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संपादकीय निवेदन 


बिल बच दफ्व चर, नैव तुह्ये॑ कदायन । 
सदेशे पूज्मते राजा, विद्वान, सर्वश्न पूज्मते ॥ 


विभूतिषूजा संसारके प्रत्येक देशके लिये एक आवश्यक कार्य हैं। 

समय समय पर देशकी महान्‌ विमूतियोंका आदर-सत्कार द्ोता ही र्वता है, 
और यह प्रजाकी जागरूकता और जीवनविकासका चिह्न है। 

जिस विभूतिका सनन्‍्मान करनेके उद्देश्यसे हम यह प्रन्थरत्न प्रकट कर 

रहे है वह केवल जैनोंके लिए आदरणीय है, या सिर्फ गुअरातकी श्रद्धेय 


व्यक्ति है, वैसा नहीं है; वह तो सारे भारतवर्षकों वियाविभूति है। और 
उसका सन्‍्मान भारतकी भारतीदेचीका सन्‍्मान है। 


पण्डित श्री सुखछालजी संघवी ता. ८-१२-७५५ को अपने 

जीवनके ७५ वष पूण करनेवाले थे। अतएव सारे देशकी ओरसे उनका 
सन्‍्मान करनेके विचारसे अद्रमदाबाद में ता. ४ -९-५५ के दिन “ पाण्डत 
सुखछालजी सन्‍्मान समिति ” का संगठन किया गया, और निम्न प्रकार 
सनन्‍्मानकी योजना की गई :--- 

(१) पण्डित श्री. सुखछाढुजीके सन्‍्मानाथे अखिल भारतीय पैमाने 
पर एक सनन्‍्माननिधि एकत्रित करना । 

(२) उस निधिमेंसे पण्डित सुखरालजीके छेखोका संग्रह प्रका- 
शित करना | 

(३) उस निधिमेंसे आगामी दिसम्बर मासके बाद, बम्बईमें, उचित 
समय पर, पण्डित सुखछालजीका एक सन्‍्मान-समारोह करना। 

(४) उपयुक्त सम्भान-समारोहके समय, अवरिष्ट सन्‍्माननिधि पण्डित- 
जीड़ी अप करना । 


छे 

(५) उपयुक्त कार्यकों सम्पन्न करनेके लिये, अहमदाबादमें, एक 'पण्डित 
घुखलालजी मध्यस्थ सनन्‍मान समिति!” की स्थापना करना व उसका भुर्य 
कार्याक्य अहमदाबादमें रखना । 

(६) इसी उद्देश्यको पूर्तिके लिये बम्बई, कलकत्ता व जहाँ जहां आवश्यक 
माद्धम हो वहाँ वहीँ स्थानिक समिति कायम करना; और इन स्थानिक 
समितिओंके सर्व सदस्योको मध्यस्थ समितिके सदस्य समझना । 

(७) जहाँ ऐसी स्थानिक समिति कायम न की गई हो वहँकी 
विशिष्ट व्यक्तिओंकोीं भी मध्यस्थ समितिमें शामिल करना। 

हस समितिकरा अध्यक्षपद्‌ माननीय श्री गणेश वासुदेव मावलकर, 
अध्यक्ष, लोकसभाकों दिया गया । श्री मावलुंकरके निधनके बाद भारत सरकारके 
व्यापार उद्योग मन्त्री माननीय श्र मोगरजीभाई देसाई उस समितिके अध्यक्ष 
बने है । 

. सनन्‍्मानकी इस योजना की दूसरी कलमको मू्तरूप देनेके हेतुसे समितिकी 
कार्यकारिणी समितिने ता. १४-१८ -५% को निम्त प्रस्ताव किया '“-- 

(१) पण्डितञजीके जो लेख हिन्दीमें हों वे हिन्दी भाषामें और जो 
छेख गुजरातीमें हों वे गुजगती भाषामें--इस प्रकार दो अछग अछग 
प्रभ्थ मुद्रित किए जायें । 

(२) इन ग्रन्थेके सम्पादनके लिए निम्न पांच सदस्योंक्रा सम्पादकमण्डल 
नियुक्त किया जाता है । श्री दछसुखभाई माल्यणिया मुख्य सम्पादक रहेंगे!-. 

(१) श्री दल्सुखभाई माछ्यगिया [ मुझ्य संपादक ] 
(२, श्री पं, वेचरदास जीवराज दोशी 

(३) श्री गसिक्लाल छोटाछाल परीख 

(9) श्री चुनीछाल व्धमान शाह 


(५) श्री बालाभाई बीरचंद देसाई 'अयमिर्लु ! 


है 
(३) प्रग्थोकों कहाँ मुद्रित करांना इस बातका निणेय सम्पादकमण्डल 


करेगा, व इन प्रन्थोंक्रों तैयार करनेमें जो भो आवश्यक ख् करना होगा वह 
सब सम्पादकमण्डछूकी यूृचना अनुसार किया जायगा | 


(४) प्रत्थ डिमाई ८ पेजी साईझमें मुद्रित किया जाय | 

(५) हिन्दी व गुजराती दोनों प्रन्थोंकी दो-दो हज़ार नऊझछें रहें । 

(६) सन्माननिधिमें कृम-से-कम रू. २५) (पण्चोस ) का चन्दा देने- 
बालोंकी हिन्दी तथा गुजराती दोनों ग्रन्थ भेंट दियें जाय । 


इस प्रस्तावके अनुसार ' दशन और चिन्तन !क नामसे भ्रस्तुत पुस्तकमें 
पंडितजीके हिन्दी छेसबोंका संग्रह प्रकाशित किया जाता है। 


प्रथम खण्डमें धर्म, समाज तथा दाशैनिक्र मीमांसा विषयक लेखोका 
सेमह है और दूसरे खण्डमें जैन धरम और दरशेनसे संबद्ध छख संगृद्दीत हैं । ये 
छेख पत्र-पत्रिकाओं, पुस्तकों को प्रस्तावनाओ, प्रन्थगत टिपणो और व्याजयानोके 
रूपमें लिखे गये थे | इ० १९१८ मे मुद्रित कमग्रन्थकी प्रस्तावन|से लेकर 
६० १९५६ के अक्तूबरमें गार्धीपारित।षिककी श्रापिकि अवसर पर दिये गये 
व्याख्यान तककी पेडितजाक़ हिन्दी साहित्यक्रो साधनाको साकार करनेका 
महोँ प्रयान है । 


वाचक यह न समझें कि पंडितजी की साहिप्यसाथना हतनेमें हो मर्थादित 
है। इसी पुस्तकके साथ उनके गुजसती लेखोक़ा संग्रह भो प्रकाशित हो 
रहा है, जो विषयपषविध्यकोी इश्सि, हिन्दी संप्रहकी अपेक्षा, अधिक समृद्ध 
है। उनके संस्कृत छेखोंका संग्रह किया द्वी नहीं गया। और कुछ छेखोंका 
सेप्रह होना अभी बाकी 6 | विशाल पत्रराशिकों और वाचनके समय की गई 
नोघोको भी छोड़ दिया गया है। संस्कृत और आ्राइत प्रन्थेंके सम्पादनकी रोली 
उनकी अपनी ही है | इन सबका परिशीह़न किया जाय तब ही पंडितजीको 
साहित्य-साथनाका पूरा परित्रय प्राप्त दो सकता है । 


दे 

पंडितजीके सामाजिक और धार्मिक ऐेखोंका प्रधान तत्त्व है-बुढ्धि- 
शुद्ध श्रद्धासे समन्वित सुसंवादी धार्मिक समाजका निर्माण । व्यक्तिके वैयक्तिक 
और सामाजिक दोनों प्रकारके कर्तव्योंमें सामझस्य होना आवश्यक है। केवठ 
प्रवर्तेिक| या केवढ निवर्तक, सच धर्म नहीं हो सकता; किन्तु प्रवृत्ति और 
निवृत्तिका समन्वय हो सच्चा धर्म हो सकता है। बाह्य आचारोंकी आवश्यकता, 
आन्तरशुद्धिमें यदि वे उपयोगी है, तब हैं हैं, अन्यथा नहीं; कोरा बाह्माचार 
निरथक है। जीवनमें प्राथमिकता आन्तरशुद्धिक्ी है, बालह्याचारकी नहीं। इन्हीं 
बातोंका शाख और बुद्धिके बलसे पड़ितजीने अपने लेखोंमें विशद्‌ रूपसे 
निरूपण किया है । 

पंडितजीने दर्शनके क्षेत्रमें भारतीय दर्शनोंके प्रमाण-प्रमेयके विषभर्में 
जो लिखा है उसका संग्रह ' दाशनिक मीमांसा ' नामक विभागमें किया गया है। 
उससे उनका बहुश्रुतत्व तो प्रकट होता हो है, किन्तु साथ ही दारनिकोंमें अपने 
अपने अभिमत दर्शनके प्रति जो कदाग्रह होता है उसके स्थानमें पंडितजीमें 
समन्वय और माध्यस्थ्य देखा जाता है। यह समन्वय और माध्यस्थ्य केवल 
जैनदरोनके अभ्याससे हं। आया हो, ऐसी बात नहीं, किन्तु गांधी जीके संसगैसे, 
उनके जीवनदरीनके जीवित अनेकान्तके जो पाठ पंडित्जाने पढ़े है, उसका 
भी यह फल है । यहां कारण है कि निराग्रही हो ऋर दाशनिऊ विविध मन्तब्यो- 
की तुछना करके उनका सारसवेस्व तटस्थ को तरह वे ग्रहण कर सकते हैं। 


यह सच है कि पंडितजीका कार्यक्षेत्र जनधम और जैनदर्शन विशेषतः 
रहा है, किन्तु इसका यह तात्पय नहीं है कि उनका जैनधर्म और दश्नमें 
कदाग्रह है। इस बातकी अ्रतोति प्रस्तुत संग्रहगत प्रत्येक केख करा सकेगा। 
किसी भी विषयका प्रतिपादन करना हो, तब दो पिशेषताएँ पंडितजीकी 
अपनी हैं, जो उनके लेखोमें प्रायः सर्वत्र व्यक्त होती है---एक है, पेतिहासिक 
इृष्टिक्की और दूसरी है, तुलनात्मक दृष्टिकी। इन दो दृष्टिओंसे विषयका ग्रति- 
पादन करके वे वाचकके समक्ष वस्तुस्थिति रख देते हैं । निणय कमी वे दे 


हि 


देते हैं भौर कमी त्ववें वाचकके उपर छोड देते हैं। 

यह तो निर्विवादरूपते कहा जा सकता है कि हिन्दी या अंग्रेजीमें 
एक एक दशेनके विषयमें बहुत कुछ लिखा गया है, किन्तु दारोनिक एक 
एक प्रमेयको लेकर उसका ऐतिहासिक इष्टिसे ऋमिक तुलनात्मक विवेचन 
प्रायः नहीं हुआ है। इस दिशामें पंडितजीने दाशनिक छेखकोंका मागेदरीन 
किया है-- ऐसा कहा जाय तो अत्युक्ति न होगी। “दार्शनिक मीमांसा! 
बिभागमें जिन छेखोंका संग्रह प्रस्तुत सेग्रहमें है, उनमेंसे किसी एकका! भी 
पठन बाचकको इस तथ्यकी प्रतीति करा देगा। 


'दैनधम और दर्शन ! विभागमें उन विविध छेखोंका संग्रह है, जो उन्होंने 
सैनधम भर दरशनको केन्द्रमें रखकर छिखे हैं। ये लेख वस्तुतः जैनपम्मके 
मर्मको तो प्रकट करते ही हैं, साथ ही जैन मन्तब्योंकी अन्य दार्शनिक 
मन्तम्योंसे तुलना भी करते हैं--यह इन छेखोंक्ी विशेषता है। पूर्वोक्त 
' दशनिक मीमांसा ! विभागकी विशेषताएँ इन लेखोंमें भी प्रकट है। जैनधम्म 
भर दर्शनके विषयमें हिन्दीमें अत्यल्प हो लिखा गया है। और जो लिखा 
भी गया है बह प्राय: सांप्रदायिक दृष्टिकोणसे । ऐसी स्थितिमें प्रस्मुत लेख- 
संप्रद्द वाचकको नई दृष्टि देगा, इसमें सन्देद् नहीं। 

इस अन्थमें पण्डितजीका संक्षित परिचय दिया गया है। इससे शान- 
साथन। व जीवनसाधनाके लिये उन्होंने जो पुरुषार्थ किया है, उसका कुछ 
परिचय मिक्ष सकेगा । ऐसी आशा है। 


प्रस्तुत संपादनकों अत्यल्प समयमें पूरा करना था। अनेक मिन्रोंकी 
सहायता न होती तो हमारे लिये यह कार्य कठिन हो जाता । श्री महेन्द्र 
राजा 'ने इस लेखसंग्रदके प्रूफ देखनेमें और श्री मोगीमाई पटेल शात्री 9. &. 
ने सूची बनानेमें सहायता की; बनारसके सरला प्रसके व्यवस्थापक श्रीयुत 
परेशनाथ घोष व रोकर सुद्रणालुयके व्यवस्थापक् श्रीयुत राजेन्द्रप्रसाद गुपतने 
इस मन्‍्थकों समय पर मुद्ित कर दिया है; भद्मदाबादके एक, ही. भाएट्स 


रद 


काहिबके भ्रध्यापक श्री रणधीर उपाध्यायने पण्डितजीके संक्षित परिचयक्कां 
हिन्दी भाषान्तर कर दिया है - हम इन सबका आभार मानते हैं। 


श्री गेबरमलजी सिंधीका तो हम खास आभार मानते है कि उन्होंने 
आजंसे १५ वर्ष पूर्व प्रेरणा की थी कि यदि पंडितजीके लेखोंका संग्रह किया 
जाय तो ग्रकाशनका प्रबन्ध वे कर देंगे। फलस्वरूप पंडितजीके बिखरे हुए 
ढलेखोंका इतना भी संग्रह हो पका । श्री नाथुराम प्रेमीजीने पंडितजीके छेखोंका 
एक संप्रह- समाज और धर्म ” नामसे और जैन संस्कृति संशोधन मंडलने 
* चार तीथकर ' के नामसे प्रकाशित किया है- यह भी उसी प्रेरणाका फल है। 


इस प्रन्थमें संगृहीत ' सवेज्ञव और उसका भथ ! इस एक लेखकों छोडकर 
बाकौ सभी छेख पूवेप्रकशित हैं । यहाँ हम उन सभी प्रकाशकोंका हार्दिक 
आभार मानते हैं, जिनके प्रक्ाशनोंसे यद्द संग्रह तैयार किया गया है। 


कौन छेख कब्र और कहाँ प्रकाशित हुआ है, इसकी सूचना विषयानु- 
क्रममें दो गई है। संकेतोंकी संपूर्ति अंतमें दी गई सूचीमें की गई है | 

उन्तमें सन्‍्मान समितिका भी हम आभार मानते हैं कि उसने पंडित- 
जीके छेखोंक़ा संकडित रूपमें पुनभुद्रण करके उन्हें प्रस्थरूपनें जनताके समक्ष 
उपस्थित करनेका अवसर दिया | 


झुद्जयग्ती ; 
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सच्चरसत आणाप उदवहिए से मेहाबी मार तरइ । 
-सत्यकी आज्ञा पर खडा हुआ बुद्धिमान झत्युकों पार कर जाता है । 


“श्री आचारांगसूत्र । 
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पश्षिया महाद्वीप सदा ही धर्मप्रतर्तकों, तत्तचितकों और साधकोंकी 
जम्मभूमि रहा है | इस महासौरवकों निभाये रखनेका श्रेय विशेषतः भारत- 
वर्षको है। पुराणयुगमें भगवान रामचंद्र और कमेयोगी श्रीकृष्ण, इतिहासकालमें 
भगवान महावीर तथा भगवान बुद्ध और अर्वाचीन युगर्मे महात्मा गांधी, 
योगी श्री, अरविन्द एवं संत विनोबा जैसे युगपुरुषोको जन्म देकर भारतवर्भने 
धर्मेचितनके क्षेत्रमें गुरुपद प्राप्त किया हैं । युगोसे भारतवर्धन इस अकारके 
अनेक तत्तचितको, शाम्नप्रणताओं, साधकों, योगियो और विद्वा्नोकी जगती- 
तल पर सादर समर्पित किया है। 


प्रजाचक्षु पडित सुखछालजी उन्हींमेंसे एक हैं + वे सदा ही सत्यशोधक, 
जीवनसाधक, पुरुषार्थररायग तथा ज्ञान-पिपासु रहे हैं । इस पड़ित पुरुषन 
झ्ञान-मागे पर अपने अतर्ोककों प्रकाशित कर उज्ज्यल चरित्र द्वारा जीवनको 
निमेझ और ऊध्येंगामी बनानेका निरतर प्रयत्न किया है । इनकी साधना 
सामजस्यपूर्ण है, इनकी प्रज्ञा सत्यमूलक तथा ससन्वयगामी है और इनका 
जीवन त्याग, तितिक्षा एवं संयमयुक्त है । 


जन्‍म, कुठुम्ब ओर बाल्यावस्था 


पडितजीकी जन्मभूमि वही सौराप्ट्र है जहां कई संतों, बीरों और 
साहसिकोने जन्म लिया है। झालाबाड ज़िलेके सुरेन्द्रनगरसे छ मीलके फ़ासले 
पर लीमली नामक एक छोटेसे गाँवमें संवत्‌ १५३० के मागशीर्षकी झुक्का पंचम, 
लद॒लुसार ता० <-१३२-१८८० के दिन पडिलजीका जन्म हुआ था । इनके 
पिताजीका नाम संघजीभाई था । वे विसाश्रीमाली ज्ञातिके जन थे । उनका 
उपनास संघवी और गोत्र धाकड़ ( घर्कंड ) था । जब पहितजी चार ही 
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सालके थे, तब उनकी माताजीका स्ंबास हो गया । घरमें विमाताका 
आगमन हुआ । उनका नाम था जड़ीबाई । वे जितनी सुंदर थीं, भुतनी ही 
प्रसक्षवदना भी थीं। स्नेह और सौजन्य तो उनमें कूट कूटकर भरा हुआ था। 
वे मानो मातृत्वकी साक्षात्‌ मूति ही थीं। पडितजीका कहना है कि कई ब्षों 
बाद उन्हें यह ज्ञात हुआ कि वे उनको विमाता थीं । इतना उनका रूंदु 


व्यवहार था ! 
पारिवारिक व्यवस्था और बच्चोंकी देखभालका सारा काम मूलजी काका 


करते थे। वे थे तो घर के नौकर, पर कुठुम्बके एक सदस्य ही बन गये थे। 
उनमें बड़ी वफादारी और ईमानदारी थी । बालक सुखलाऊको तो वे अपने 
बेटेसे भी ज़्यादा चाहते थे। उन्हें पडितजी आज भी ' पुरुषमाता ' के स्नह्भरे 
नामसे स्मरण करते हैं । 

बचपनसे ही सुखलालकों खेल-कूदका बड़ा शौक था। ये बढ़े निर्मीक 
और साहसी थे। एक बार तरना सीखनका जीम आया तो बिना किसीकी 
मदद मांगे जाकर कुँमें कूद पढ़े और अपने तेँ तरना सीख लिया । घुड़सवारी 
भी उन्हें बहुत पसंद थी। सरकसके सवारकी तरह घोडेकी पीठ पर खड़े होकर 
उसे दौड़ाने में उन्हें बड़ा मजा आता था। कई बार वे इसमें पुँहके बल गिरे 
भी थे। 

एक बार खुखलछाल अपन दो मित्रोके साथ तालाब पर नहाने चले । 
बाते करते करते तीनों मित्रोमें यह होड़ लगी कि उलटे पांव चलकर कौन 
सबसे पहले तालाब पर पहुँचता है। बस ! अब क्या था! छग सुखछाल तो 
उलटे पाँव चलने। थोडी ही देरमें वे धृहरके कॉटोम जा मिरे। सारे शरीरमें 
बुरी तरह काटे चुभ गये। थे वहीं बेहोश हो गये । उन्हें घर डे जाया गया । 
बड़ी मुश्किलसे चार-छः घटोके बाद जब वे होममें आये, तो कया देखते हैं 
कि सारा बदन काटोसे बिंध गया है। तेल लगाया जा रहा है और नाई 
एकनक कर काट निकाल रहा है। पर उन्होंने इसकी जरा भी परवाह नहीं 
की । लगे बढ़ बढ़कर अपनी शौय-गाधा गाने । एसे साहसप्रिय और औडाप्रिय 
सुखलाल सा आज्ञाकारी तथा स्वावलबी भी कम नहीं थे । विवेद और 
न अनेक कायम दीख पढ़ती थी। दूसरोका काम करनेको ने सदा 
गिर उहक पढ़ाईमें वे कमी छापरवादी नहीं करते थे। उनमें आलूस्य 
नाप्रको न था। बुद्धि इननी तीक्ण थी कि कठिनतम्न विषय भी उनके लिये 
सरल-सा था। स्मग्णशक्ति इतनी तीम्र थी कि जो भी वे पढ़ते, बता कर 
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हो जाता। पुस्तकोंकी देखभाल इतनी अधिक करते थे कि सालभरके उपयोगके 
बाद भी वे बिलकुल नई-सीं रहती थीं। 

शुजराती सातवीं श्रणी पास करनेके बाद सुखलछालकी इच्छा अंग्रेजी 
पढनेकी हुओ, पर उनके अभिभावकोंने तो यह सोचा कि इस होशियार 
लड़केको पढ़ाओके बदले व्यापारमें ऊुगा दिया जाय तो थोड़े ही अरसेमें दुकानका 
बोझ उठानेमें यह अच्छा साझीदार बनेगा । अतः उन्हें दुकान पर बठना पड़ा । 

धीरे धीरे सुखलाल सफल व्यापारी बनने लगे। व्यापारमें उन दिनों बढ़ी 
तञ्जी थी। परिवारके व्यवहार भी ढगसे चल रहे थे। सगाई, शादी, मौत और 
जन्सके सौकों पर पसा पानीकी तरह बहाया जाता था। अतिथि-सत्कार और 
तिथि-त्यौहदार पर कुछ भी बाकी न रखा जाता था। पंडितजी कहते हैं--- इन 
सबको में देखा करता। यह सब पसंद भी बहुत आता था । पर न जाने क्यों 
भनके किसी कोनेसे हल्की-सी आवाज़ उठती थी कि यह सब ठीक तो नहीं हो 
रहा है। पदुना-लिखना छोड़कर इस प्रकारके खर्चीले रिवाजोर्मं लगे रहनेसे 
कोई भला नहीं होगा। शायद यह किसी अगम्य भावीका इंगित था । 


चौदह वर्षकी आयु विमाताका भी अवसान हो गया । सुखलालकी सगाई 
तो बचपन ही में हो गई थभी। बि० सं० १९५०२में पद्रह वर्षकी अबस्थामें 
बिवाहकी तथारियाँ होने लगीं, पर ससुरालकी किसी कटठिनाईके कारण उस वर्ष 
विवाह स्थमित करना पड़ा। उस समय क्सिीको यह ज्ञात नहीं था कि वह 
ब्रिवाह संदाके लिये स्थगित रहेगा। 


खेसककी बीमारी 


व्यापारमें हाथ बैंटानेवाले सुखलाल सारे परिवारकी आशा बन गये थे, 
किन्सु मधुर लगनेबाली आशा कई बार ठंगिनी बनकर धोखा दे जाती है । 
पडितजीके परिवारकों भी यही अनुभव हुआ । वि सं. १९७३ में १६ वर्भके 
किश्षोर खुखलाल चेचकके भयंकर रोगक शिकार हुए । शरीरके रोम रोममें 
यह व्याधि परिव्याप्त हो गई । क्षण क्षणमें मत्युका साक्षान्कार होने लगा । 
जीवन-सरणका भीषण इन्द्र-युद्ध छिड़ा । अंतर्में सखुखलाल विजयी हुए, पर 
इसमें वे अपनी आँखोंका प्रकाश खो बेठे । अपनी विजय उन्हें पराजयसे भी 
विशेष असहा हो गई, और जीवन रुस्युसे भी अधिक कष्टदायी प्रतीत हुआ। 
नज्ोंके अंघकारने उनकी अंतरात्माको निरशा एवं शम्यतामें निम्रभ कर दिया। 


पर दुःखकी सथ्यी औषधि समय है । कुछ दिन बीतने पर सुखलाल 
स्वस्थ हुए । खोया हुआ आंखोंका बाह्य प्रकाश धीरे धीरे अंतर्लोकर्में प्रवेश 
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करने लगा । और फिर तो उनकी विंकलता, निराशा तथा शल्यता विनष्ट 
हो गई । उनके स्थान पर स्वस्थता एवं शांतिंका सूर्योदय हुआ । अब 
युवक सुखलछाल का जीवन-मंत्र बना--“ न पैन्यं, न पछायनम्‌ । ” महारथी 
कर्णदी भाँति 'भदायत्तं तु पोरुषं” के अमोघ अखस्रसे भाग्यके साथ 
लड़नेका हृढ़ संकल्प कर लिया। अपनी विपदाओंकों उन्होंने विकासका साधन 
बनाया । ' थिपरः सन्‍्तु नः शशब्यत्‌ “माता कुन्ती द्वारा व्यक्त महा- 
भारतकारके ये शब्द आज भी उन्हें उतने ही प्रिय और प्ररक हैं । सुखलालने 
चेचककी बीमारीसे मुक्त होकर अपना जीवन-प्रवाह बदल दिया । सफ़र 
व्यापारी होनेत्राले सुखलाल बिद्योपाजनके प्रति उन्मुख हुए, और जनन्‍्मसे 
जो वैश्य थे वे कमेंसे अब ब्राह्मण (सरस्वती-पुत्र ) बनने लगे । १६ वर्षकी 
बयमें द्विजलके ये नवीन संस्कार ! लीलाधरकी लीला ही तो हैं । 


विद्या-साधनाके मागे पर 

सुखलालका अंतमुंखी मन आत्माके प्रति गमन करने लगा । उन्होंने विद्या- 
साधनाका भाग अपनाया । अपनी जिज्ञासा-तुष्टिके लिये बे साधु-साभ्वी और 
संत-साधकोंका सनसंग करने रंगे । इस सत्संगक दो शुभ परिणाम आये। एक 
ओर धर्मशात्रोंके अध्ययनसे सुखलालकी अज्ञामं अभिश्वद्धि होन लगी और दूसरी 
ओर ब्रत, तप और नियमपालन द्वारा उनका जीवन संयमी एवं संपनश्ष 
बनने लगा । 

वि० सं० १९०३ से १९६० तबका ६-३ वर्धका काल सुखलालके जीवनमें 
संक्रांतिकाल था। उस अवधिमें एक बार एक मुनिराजके संसगस सुखलाल 
मन-अवधानके प्रयोगकी ओर मुडे । एक साथ ही सौ-पचास बातें याद रखकर 
उनका व्यत्रस्थित उत्तर देना कितना आश्चयजनक है' किन्तु अल्प समयमे ही 
सुखलालन अनुभत्र किया कि यह प्रयोग न केवल विद्योपाजनमें ही बाधक है, 
अपितु उससे चुद्धिमें व्यत्र तथा जिज्ञासाब्रत्तिम शिधिछकता आ जाती है । फलतः 
तत्काल ही इस प्रयोगकों छोड़कर थे विद्या-साधनामें संछग्न हों गये । आज भी 
यदि कोई अवधान सीखनेकी बात छेड़ता है तो पढितजी स्पष्टतः कहते हैं कि 
बुद्धिको वध्या और जिज्ञासाकों कुंटिन बनानेका यह माग है। 

इसी प्रकार एक बार सखुखछालको मंत्र-तत्र स्रीखनकी इच्छा हो आई। 
अवकाश तो था ही; बौद्धिक प्रयोग करनका साहस भी था। सोचा -- सांपका 
जहर उतार सके या अभीप्सित वस्तु ग्राप्त कर सकें तो कया ही अच्छा / लगे 
मंत्र-तत्र सीखने, किन्तु अल्पानुभवसे ही उन्हें यह प्रतीति हो गई कि इन 
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सबमें सत्मांश तो क्चित्‌ ही है, विशेषतः दंभ और मिश्यात्व है। उसमें 
अज्ञान, अंधश्रद्धा तथा वहमकों विशेष बल मिलता है। उनका परिश्याग फर ये 
फिर जीवन-साधनामें रूस गये--ज्ञानमा्गकी ओर प्रक्त्त हुए। 


वि० सं० १९६० तक वे लीमली गाँवमें यथासंभव ज्ञानोपाजेन करते रहे । 
अधंमागधीके आगम तथा अन्य धार्मिक प्रन्थोंका पठन-मनन कर उन्हें कठस्थ 
कर लिया । साथ ही अनेक संस्कृत पुस्तकों तथा रासों, स्तवनों और सज्ज्ञायों 
जैसी असंख्य गुजराती कृतियोंको भी ज़्बानी याद कर लिया। पूज्य लाचाजी 
स्व्रामी और उनके विद्वान शिष्य पूज्य उत्तमचंदजी स्वामीने उन्हें सारस्वत-- 
व्याकरण पढ़ाया, पर इससे उन्हें संतोष नहीं हुआ । लीमलीमें नये अभ्यासकी 
सुविधा नहीं थी। उन्हें इन दिनों यह भी अनुभव होने लगा कि अपने समस्त 
शाज्र-जश्ञानको व्यवस्थित करनेके लिये संस्क्रत भाषाका सम्यक्‌ शान अनिवाय है। 
संस्कृतके विशिष्ट अध्यापनकी सुविधा लीमलीमें थी ही नहीं । सुखलार इस 
अभावस बेचन रहने लगे । पश्न यह था कि अब किया क्‍या जाय: 








काशीमे_ विद्याष्ययन 


देवयोगसे उसी समय उन्हें ज्ञात हुआ कि पूज्य मुनि महाराज 
श्री. धर्मविजयजी ( शाख्रविद्ञारद जेनाचाय श्री, विजयधर्मसूरीश्वरजी ) ने जैन 
विद्या्थियोंकी संस्क्ृत-प्राकृत भाषाके पडित बनानेके लिये काशीमें श्री. यशोविजय 
जैन संस्कृत पाठशाला स्थापित की है । इससे सुखलाल अत्यत प्रसन्न हो गये । 
उन्होंने अपन कुट्म्बी-जनोंसे गुप्त पन्नव्यवह्ार करके बनारसमें अध्ययन करनकी 
महाराजजीसे अनुमति प्राप्त कर ली, पर दृष्टिविहीन इस युवकको बनारस 
तक भेजनेको कुठ्ठम्बी-जन राज्ी हों बसे ! मगर सुखछालका मन तो अपने 
सकत्प पर रृढ था । ज्ञान-परिपासा इतनी अधिक तीव्र थी कि उसे कोओ दबा 
नहीं सकता था । साहस करनेकी बृत्ति तो जन्मजात थी ही । फलतः वे 
पुरुषार्थ करनेकी उद्यत हुए । एक दिन उन्होंने अपन अभिभवकोंसे कहा- 
“ अब मुझे आपमेंसे कोई रोक नहीं सकता । मे बनारस जरूर जाऊँगा। 
अगर आप छोगोंने स्वीकृति नहीं दी तो बड़ा अनिष्ट होगा ।” घरके सभी 
लछोग चुप थे । 


एक दिन पडितजी अपने साथी नानालालके साथ बनारसके लिये रवाना 
हों ही गये । बिलकुल अनजाना श्देश, बहुत लम्बी यात्रा और भला-मोलछा 
साथी--इन सबके कारण उन्हें यात्रामें बढ़ी परेशानी उठानी पढ़ी। एक बार 
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झ्ौचादिके लिये एक स्टेशन पर उतरे, तो गाड़ी ही छूट गई । पर ज्यॉन्त्यों 
कर वे अंतर्में काशी पहुँचे । 

पंडितजीके जीवनके दो प्रेरक बल हैं-- जाप्रत जिशासा और अविरत 
अयत्न । इन दोनों गुणों के कारण उनका जीवन सदा नवीन एवं उल्लासपूर्ण 
रहा है । अपनी जिज्ञासा-तुष्टिके लिये वे किसी भी अ्रकारका पुरुषार्थ करनेसे 
नहीं हिंचकियाते । 

भूखा ज्यों भोजनमें लग जाता है, काशी पहुँचकर सुखलाल त्वों 
अध्ययनमें सलप हो गये। वि० स० १९६३ तक, मात्र तीन ही वर्षमें, उन्होंने 
अठारह हज़ार छोक-परिमाण सिद्धहेमव्याकरण कठस्थ कर लिया। ( पंडितजीको 
आज भी समग्र व्याकरण टीकाके साथ स्मरण है।) व्याकरणके साथ 
साथ न्याय और साहित्यका भी अध्ययन आरंभ कर दिया। इससे पंडितजीकी 
जिज्ञासा और बढ़ने लगी । वे नये नये पुरुषार्थ करनेको उय्त हुए । जब 
पाठशालाका वातावरण उन्हें अध्ययनके अधिक अनुकूल नहीं जैंचा, तो बे 
उससे मुक्त होकर स्वततन्न रूपसे गगाजीके तटपर भदेनी घाट पर रहने लगे । 
उनके साथ उनके मिन्न बजलालजी भी थे । बनारस जैसे सुदूर प्रदेशमें 
पडितजीका कोई सम्बन्धी नहीं था, खर्चकी पूरी व्यवस्था भी नहीं थी । 
जिज्ञासा-बृत्ति अदम्य थी, अत- आये दिन उन्हें विकट परिस्थितिका सामना 
करना पड़ता था । आशिक संकट तो इस स्वप्नदर्शो नवयुवककों बेहद तग 
करता था । अंतमें सोचा--यदि भारतमें व्ययकी व्यवस्था नहीं हुई तो 
अमरिकाके मि० रोकफेलरसे, जो अनेक युवकोंकों छात्रवृत्तियाँ दिया करते हैं, 
आर्थिक सहायता प्राप्त कर अमरिका पहुँचगे । पर देवयोगसे आवश्यक धन 
प्राप्त हो गया और अमरिंका जानेका विचार सदाके लिये छूट गया । 





सुखलाल अब विद्योपाजनमें विशेष कटिबद्ध हुए। उन दिनों किसी वैश्य 
बिद्यार्थीके लिये ब्राह्मण पडितसे सस्क्ृत साहित्यका ज्ञान प्राप्त करना अत्यन्त 
कठिन कार्य था, पर सुखलाल हताश होनेवाले व्यक्ति नहीं थे। चिलचिलाती 
हुई धूपमें या कड़के की सर्दो्में वे रोज्ञ आठ-दस मील पेंदछ चलकर 
पंडितोंके घर पहुँचते, सेवा-झुक्षपा कर उन्हें सतुष्ठट करते और ज्यों-त्यों कर 
अपना हेतु सिद्ध करते । इस प्रकार अविरत परिश्रमसे छात्र मुखलाल पढित 
सुखलालजी बनने लगे । 


गंगा-तटके इस निवास-कालके बीच कभी कभी पडित्जी अपने एक हाथसे 
रस्सीके एक सिरेको बांधकर और दूसरा सिरा किसी दूसरेकों सौंपकर गेंगा- 
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झ्ानका आनंद छेंते ये। एक बार तो थे बिना रस्सी बीघे नदी कूद पढ़े 
और छगे डूबने, किन्तु संयोगसे उनके मित्र अजलाल वहाँ समय पर आ पहुँचे 
और उन्हें बचा लिया। 

बि० सं० १९६६में सुखलालजी न्यागाचायकी परीक्षा्ें संभिलित हुए, पर 
पुर्भाम्यसे लेखक ” निकम्मा मिला। सुखलालजी लिखाए कुछ, और पह. लिखे 
कुछ । अंत्म उन्होंने अपनी कठिनाई कालेजके प्रिम्सिपल श्री० वेनिस साहबसे 
कही । वे अंग्रेज़ विद्वान सहृदय थे । विद्यार्थीकी वास्तबिक श्थित्तिकों समझकर 
उन्होंने तुरंत मौखिक परीक्षाकी व्यवस्था कर दी और स्वय भी परीक्षकोंके 
साथ बेठे । पड़ितजीके उत्तर सुनकर श्री० वेनिस साहब अत्यंत मुग्ध हो गये 
और उन परीक्षकोंमेंसे एक श्री० वामाचरण भद्गाचार्य तो इतने अधिक प्रसक्ष 
हुए कि उन्होंने सुखलाल्जीसे अपने यहाँ पढ़ने आनेको कहां । यह पंडित- 
जीकी प्रतिभाका एक उदाहरण है । 

क्रमशः सुखलालजीने “ न्‍्यायाचाय ”? उपाधिके तीन खंडोकी परीक्षा भी 
दे दी, परतु वि० सं० १९६९ में अंतिम खडकी परीक्षाके समय परीक्षकोंके 
ऐसे कट अनुभव हुए कि परीक्षाके लिये उस कारढूज-भवनमें फिर कभी पर न 
रखनका सेकल्प कर पडित्जी बाहर निकल गये । इस ग्रसंगके लगभग २२- 
२३ वर्ष पश्चात्‌ बि० सं० १९९२ में पाठ्यक्रम- संशोधन समित्कि एक सदस्य 
की हेसियतसे उन्‍्होंन उस भवन सम्मानपू्ेक पुनः अवेश किया ! 


मिथिलाकी यात्रा 
वि० सं० १९६६-६७ तक पडितजीने बनारसमें जो भी ज्ञान प्राप्त दो 
सकता था, प्राप्त कर लिया; किन्तु उनकी जिज्ञासा और ज्ञानपिपासा तो 
दिन प्रतिदिन बढ़ती ही जा रही थी । उनका मन अब बिहारके विद्याधाम 
मिथिलाकी ओर दौड़ने छगा । 


मिथिला प्रदेश यानी दरिद्रताकी भूमि; किन्तु वहांके सरस्वती-उपासक, 
ज्ञान-तपस्वी पेडितगण विद्याके ऐसे व्यासंगी हैं कि वे अध्ययनमें अपनी दरिद्र- 
ताका दुःख ही भूल जाते हैं । “ नव्यन्याय 'का विशेष अध्ययन करनेके लिये 
पडितजी बनारससे अब समय-समय पर मिथिला जाने लगे । मिधिलामें भी 
उन्होंने कम कष्ट नहीं झेला । वहाँ वे भोजनमें पाते थे-दाल, भात और साग। 
कभी अगर दद्दीं मिल गया तो षडरस भोजन ! मिथिलाकी सर्दो और 
बरसातका मुक़ाबला करना लोहेके चने चबाना था । फूसकी झोंपडीमें धासके 
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बिस्तर पर सोकर सुखछालजीने सब कुछ सहा और अपने अभीश्ट मागे पर 
डे रहे । 

पंडितजीके पास एक गरम स्वीटर था । जीवनमें पहली बार उन्होंने 
उसे खरीदा था | कढ़ाके की सर्दी थी। ग॒रुजीने स्वीटरकी बड़ी त्तारीफ़ को । 
पडितजी ताइ गये । सर्दासे खुदके ठिद्धननेकी परवाह न कर उन्होंने वह 
स्वीटर गुरुजीकी सेवामें सादर समर्पित कर दिया, और खुदने घासके बिस्तर 
और जजरित कंबल पर सर्दोके दिन काट दिये । 


शुरू-शुरूमें पडितजी मिथिलाके तीन चार गाँवोंमें अध्ययन-व्यवस्थाके 
लिये घूमे । अंतमें उन्हें दरभगार्में महामहोपाध्याय श्री० बालकृष्ण मिश्र नामक 
गुरु मिल गये, जिनकी कृपासे उनका परिश्रम सफल हुआ। मिश्रजी पडितजीसे 
उम्रमें छोटे थे, पर न्‍्यायशासत्र और सभी दशेनोके प्रखर विद्वान थे। साथ हीं 
वे कवि भी थे; और सबसे बडी बात तो यह थी कि वे अत्यंत सहृदय एवं 
सज्जन थे । पडितजी उन्हें पाकर कृतकृत्य हुए और ग्ररुजी भी ऐसे पंडित- 
शिष्यको पाकर अत्यत प्रसन्न हुए । 

तत्पश्चात्‌ श्री० बालक़ृष्ण मिश्र बनारसके ओरिएन्टल कालेजके प्रिन्सिपल 
नियुक्त हुए। उनकी सिफारिशसे महामना पडित मदनमोहन मालवीयजी और 
आचाय आनदशकर प्रुवन सन्‌ १९३३ में पडितजीको जन-दशनका अध्यापक 
नियुक्त किया । बनारसमें अध्यापक होते हुए भी पडितजी श्री" बालकृष्ण 
मिश्रके वर्गमें यदा कंदा उपस्थित रहा करते थे । यह था पंडितजीका जीवंत 
विद्यार्थीमाव । आज भी पडित्जीके मन पर इन गुझ्वयके पॉडित्य एवं 
सौजन्यका बडा भारी प्रभाव है । उनके नाम-स्मरणसे ही पश्ितनी भक्ति, 
श्रद्धा एव. आभारकी भावनासे गदगद हो जाते हैं । 


इस प्रकार वि० संबत्‌ १९६० से १९६९ तकके नौ वर्ष पडित्जीने 
गंभीर अध्ययनमें व्यतीत किये थे। उस समय उनकी अवस्था ३२ वर्षकी थी । 
उसके बाद अपने उपार्जित ज्ञानकों विद्यार्थीवर्यमें वित्तरित करनेका पुण्य कार्य 
उन्होंने शुरू किया । 


यहाँ एक वस्तु विशेष उछ्ेखनीय है कि अपने अध्ययन-कालमें पडितली 
सात्र विद्योपाजेनमें ही नहीं लगे रहे + बंगभगसे प्रारंभ होकर विविध रूपोंमिं 
विकसित होनेवाले हमारे राष्ट्रीय आन्दोलनसे भी वे पूर्ण: अवगत रहे | 
तदुपरान्त देशकी साप्ताजिक एवं धार्मिक समस्याओं पर भी उन्होंने चिंतन 
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किया । इस भ्रकार पैडितजीकी दृष्टि शुरूसे ही व्यापक थी । निःदेह यह 
उनकी जाम्मत जिज्ञासाका ही फल था । 
अध्यापन, प्रंथरथना तथा अन्य प्रवृत्तियाँ 

श्री० बाबू दयालचंदजी जौहरी आदि उत्साही एवं भावनाशील भवयुव- 
कीसे आकंषित होकर अब पडित्जीने बनारसके बदके आगराको अपना 
फ्रृृत्ति-कैन्द्र बनाया ) वहाँसे वे आसपासके झहरंमिं मुनियोंकों पढ़ानेके लिये 
चार-छः मास जा आते और फिर आगरा वापस आकर अभ्ययन-अध्यापन 
करते । इस प्रकार तीन-चार वर्ष बीते । इसनेमें महात्मा गांधीके प्रसिद्ध 
सत्याग्रह-संग्रामकी दुदुनि देशाके कोने- कोनेमें बजने लगी । पंडितजी उससे 
अलिप्त केसे रह सकते थे £ उन्हें भी बापूके कमंयोगने बेहद आकर्षित किया । 
प्रारंभ अहमदाबादके कोचरब आश्रममें और तत्पश्चात्‌ सत्याग्रह-आश्रम, 
साबरमतीमें बापूके साथ रहने पहुँचे । वहाँ सबके साथ चक्की पीसते और 
अन्य श्रम-काय करते । गाँघीजीके साथ चक्की पीसते पीसते हाथमें फफोले 
उठनेकी बात आज भी पण्डितनी आनन्दके साथ याद करते हैं। किन्तु 
थोड़े ही समयके बाद उन्होंने यह अलुभव किया कि उनके जैसे पराधीन 
व्यक्तिके लिये बापूके कमेयोगका पूर्णतः अनुसरण संभव नहीं है । इस 
वास्‍्ते विवश होकर फिर वे आगरा लौटे, पर उन पर बापूका स्थायी 
प्रभाव तो पड़ा ही। वे सादगी और स्वावलबनके पुजारी बने। पीसना, 
बर्तन मलना, सफ़ाई करना बरगारह स्वावलबनके कामोंको करनेमें उन्हें 
आनंद आने लगा । यह थि० सं० १९७३ की बात है। इन दिनों जीवनकों 
विशेष सयमी बनानेके लिये पडित्जीने पाँच वर्ष तक घी-दूधका भी द्याग 
किया और खाने-पीनेको झंझ्टसे छुट्टी पाने और ज्यादा रूचसे बचनेके लिये 
उन्होंन अपनी खुराककों बिलकुल सादा बना लिया। इसका नतीजा यह हुआ 
कि सन्‌ १९२० में पड्तिजीको बबासीरके भयेकर रोगन॑ आ घेरा और वे 
मरते-मरते ज्यों-त्योंकर बचे । तबसे पडितजीन शरीर-सैंभालनेका पदार्थपाठ सीखा । 

अबतक तो पडितजी अभ्यापन-कार्ये ही करते थे, पर बि० सं० १९७४ 
में एक बार शांतमूर्ति सन्मिश्र मुनि श्री कपूरबिजयजीने पंडिततजीके मित्र 
ब्रजलारजीसे कहा कि- आप तो कुछ लिख सकते हैं, फिर आप लिखते 
क्यों नहीं ? सुखलालजी किस नहीं सकते, इसलिये थे पंडितोंक्ों त्यार करनेका 
काये करें ।” पंडितजीको यह बात लग गई । उन्हें अपनी विवशता 
बहुत खटकी । उन्होंने सोचा-“ में स्वयं लिख नहीं सकता तो क्या हुआ : 
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दूसरेकों लिखाकर तो प्रंथ-रचना की जा सकती है! ” तुरंत ही उन्होंने 
कमतत्वज्ञान सम्बन्धी प्राकृत भाषाका 'करमग्रथ ” उठाया । धार परिश्रम कर 
उस कठिन ग्रंथका अनुवाद, विवेचन और अभ्यासपूर्ण श्रस्तावना तैयार कर 
छपवाया । तब तो सभी विद्वान दांतों तले डँगली दबाने लगे। इस प्रकार 
पेडितजीकी ठेखन-प्रतिभाका पडितवर्गंकों प्रथम परिचय प्राप्त हुआ । उसीके 
साथ पडितजीके ग्रन्थ-निर्माण की परपरा भ्रारभ हो गई, जो अक्षुण्ण रूपसे 
आज तक चल रही है । 

तीन वर्षके पश्चात्‌ पडितजीन “ सन्मतितक ' जेसे महान दाशनिक ग्रथका 
संपादन-कार्य आगरामें रहकर आरंभ किया, पर उसी समय गांघीजीने 
अहमदाबादमें गुजरात विद्यापीठकी स्थापना की और पडितंजीके मिन्रोने उन्हें 
विद्यापीठके पुरातत्त मंदिरमें भारतीय दर्शनके अध्यापक-पदको ग्रहण करनेका 
अनुरोध किया । पडितजीको गाधीजीके प्रति आकर्षण तो पहले से था हों, 
मनपसद काम करते हुए गांधीजीके ससगमें रहनका यह सुयोग पाकर वे 
अत्यंत प्रसन्न हुए और सवत्‌ १५७८ में अहमदाबाद जाकर गुजरात विद्यापीठके 
अध्यापक बन गये । 

गुजरात विद्यापी2 और साबरमती आश्रम उन दिनों राष्ट्रीय तीर्थस्थान 
माने जाते थे । विद्यापीठमें अभ्यापन-कायके लिये भारतभरके चोटीके विद्वान 
एकत्रित हुए थे। श्री० काका कालेलकर, आचाये कृपालानी, आचाय गिडवानी, 
मुनि जिनविजयजी, अध्यापक धर्माननद कोसम्बी, श्री० किशोरलालभाई मशरू- 
वाला, ओ० रामनारायण पाठक, श्रो० रसिकलछाऊ परीख्र, प० बेचरदासजी, 
श्री० नानाभाई भट्ट, श्री० नरहरिभाई परीख इत्यादि अनेक विद्वानोंने अपनी 
बहुमूल्य सेवा निःस्तरार्थावसे विद्यापीयको समपित की थीं । पहितजी भी 
उनमें संमिलित हुए । यह सुयोग उन्हें बहुत पसंद आया । 

विद्यापीठमें रहकर पडितजीने अध्यापनके साथ-साथ अध्यापक धर्मानन्द 
कोसम्बीसे पाठी भाषाका अध्ययन भी किया । तदुपरांत प० बेचरदासजीके 
सहयोगसे <-५ वर्धका अविरत परिश्रम कर “ सन्मतितर्क ” के संपादनका 
भगीरथ कार्य सम्पन्न किया । विद्वानोने उस अथकी (मूल पाँच भाग और 
छठा भाग अनुवाद, विवेचन तथा विस्तृत प्रस्तावना आदिका ) मुफ्तकंट्से 
प्रशसा की। डो० हमन जेकोबी, प्रो" लोयमन और प्रो० ल्यूड्स जैसे 
प्रसिद्ध पश्चिमी विद्वानोंने भी उसकी तारीफ़ की । गांधीजीको भी उसके 
निर्माणसे बढ़ा ही संतोष हुआ, और उन्होंने कह्दा--' इतना भारी परिश्रम 
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करनेके पश्चात्‌ सुखलालजीको एकाघ वर्षका विश्नाम लेना चाहिए |” इतनेमें 
सन्‌ ३० का ऐतिहासिक वर्ष आ पहुँचा। सारे देदामें स्वतंत्रता-संग्रामके नक्कारे 
बजने छगे । राष्ट्रीय आंदोलनमें संमिलित होनेका सबको आशइ्वार्न हुआ । 
असिद्ध दांडोकूव प्रारंभ हुईं, और गांधीजीके सभी साथी इस अहिंसक सं्रामके 
सैनिक बने । पंडितजी भी उसमें संमिलित होनेको अधीर हो उठे, पर उनके 
लिये तो यह सभव हो न था, अतः वे मन मसोसकर चुप रह गये। उन्होंने 
इस समयका सदुपयोग एक और सिद्धि भ्राप्त करनेके लिये किया । अंग्रज्ञीमें 
विविध विषयके उच्चकोटिके गंभीर साहितद्यका प्रकाशन देखकर पडितजीको 
अंग्रेज़ीकी अपनी अज्ञानता बहुत खटकी । उन्होंने करिबद्ध होकर सन्‌ ३०- 
३१ के वे दिन अंग्रेज़ी-अध्ययनमें बिताये । इसी सिलसिलेमें वे त्तीन मासके 
लिये शांतिनिकेतन भी रह आये । अग्रजीको अच्छी योग्यता पाकर ही उन्होंने 
दम लिया । 

सन्‌ १९३३ में पडितजी बनारस हिन्दू यूनिवर्सिटीमें जन-दशनके अध्यापक 
नियुक्त हुए। दस वर्ष तक इस स्थान पर कार्य करनेके पश्चात्‌ सन्‌ १९४४ में 
वे निवृत्त हुए । इस दस वर्षको अवधिमें पडितजीन अनेक तरिद्वानोंको, जिन्हें 
पड़ितजी “ चेतनग्रंथ ” कहते हैं, तयार किया और कई ग्रथोका संपादन किया। 

निवृत्तिक समय हिन्दू विश्वविद्यालय बनारसके तत्कालीन वाइस-चान्सलर 
और वर्तमान उपराप्ट्रपति डो० राघाक्ृष्णने यूनिवर्सिटोमें ही ग्रन्थ-संपादनका 
महत्त्वपूर्ण काय सांपन और एतदर्थ आदश्यक घनकी व्यवस्था कर देनका 
पडितजीके सामने प्रस्ताव रखा, पर पडितजीका मन अब गुजरात्की ओर 
खींचा जा रहा था, अतः उसे वे स्व्रीकार न कर सके । 





इससे पूवे भी कलकत्ता यूनिवर्सिटोके तत्कालीन बाइस चांसलर श्री० 
इयामापसाद मुखर्जी सर आश्चुतोष चेयरके जेन-दशनके अध्यापकका कार्य 
करनेकी पंडितजीसे आर्थना की थी, पर पडितजीने उसमें भी सबविनय अपनी 
असमर्थता प्रदर्शित की थी । 


समन्वयसाधक पांडित्य 
पंडितनीके अध्यापन एवं साहित्य-सर्जनकी मुख्य तीन विशेषताएं हैं :-- 
(१) “ मामूर्ल लिख्यते किखित्‌ “जो कुछ भी पढ़ाना या लिखना 
हो वह आधारभूत ही होना चाहिए और उसमें अल्पोक्ति, अतिक्षग्रोक्ति या 
कल्पित उक्तिका तनिक भी समावेश नहीं होना चाहिये । हु 


है १ पंडित झुखखालजी 


(१) ऐतिहासिक दृष्टि यानी सत्यशोधक दष्टि--किसी भी तथ्यका उपयोग 
अपने भाग्य मतको सत्य सिद्ध करनेके हेतु नहीं, पर उस मतके सत्यस्वरूपका 
साक्षात्कार करनेके लिये ही होना चाहिये । 

(३) तुलनात्मक दृष्टि--किसी भी भ्रन्थके निर्माणमें कई प्ररक बलोंने 
कार्य किया होता है । इसीके साथ उस ग्रन्थ पर पूर्वकालीन या समकालीन 
अन्योका प्रभाव होता है तथा उसमें अनेक अन्य उद्धरणोंके समाओिष्ट होनेकी 
संभावना रहती है । इसके अतिरिक्त समान विषयके ग्रन्थोंमें, भाषा-मेदके 
होते हुए भी, विषय-निरूपणकी कुछ समानता अबर्य रहती है। इसलिये मिस 
व्यक्तिको सत्यकी खोज करनी है, उसे तुलनात्मक अध्ययनकों अपनाना चाहिये। 

पंडितजीने उपयुक्त पद्धतिसे अ्न्थ-रचना कर कई सांप्रदायिक रूढ़ियों 
और मान्यताओको छिन्न-मिन्न कर दिया । कई नई स्थापना और मान्य॑ताएँ 
प्रस्तुत की । इसलिये वे एक ओर समर्थ बिद्वानोके प्रीतिपात्र बने, तो दूसरी 
ओर पुराने रूढ़िवादियोके कोपभाजन भी बने । 

पडितजी सस्कृत, प्राकृत, पाली गुजराती, हिन्दी, मराठी, अंग्रेजी आदि 
अनेक भाषाओके ज्ञाता हैं । गुजराती, हिन्दी और संस्कृतसे उन्होंने ग्रन्थ- 
रचना की है । श्रारभम पडितजी अस्तावना, टिप्पणियों आदि सेस्कृतमें लिख- 
वाते थे, किन्तु बादम गुजराती और हिंदी ज्सी लोकसुगम भाषाओंमे छिखमेका 
आग्रह रखा । जब किसी विषय पर लिखना होता है, तब्र पह्ितजी तत्संबधी 
कई ग्रन्थ पढ़वाते हैं, सुनते सुनते कई महत्त्वके उद्धरण नोट करवाते हें 
और कुछ को याद भी रख छेते हैं । उसके बाद एकाग्न होकर स्वस्थतापूर्वक 
धाराप्रवाही रूपसे ग्रन्थ लिखबाते हैं । उनकी स्मरणशक्ति, कुझ्ाग्र बुद्धि और 
विभिन्न विषयों को वज्ञानिक ढगसे प्रस्तुत करनेकी असाधारण क्षमता देखकर 
आश्वय होता है । 

पडितजीका मुख्य विषय है भारतीय दशनशासत्र, और उसमे भी बचे 
जन-दशनके विशेषज्ञ हैं उन्होंने सभी दशनोंके मूल तत्त्वोका एक सश्च 
अभ्यासीके रूपमें अभ्यास किया है। इसीलिए वे उनकी तास्खिक मान्यताओंको 
जड़-मूलसे पकड़ सकेते हैं। आज जबकि हमारे सामान्य पडितोंको भारतीय 
दक्षेनोंमें परस्पर विभेद नजर आता है, पडितजीको उनमें समन्वय-साधक 
अभेद-कत्व द्टिगोचर होता है । इस प्रकार सर्व भारतीय दशशेनोंके मध्य 
भमन्वयवादी हृड्िकोणकी स्थापना ही दरशनके क्षेत्रमें पडितजीकी मौलिक देन 
है । आज तो वे भारतीय दशन ही नहीं, संसारके सभी दश्शनोंमें समन्वय- 





संक्षितत प्रिलषय ॥ श७ : 


साधक तत््वोंके देन कर रहे हैं । अब पंडितजी सही अर्थोर्मे ' सेदशेन- 
समन्वयक समर्थ पंडित” बन गये हैं । 
जीवंनपद्धति 

पंडितजी अधिकसे अधिक स्व्रावर्लबनके पक्षपात्ती हैं। किसी पर अवलंबित॑ 
रहना उन्हें रुचिकर नहीं। दूसरोंकी सेवा लेते समय उन्हें बड़ा क्षोभ होता है। 
परावलंबन उन्हें प्रिय नहीं है, अतः उन्होंने अपने जीवनकों बहुत ही सादा 
और कम खर्चवाला बनाया है | अपरिग्रहके वे आग्रही हैं । 

पंडितजीके भोजन, वाचन, लेखन या मुछाक़ातका कार्मकम सदा निश्चित 
रहता है। वे प्रत्येक कार्यमें नियमित रहनेका प्रयत्न करते रहते हैं । निरर्थक 
कालक्षेप तो उन्हें धनके दुब्येयसे सी विशेष असह्य है । 

भोजनकी परिमितता और टहलनेकी नियमितताके हीं कारण पंडितजी 
तन और मनसे स्वस्थ रहते हैं । वे मानते हैं कि भोजनके पथ्चात्‌ आल्स्यका 
अनुभव होना कंदापि उचित नहीं । शरीरका जितना पोषण हो उत्ला ही 
उससे काम भी लिया जाय । धन-संचयकी भांति द्ारीर-संचय भी मनुष्यके 
पतनका कारण होता है । इस मान्यताके कारण वे द्वारीर-पुष्टिके लिये औषधि 
या विशेष भोजन कभी नहीं लेते । जब स्थत्रास्थ्य ब्रिगड़ जाता है, तब अनि- 
वाय रूपसे ही दवाका आश्रय लेते हैं । सन्‌ १९४८ में पंडितजीको एपेण्डि- 
साइटिसका ओपरेशन बम्बईमें करवाना पड़ा था । तबसे उन्हें यह >श्वास 
हो गया कि तबीयतकी ओरसे लापरवाह रहने पर हो ऐसी बीमारियाँ आ 
घेरती हैं । अब वे अपने खाने-पीनमें ज़्यादा चौके हो गये हैं । कम- 
खर्चीको पंडितजी अपना मित्र मानते हैं , पर साथ ही अपने साथीके लिये 
सदा उदार रहते हैं। किसीका, किसी भी प्रकारका शोषण उन्हें पसंद नहीं। 
किसी जिज्ञासु या तत्त्वचितककों मिलकर पडितजीको बहुत खुशी होती है । 
अपनी या औरोंकी जिज्ञासा संतुष्ट करना उनका प्रिय काय है । 


पडिजीका जीवनमंत्र है --  औरोंकी ओर नहीं, अपनी ओर देखो । 
दूसरे क्या कहते हैं, इसकी चिंता न करो । अपने मनको स्वच्छ एवं स्वस्थ 
रखना हमारे हाथमें है।” एक बार प्रसंगवद्मात्‌ उन्होंने कहा था, “ यह 
बात हमें सदा याद रखनी चाहिये कि हम अपने मनको अपने बससें रख 
सकते हैं। सन ही बंधन और मुक्तिका कारण है। मान छीजिये मेने किसीसे 
रसका प्याला सैंगवाया। रसका वह भरा हुआ गयाला जाते-लाते रास्तेमें गिर 
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पढ़ा और फूट गया। सारा रस ज्षमीन पर फ़ैल गया। इस पर हमें भ्रुस्सा 
आना स्वाभाविक है। पर एसे मौकों पर हमें, जिन्हें आध्यात्मिक साधना इृष्ट 
है, इतना ही सोचना चाहिये कि प्यालेको या रसको नीचे गिरनेसे बचाना 
भेछे ही हमारे हाथमें न हो, पर हमारे चित्तदों क्रोध हारा पतित होनेसे 
बचाना तो हमारे बसकी बात है। हम उसे क्‍यों न करें १ ”” 
व्यापक दृष्टि 

पडितजी मूलतः ज्ञानोपासक हैं, पर ज्ञानकों ही सर्वेसर्वा माननेवाले ने 
पॉसापथी नहीं । वे जीवनको व्यापक दृष्टिसे देखते हैं । संकुचितता उनमें नामकों 
भी नहीं । वे दशनशाखत्र एवं संसक्ृत-पाली-प्राकृत साहित्यके समर्थ विद्वान होते 
हुए भी मनोविज्ञान, मानववशज्ञात्न, समाजशासत्र इत्यादि विभिध्र ज्ञान-विज्ञानकी 
शाखाओंके भी जानकार हैं। साथ ही जीवनोपयोगी विविध प्रव्॒त्तियोंका महत्त्व 
वे ख्ब जानते हैं। इसीलिए तो उन्हें गंभीर अध्ययन तथा शाखत्रीय चितनमें 
जितनी रुचि है उतनी ही पशुपालन, खेती, सत्री-शिक्षा, हरिजनोद्धार, ग्रामोद्योग, 
खादी, कताई-बुनाई, शिक्षाका माभ्यम इत्यादि राष्न्‍निर्माण और जनसेवाके 
विविध रचनात्मक कार्यों रुच है। वे इनमें रस छेते हैं और समग्र मानव 
जीवनके साथ अपने व्यक्तिगत जीव्रनका तादात्म्य स्थापित करनेका निरतर 
प्रयत्न करते हैं। अज्ञानता, अध्श्नद्धा, वहम, रूढिपरायणता आदिके प्रति 
पडितजीको सज़्त नफरत है। ख्त्री-पुर॒ुष या मानव-मानवके ऊँच नीचके मेदभावको 
देखकर उनकी आत्माकों बड़ा क्लेश होता है। जिस धमने एक दिन जनताको 
अज्ञानता, अंधश्रद्धा तथा रूढ़िसे मुक्त करनेका पुण्यकाय किया था उसी धरम 
था मतके अनुयाग्रियोंदों आज प्रगतिरोधक दुगुणोंकों प्रश्नय देते देखकर 
पडितजीका पुण्यप्रकोप प्रकट हो जाता है और वे कह उठते हैं--“ द्राक्षाक्षेत्रे 
गदभाश्व रन्ति । 

ज्ञानका हेतु सत्य-्भोधन और क्रियाका हेतु जीवन-शोघन अर्थात्‌ अ्िसा- 
पालन है। अतः यदि कहीं शात्रके नाम पर अंप्रश्नद्धा और अज्ञानताकी तथा 
कियाके नाम पर विवेकहीनता और जड़ताकी पुष्टि होती हो, तो पडितजी 
डसका उम्र विरेध किये बिना रह नहीं सकृत । इसीके परिणामस््ररुप थे 
परपरावादी और रूढिवादी समाजकी घोर निंदाके पात्र बनते हैं। ज्ञान- 
साधनाको सफल बनानेके लिये वे सत्यको सप्रदायसे बढ़कर मानते है । 
सांप्रदायिक कदाग्रह या अपन मतका मोह उन पर कमी नहीं छाया । बुद्धि 
और द्वदयके विकासकी अबरोधक प्रत्रत्तका उनकी दृष्टिमें कोई मूल्य नहीं । 





संक्षितत परिचय + रैज १ 
इस प्रकार पडितजी सदा ही कांतिकारी एवं प्रगतिशील इृष्टिकोणका स्वागत करते 
रहे हैं, अन्याय और दमनका विरोध करते रहे हैं, सामाजिक दुग्यवहारसे 
पीडित महिलाओं एवं पददलितोंके प्रति सहृदय बने रहे हैं। 

पडितजी धार्मिक एवं सामाजिक रोगोंके सथेे परीक्षक और चिकित्सक हैं । 
निशृतिके नाम पर प्बृत्तिके प्रति हमारे समाजकी उदासीनता उन्हें बेहद खटकती 
है। उनका धार्मिक आदर्श है: मिसि में सब्यभूषखु -- समस्त विश्वके 
साथ अद्वत्भाव यानी अहिसाका पूर्ण साक्षात्कार । इसमें सांप्रदायिकता या 
पक्षापक्षीको तनिक भी अवकाश नहीं है। उनका सामाजिक फ्रवत्तिका आदशे 
है -- ज्री-पुरुष या मानवमात्रकी समानता । 

पडितजी श्रमके भूम्से हैं, पर लृुशामदसे कोसों दूर भागते हैं | वे 
जितने विनम्न हैं, उतने ही दृढ भी हैं । अत्यत शांतिपूर्वक सत्य वस्तु कहनेमें 
उन्हें कोई हिचकिचाहट नहीं । आवश्यकता पड़ने पर कदु सत्य कहना भी वे 
नहीं चूकते । 

पंडितजीकी व्यवहारकुशलता प्रसिद्ध है । पारिवारिक या गृहस्थीके 
जटिल प्रश्नोका वे व्यावहारिक हल खोज निकालते हैं । वे इतने विचक्षण हैं 
कि एक बार किसी व्यक्ति या स्थानकी मुलाक़ात ले लेने पर उसे फिर कमी 
नहीं भूलते: और जब वे उसका वर्णन करना झुरझ करते हैं, तब सुननवाला 
यह भाँप नहीं सकता कि वर्णनकर्ता चक्षुहीन है । वे उदार, सरल एबं 
सहृदय हैं। कोई उन्हे अपना मित्र मानता है, कोई पिता और कोई गुरुतये । 

गॉँधीजीके प्रति पेडितजीकी अटूट श्रद्धा है । बापूकी रचनात्मक प्रदृत्ति 
योमें उन्हें बड़ी रुचि है । अपनी विवश्वताके कारण वे उनमें सक्रिय सहयोग 
नहीं दे सकते, इसका उन्हें बड़ा दुःख है । इन दिनों गुजरातके भूदान 
कायकर्ताओंने तो उन्हें अपना बना लिया है। पू० रविशकर भहाराजके प्रति 
पडितजीको बड़ा आदर है । तदुपरांत “गुणाः पूजास्थानं गुणिषु नल 
लिंगं न ल घयः “-इस सिद्धान्तानुसार श्री० नारायण देसाई जसे नव- 
युवकोकी सेवा-प्रत्रत्तिके प्रति भी वे स्नेह व श्रद्धापूर्वक देखते हैं । 


प्रधुत्तिपरायण निषृत्ति 


बनारससे निद्कत्त होकर पेंडितजी बम्बईके भारतीय विद्याभवनमें अवेतनिक 
अध्यापकके रूपमें काम करने छंगे, पर बम्बईका निवास उन्हें अनुकूल न 
हुआ । अतः वे वापस बनारस लौट गये। सन्‌ १९४७ में वे अहमदाबादमें 


रे 





+ १८: पंडित सुखलालजी 


आये और गुजरात विद्यासभाके श्री० भो० जे० विद्याभवनमें अवेतनिक अध्या- 
पकके रूपमें काय झुरू किया । यह काये आज भी जारी है और अब तो 
अहमदाबाद ही में पडितजीका क्रायमी मुकाम हो गया है । 

बसे देखा जाय तो पडितजी अब निबृत्त गिने जाते हैं, पर उनका यह 
निवृत्ति-काल प्रत्कत्ति काउडस किसी तरह कम नहीं । विद्यांक उपाजेन और 
वित्रणका काय आज ७७ वर्षकी आयुमें सी वे अबिस्त गतिसे कर रहे हैं 
और मानो किसी प्राचीन ऋषि-आश्रमके कुलपति हें। इस तरह विद्याथियों, 
अध्यापको और त्रिद्वानोकी उनका ऊमृत्य मागदर्शन रुल्भ हो रहा है । 





अपने निकट आनेवाले व्यक्तिको कुछ-न-कुछ देकर मानबताके ऋणसे 
मुक्त होनकी पडितजी सदा चिंता करते रहते हैं । हाल ही में ( ता० १६-३२-५७ 
के दिन ) गुजरातके नवयुवक भूदान कार्यकर्ता श्रो० सूथकांत परीखको पत्र 
लिखते हुए आचाय विनोबा भाबेन पंडितजीके बारे में सत्य ही लिखा है-- 


४ पेडित सुखलालजीकी आपको विचार-शोधनम मदद 
मिलती है, यह जानकर मुझे खशी हुई। मदद देनेको तो वे बैठे 
ही हैं। मदद लेनेवाल्ता कोई मिल ज्ञाता है तो उसीका अभिनंदन 
करना चाहिये। '' 


विद्वत्ताका बहुमान 


गत दस वर्षमिं पंडितजीकी विद्वलाका निम्न्खित दगसे बहुमान 
हुआ है-- 

सन्‌ १९४७ में जन साहित्यकी उल्लेखनीय सेत्रा करनेके उपम्यक्ष्यमें 
भावनगरकी श्री० यशोविजय जन ग्रथमाछाकी ओरमसे श्री० विजयधमंसूरि जन 
साहित्य सुवर्ण-चद्रक (प्रथम) अर्पित किया गया। 

सन्‌ १९.७१ में आप अंडि इण्डिया ओरिएण्ट काम्फरन्सके १६३ छखनऊ 
अधिवेशनके जन और श्राकृत विभ/गके अध्यक्ष बने । 

सन्‌ १९७७ में अहमदाबादमें गुजरात विद्यासभा द्वारा आयोजित श्री० 
पीपटछाल हमचद्र अध्यात्म व्याख्यानमालामे “ अध्यात्मबिचारणा ? संबधी 
तीन व्याख्यान दिये । 

सन्‌ १९.७६ में वर्धाकी राष्ट्रभापा श्रचार समितिकी ओरसे दाशनिक ए4 
आध्यात्मिक ग्रथोंकी हिन्दीम॑ रचना कर हिन्दी भाषाकी सेवा करनेके उपलक्ष्यमें 


संक्षिप्त परियय + ह१ै९, ; 


रू० ५००१) का श्री० महात्मा गाँधी पुरस्कार (पंचम) आपको प्रदान किया 
गया । ( चतुर्थ पुरस्कार पू० विनोबाजीकों प्रदान किया गया था, ) 

सन्‌ १९५७७ में महाराजा सयाजीराव यूनिवर्सिटी, बडौदाके तत्तता- 
वधानमें महाराजा सयाजीराबव ओनरेरियम लेक्चसकी श्रणीमें “ भारतीय तत्त्वविद्या 
पर आपने पाँच व्याख्यान दिये। 

सन्‌ १९५७ में गुजरात यूनिवर्सिटीने आपको टोक्टर ऑफ लेटर्स (2 40.) 
की सम्मानित उपाधि भ्रदान करनेका निर्णय किया | 

सन्‌ १९.०७ में अखिल भारतीय रूपमें संगठित ' पडित सुखलाणजी सन्मान 
समिति ? द्वारा बंबईमें आपका सार्वजनिक ढगसे भव्य सन्मान किया गया। 
एक सन्मान-कोश भी अर्पित किया गया और आपके लेख-संग्रहों ( दो गुजरातीमें 
और एक हिन्दीमें--कुछ तीन ग्रेथों )का प्रकाशन करनेकी घोषणा की गई । 

साहित्य सजञन 

पडितजीक सपादित, संशोधित, अनुवादित और विवेचित श्रथोंकी नामावली 
निम्नाकित है-- 

(१) आत्मानुशास्तिकुलक--( पूचाय कृत ) मूल प्राक्मत: गुजराती 
अनुवाद (सन्‌ १५१४-१० ) । 

(२-०) कर्मप्रथ १ से ४-देवन्द्रसू( छत; मृल प्राकृत: हिन्दी 
अनुवाद, विवेचन, प्रस्तावना, परिशिष्टयुक्त. सन्‌ १९१० से १९२० तक; 
प्रकाशक : श्री आत्मानंद जन पुस्तक प्रचारक मंडल, आगरा । 


(६) देडक--पूर्वांचाय कृत प्राकृत जन प्रकरण ग्रथका हिन्दीसार: सन्‌ 
१९२१; प्रकाशक उपयुक्त । 

(७) पेख प्रतिक्रमण--जेन आचार विषयक ग्रन्थ: मूल प्राकृत: हिन्दी 
अनुवाद विवेचन, प्रस्तावना युक्त; सन्‌ १९२१; प्रकाशक उपयुक्त । 

(८) योगद्शीन--मूल पातजल योगसूत्र, शक्ति उपाध्याय यशोविजयजी 
कृत तथा श्री हरिभद्वसूरि कृत आ्रकृत योगविशिका मूल, टीका (संस्कृत) उपाध्याय 
यशोविजयजी कृत: हिन्दी सार, विवेचचन तथा अ्रस्तावना युक्त; सन्‌ १९२२; 
प्रकाशक उपयुक्त । 


(९) सन्मतितके--मूल प्राकृत सिद्धसेन दिवाकर इत; टीका (संस्कृत) 
श्री अभयदेवसूरि कृत: पॉँच भाग, छठा भाग मूल और गुजराती सार, विवेचन 
तथा प्रस्तावना सहित; प. बेचरद[|सजीके सहयोगसे | सन्‌ १५२७ से १५३२ तक; 


। २७ ; पंडित छुखलालजी 


प्रकाशक : गुजरात विद्यापीठ, अहमदाबाद । 

(छठे भागका अंग्रेज़ी अनुवाद सन्‌ १९४० में जन “वेताम्बर सूर्तिपूजक 
कान्फरन्सकी ओरसे प्रकट हुआ है । ) 

(१०) जैन दृष्टिप ब्रह्मचयेविच्वार- गुजरातीमें, पडित बेचरदास- 
जीके सहयोगसे, प्रकाशक उपयुक्त । 

(११) लक्ष्वाथेसूतन्न - उमास्रति वाचक कृत संस्कृत: सार, विवेबन, 
विस्तृत प्रस्तावना युक्त; गुजरती और हिन्दीमें; सन्‌ १९३० में । गुजरातीके 
प्रकाशक : गुजरात विद्यापीठ, अहमदाबाद, तीन आइत्तियाँ । 

हिन्दी प्रथम अश्ठत्तिके प्रकाशक: श्री० आत्मानंद जन्म शताब्दी स्मारक 
समिति, बम्बई; दूसरी आवृत्तिके प्रकाशक : जन संस्कृति संशोधक मंडल, बनारस । 





(१२) न्यायावतार - सिद्धसेन दिवाकर कृत: मूल संस्कृत; अनुवाद, 
विवेचन, प्रस्तावना युक्त; सन्‌ १५२५; जन साहित्य संशोधक में प्रकट हुआ है। 

(१३) प्रमाणमीमांसा--हेमचद्राचाय कृत: मूल संस्कृत: हिन्दो प्रस्तावना 
तथा दिपण युक्त: सन्‌ १९५३९: प्रकाशक: सिंघी जन ग्रन्थमाला, बम्बई । 


घर ५ च ५ 
(१४) जञनतकभाषा - उपाध्याय यजोत्रिजयजी कृत- मूल संस्कृत: 
संस्कृत टिप्पणयुक्त, हिन्दी प्रस्तावना: सन्‌ १९४०: प्रक्राशक उपयुक्त । 


(१०) हेतुबिंदु--बौद्ध न्यायका संस्कृत ग्रन्थ, धमकीर्ति कृत: टीकाकार 
अर्चट, अनुटीकाकार दुर्वेक मिश्र; अंग्रज्ञी प्रस्तावना युक्त. सन १९४५; 
प्रकाशक : गायकराड ओरिएण्टल सिरीज, बढ़ौदा । 


(१६) ज्ञानबिदु-- उपाध्याय यशोविजयजी कृत: मूल संस्कृत: हिन्दी 
प्रस्तावना तथा संस्कृत ूिप्पण युक्त: सन्‌ १६४९; प्रकाशकः सिंघी जन 
ग्रन्थमाला, बम्बई । 


(१७) तस्थोपप्लनव्सिह-- जयराशि कृत; चार्वाक परम्पराका संस्कृत 
ग्रन्थ; अंग्रज़ी प्रस्तावना युक्त- सन्‌ १९४०; प्रकाशक: गरायकवाड़ ओरिएण्टल 
सिरीज, बड़ौदा । 


(१८) वेदबादद्धा्िशिका--सिद्धसेन दिवाकर कृत: संस्कृत: 
गुजरातीमें सार, विवेचन, प्रस्तावना; सन्‌ १९५६; प्रकाशक: भारतीय 
विद्याभवन, बम्बई । ( यह अन्थ हिन्दीमें भी प्रकाशित हुआ है। ) 


संक्षिपत परिचय + शहर 


(१९५) आध्यात्मिक विकालक्रम--गुणस्थानके तुलनात्मक अध्ययन 

सबधी तीन लेख; सन्‌ १९२०; अकाशक : शंभुलाल ज० शाह, अहमदाबाद । 

(९०) निप्नेथ संप्रदाय--महत्तके प्राचीन तथ्योंका एतिहासिक 

निरूपण; हिन्दीमें; सन १९४७; प्रकाशक “ जन संस्कृति संशोधक मंडल, बनारस । 
3] ल्‍, नेश्ि 3: 

(२१) थार तीथेकर--भगवान ऋषभदेव, नेमिनाथ, पाश्चताथ तथा 
महावीर संबधी लेखोंका संग्रह: हिन्दीमें: सन्‌ १९७४; प्रकाशक उपयुक्त । 

(२२) चर्म और समाज--छेखोंका संग्रह, हिन्दीमें; सन्‌ १५५१; 
प्रकाशक : हिन्दी ग्रन्थ-रत्नाकर कार्यालय, बम्बई । 

(२३) अध्यात्मविच्चारणा--शुजरात विद्यासभाकी श्री० पोपटलछाल 
हेमचंद्र अध्यात्म व्याख्यानमालाके अंतगत आत्मा, परमात्मा और साधनाके 
सबंधर्म दिये गये तीन व्याख्यान; गुजरातीमें; सन्‌ १९०६; प्रकाशक : 
गुजरात विद्याससला, अहमदाबाद 


(२४) भारतीय तस्त्वविद्या-- महाराजा सयाजीराव यूनिवर्सिटी, 
बढ़ौदाके तत्तावधानमें महाराजा सयाजीराब ओनरेरियम लेक्चर्सके अतगत 
जगत, जीव और इश्वरके संबंधमे दिये गये पाँच व्याख्यान; प्रकाशक: 
बड़ौदा यूनिवर्सिटी ( असमें ) । 





इनके अतिरिक्त दाशनिक, धार्मिक, साहिल्यिक, सामाजिक और राष्ट्रीय 
विषयोसे सम्बद्ध अनेक लेख पडितजीन गुनराती और हिन्दीसे लिखे हैं । 
इनमभेंसे अधिकांश लेख “ पडित सुय्रजाए्जी सन्‍्मान समिति 'की ओरसे प्रकाशित 
€ दशन अने चिंतन ! नामक गुजरातीके दो ग्रन्थों तथा “ दशन और चितन 
नामक हिन्टीके एक ग्रन्थमें सगृहीत क्रिये गये हैं । 


विषयानुक्रमणिका 


प्रथम खण्ड 
१. मैं हिन्दी लिखने की ओर क्यों क्ुका ! ;। 
१. घमे और समाज 
१. धर्म का बीज और उसका विकास [ “घर्म और समाज', ई० १६५१ ] १ 
२. धर्म और संस्कृति [ नया समाज, ई० १६४८ ] ६. 
३. घर्म और बुद्धि [ ओसवाल नवयुवक, ६० १६३६ ] श्३े 
४. विकास का मुख्य साधन [ संपूर्णानन्द अमिनन्दन ग्रंथ, ई० १६४० | १८ 
५.. जीवन दृष्टि में मौज्ञिक परिवर्तन [ नया समाज, ई० १६४८ ] २६ 
$६. समाज को बदल्लो [ तरुण, ई० १६५४१ ] ३०. 
७. बाल्दीदा [ तरुण, ई० १६४६ ] श्८ 
८. घम और विद्या का तीर्--वैशाली [ ६० १६५१ ] रह 
&. एक पत्र [ ओसवाल् नवयुवक, वर्ष ८, अंक ११ | श्र 
२. दाशेनिक मीमांसा 
१. दर्शन और सम्प्रदाय [ न्यायकुमुदचन्द्र का प्राकथन, ईैं० १६४१]. ६७ 
२. दशन शब्द का विशेषार्थ [ प्रमाणमीमांसा, ई० १६३६ ] ७२ 
३. तत्त्वोपप्कवसिंदह [ भारतीय विद्या, ई६० १६४१ ] ७३ 
४. शान की स्वपरप्रकाशकता .[ प्रमाणमीमांता, ई० १६३६ ] ११० 
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अथम खराड 


में हिन्दी लिखने की ओर क्यों छूका 


मैं नित्य की तरह एक दिन अपने काम में छा ही था कि मेरे मित्र भरी 
रतिभाई ने आकर मुक्त से इतना ही कहा कि आपको पुरस्कार के लिए भी जेठा- 
लाब जोशी कहने आएँगे, तो उसका अस्वीकार नहीं करना, इत्यादि। यह 
सुनकर मैं एकदम आश्चय में पड़ गया । आश्चर्य कई बातों का था। पुरस्कार 
मुझे किस बात के लिए १ फिर भो जेठाल्ञाल जोशी से इसका क्‍या सम्बन्ध १ अभी 
ऐसी कौन-सी बात है कि जिसके लिए मैं पसन्द किया गया ! फिर पुरस्कार 
क्या होगा १ क्या कोई पुस्तक होगी या अन्य कुछ १ इश्यादि । ह 
आश्चर्य कुछ अरे तक रहा । मैंने अपने मानसिक प्रश्नों के बारे में पूछ- 
ताछ भी नहीं की--यह सोचकर कि भी जोशीजी को तो श्राने दो | जन्न बे मिले 
ओर उनसे पुरस्कार की भूमिका जान लो तब मैंने उसका स्वीकार तो किया, 
पर मन में तब से आज तक उच्तरोत्तर आश्चर्य की परम्परा अधिकाधिक बढ़ती 
ही रही है । ु 
कई प्रश्न उठे । कुछ ये हैं--मैंने जो कुछ हिन्दी में द्विला -उसकी जान- 
कारी वर्धा राष्ट्रभाषा प्रचार समिति को कैसे हुई ! क्‍या इस जानकारी के पीछे 
मेरे किसी विशेष परिचित का द्वाथ तो नहीं है ! समिति ने मेरे लिखे सन्न हिन्दी 
पुस्तक-पुस्तिका, शेख आदि देखे होंगे या कुछ ही ! उसे यह सन्र लेख-सामग्री 
कहाँ से कैसे मिक्षी होगी जो मेरे पास तक नहीं है ! अच्छा, यह सामग्री मित्री 
भी हो तो वह पारितोषिक के पात्र है--हसका निर्णय किसने किया होगा १ 
नि्ंय करने वालों में कया ऐसे व्यक्ति भी होंगे जिन्होंने मेरे सारे हिन्दी साहित्य 
को ध्यात से अथेति देखा भी होगा ओर उसके गुण-दोषों पर स्वतन्ध भाव से 
विचार भी किया होगा ! ऐसा तो हुआ न होगा कि किसी एक प्रतिष्ठित व्यक्ति 
ने सिफ़ारिश को हो ओर इतर सम्यों ने जैसा बहुचा अन्य समितियों में होता 
है देसे, एक या दूसरे कारण से उसे मान्य रखा हो १ अमर ऐसा हुआ हो तो 
मेरे किए क्‍या उचित होगा कि मैं मात्र अहिन्दी भाषा-भाषरी होने के नाते इस 
पुरक्कार को स्वीकार कहूँ ! न जाने देखे कितवे ही प्रश्न मन में उठते रहे । 
. कुछ दिनों के घाद भी जेठाल्ाज जोशो मिक्षे | फ़िर भ्री मोइनखाज् मटर के 
साथ भी वे मिे । मेंने उक्त परनों में से महत्य के थोबे प्रश्य उनके सामने, 
रखे | मैं झबजान था कि कार्यकारिशी शमिति के सदस्य कितने, कोन-फोम और 
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किस कोटि के हैं! भी जोशीजी और भी भटट्जी ने सदस्यों का कुछ परिचय 
कराया । फिर ते उनकी योग्यता के बारे में सन्देह को स्थान ही न रहा । फिर 
भी मन में एक तवात्व तो भारन्‍्वार उठता ही रहा कि निःसन्देह सदस्य सुयोग्य 
हैं, पर क्या इतनो फुरसत किसी को होगी कि वह मेरा लिखा ध्यान से देख 
भी लें ! और यह भी सवात्न था कि मैंने दाशनिक और खासकर साम्प्रदायिक 
माने जानेयाले कई विषयों पर यथाशक्ति जो कुछ लिखा है उसमें उन सुयोग्य 
द्रष्ठाओं को भो कैसे रस आया होगा! परन्तु जब मैंने सुना कि जोघपुर 
कॉलेज के प्रो. डॉ. सोमनाथ गुप्त ने सूचना की और सब सदस्यों ने सबंसम्मति 
से पारितोषिक देने का निर्णय किया तत्र मुके इतनी तसल्ली हुई कि अवश्य ही 
किसी-न-किसी सुयोग्य ब्यक्ति ने पूरा नहीं तो महत्व का मेरा लिखा भ्रश जरूर 
पढ़ा है। इतना ही नहीं, बल्कि उसने मध्यत्थ दृष्टि से गुण-दोष का विचार भी 
किया है। ऐसी तसल्खी होते ही मैंने भी भट्ट और भी जोशी दोनों के सामने 
भआरितोषिक स्वीकार करने की श्रनुमति दे दी | 

पुरस्कार छोने न-लेने की भूमिका इतनी विस्तृत रूप से लिखने के पीछे मेरा 
खास उद्देश्य दे । मैं सतत यह मानता आया हूँ कि पुरस्कार केवल गुणवत्ता की 
कसौटी पर ही दिया जाना चाहिए, और चाइता था कि इस आन्तरिक मान्यता 
का मैं किसी तरह अपवाद न बनूँ | 

अब तो मैं आ ही गया हूँ और अपनी कहानो भी मैंने कह दी हे | समिति 
पारितोषिक देकर श्रधिकारी पाठकों को यह सूबित करती है कि वे इस साहित्य 
को पढ़ें ओर सोचे कि समिति का निर्णय कहाँ तक ठीक है। मेरा चित्र कहता है 
के अगर श्रभ्िकारी हिन्दीक्ष मेरे लिखे विषयों को पढ़ेंगे तो उनको समय व शक्ति 
अजरबाद होने की शिकायत करनी न पढ़ेगी। 

अब मैं अपने असली विषय पर आता हूँ । यहाँ मेरा मुख्य वक्तन्य तो इसी 
मुद्दे पर होना चाहिए कि मैं एक गुजराती, गुजराती में भी कालावाड़ी, तिस पर 
भी परतन्त्र; फिर हिन्दी भाणा में लिखने की ओर क्यों, कब ओर किस कारण से 
झुका ! संक्षेप में यों कहें कि हिन्दी में लिखने की प्ररणा का बीज क्‍या रहा $ 

मेरे सहचर और सहाध्यायी पं. अजलाल शुकब्व जो उत्तर-प्रदेश के निवासी 
कान्यकुब्ज ब्राह्मण रहे, मेरे मित्र भी थे। इम दोनों ने बंगभंग को इल्चचत्न से, 
खासकर लोकमान्य को सजा मिल्लने के बाद को परिस्थिति से, साथ ही काम 
करने का तय किया था। काठियावाड़. के सुप्रसिद्ध जैन-तीर्थ पालीताना में एक 
बैन मुनि थे, जिनका नाम था सन्मित्र कपूर विजयजी | इम दोनों मित्रों के वह 
अद्वाभाथन भी रहे । एक बार उक्त मुनिजी ने अजल्याज़्जी से कहा कि तुम द्रर 
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दो और स्वतन्त्र भी । भ्रतण्य उत्म-उत्तम जैन प्रन्थों का अनुवाद करों या सार 
लिखो और सुखताखजी नहीं देख सकने के कारण क़षिखने में तो समर हो नहीं 
सकते, अतएव बह उनके प्रिय अष्यापन कार्य को ही करते रहें । पीछे से मुमे. 
उक्त मुनिजी को सद्धाह शात हुई। उसी समय मुके! विचार आया कि क्‍या मैं 
सच्नमुच अपने सुञ्रणीव और सुपरिचित विषयों में भी छिखने का काम कर नहीं 
सकता १ इन्तमुंख मन ने जयाब दिया कि तुम जहूर कर सकते हो और तुम्हें 
करना भी चाहिए। यह जवाब संकल्प में परिणत तो हुआ, पर आगे प्रश्न 
था कि कब और कैसे उसे असल्ली रूप दिया जाए, ! भेरा दृढ़ संकल्प तो दूसरा 
कोई जानता न था, पर वह मुझे चुप बैठे रहने भी न देता था। एक बार 
अचानक एक पढ़े-लिखे गुजराती मित्र आ गए । मुझ से कहा कि इन पल्चीस 
प्राकृत गाभाओं का अनुवाद चाहिए। मैं बैठ गया और करीब सवा घयणटे में क्षिख 
डाल्ला। दूसरा प्रसंग सम्मवतः बड़ौदे में आया। याद नहीं कि वह अनुवाद 
मैंने गुजराती में त्विखवाया या हिन्दी में, पर तब से वह संकल्प का बीज अंकुरित 
होने क्षमा और सन में पका विश्वास पैदा हुआ कि अभ्यापन के अलावा मैं 
लिखने का काम मी कर सकूगा | 

मेरे कुछ मित्र और सहायक आगरा के निवासी ये | श्रतएव मैं ६० १६१६ 
के अन्त में आगरा चल्ता गया | उधर तो हिन्दी भाषा में ही लिखना पड़ता था, 
पर जब मैंने देखा कि काशी में दस सात बिताने के बाद भी मैं हिन्दी फो शुद् 
रूप में जानता नहीं हूँ और ल्लिखना तो दे उसी माषा में, तब तुरन्त ही मैं काशी 
चल्ना गया। वह समय था चम्पारन में गान्धीजी के सत्याग्रह करने का । गंगा- 
'तठ का एकान्त स्थान तो साधना की शुफा जैसा था, पर मेरे कार्य में कई बाधाएँ 
थीं। मैं न शुद्ध पढ़नेवात्धा, न मुझे हिन्दी साहित्य का विशाल परिचय और न 
मेरे ल्षिए अपेद्धित अन्य साधनों की सुक्षमता । पर आखिर को बल तो संरूछप 
का था ही । जो ओर जैसे साधन मिक्ले उन्हों से हिन्दी भाषा का नए, सिरे से 
अध्ययन शुरू किया | अध्ययन करते समय मैंने बहुत ग्लानि महसूस की। 
रक्ञानि इसल्लिए कि मैं दस साक्ष तक संस्कृत और तद्गत्‌ अनेक विषयों को हिन्दी 
भाषा में ही पढ़ता था; फिर भी मेरी हिन्दी माषा, अपने-झपने विषय में असा- 
धारण पर हिन्दी की दृष्टि से दरिद्र तथा पुराने दरें की हिन्दी बोलने वाले मेरे 
अनेक पूछ्य अध्यापकों से कुछ मी झागे बढ़ न सकी थी। पर इस ग्लानि ने 
और बल्ष दिया । 


: फिरतो मैंने हिन्दी के कामताप्रसाद गुर, रामजीसाल्न आदि के %ई व्याकरण 
ध्यान से देखे । हिन्दी साहित्य के अन्यप्रतिष्ठ लेखकों के ग्रन्थ, तेख, पत्र- 
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पत्रिकाएँ, ऋंदि माषा की दृष्टि से देखने कमा । आचाय॑ महावीर. पसाद द्विवेदी 
के खजुवंश, माघ आदि के भ्रनुवाद, पंग्रेजी के स्वाधीनता, शिक्षा आदि अनुकाद 
तोखसुने ही, पर तंत्कालीन सरस्वती, मर्यादा, अभ्युदव आदि अनेक सामय्रिक 
पत्रों को भी कई दृष्टि से छुनने लगा; पर उसमें मुख्य दृष्टि माषा की रही ॥ 

रोजमर्रा केवल अच्छे साहित्य को सुन तेने से लिखने योग्य आवश्यक 
संस्कार पड़ नहीं सकते---यह प्रतीति तो थी ही । अतएव साथ ई साथ हिन्दो में 
लिखाले का भी प्रयोग करता रहा । याद है कि मैंने सबसे पहले संस्कृत ग्रत्थ 
'जशानसार पसन्द किया जो प्रसिद्ध तार्किक और दाशंनिक बहुभ्रत विद्वान उ. 
यशोविजयजी की पद्मबद्ध मनोरम कृति है। मैं उस कृति के अश्टकों का भावा- 
नुवाद करता, फिर विवेचन भी । परल्तु में विशेष एकाग्रता ब भ्रम से अनुवाद 
आदि लिसाकर जब उसे मेरे मित्र त्रजलालजी को दिखाता था तब अक्सर वह 
उसमें कुछ-न-कुछ त्रुटि बतल्ञाते थे। वह विश्पष्ट इ्िन्दी-भाषी थे और अच्छा 
लिखते भी ये । उनकी बतल्ाई त्रुटि श्रक्सर भाषा, शेज्ञी आदि के बारे में 
होती थी। निर्दिष्ट त्रुटि को सुनकर मैं कभी इतोत्साह हुआ ऐसा याद नहीं 
आता । पुनः प्रयत्न, पुन्लेंलन, पुनरवधान इस क्रम से उस बच्छुराज घाट की 
गुफा जैसी कोठरी में करारे जाड़े और सख्त गरमी में भी करीब आठ मास 
बीते। अनन्त में थोड़ा सन्‍्तोष हुआ । फिर तो मूल उद्दिष्ट कार्य में ही लगा | 
वह कार्य था कर्मविषयक जैन ग्रन्थों का हिन्दी में श्रमुवाद तथा विवेचन करना । 
उस साल के आषाढ़ मास में पूना गया । निर्धारित काम तो साथ था ही, पर 
पूनां की राजकीय, सामाजिक श्र विद्या विषयक हलचलों ने मी मुझे अपने 
लेखन कार में प्रोत्साहित किया । तिलक का गीतारहस्य, केल्ञकर के निबन्ध, 
राजवाड़े के गीता-विवेचन आदि देखकर मन में हुआ कि जिन कर्मग्रन्थों का मैं 
अनुवाद विवेचन करता हूँ उनकी प्रस्तावनाएँ मुझे तुलना एवं इतिहास की दृष्टि 
से ल्िखनी चाहिए | फिर मुझे जैंचा कि अप आगरा ही उपयुक्त स्थान है । वहाँ 
पहुँच कर योग्य साथियों की तजवीज में लगा और श्रन्त में थोड़ी सफक्षता मी 
मिक्नी। इृष्ट प्रस्तावनाश्रों के लिए ययासम्मव विशाल हष्टि से आवश्यक 
दाषनिक संस्कृत-प्राकृत-पात्नि आदि वाबूमय तो सुनता.हो था; पर साथ में घुन 
थीं हिन्दी भाधा के विशेष परिशीक्षन की । 

'' इस धुन का चार साल का हम्बा इतिहात है, पर यहाँ तो मुझे इतना ही 
कहना है कि उन दिनों में सात छोटे-बढ़े संस्कृत प्रन्थ हिन्दी अनुवाद-विकेजम के 
साय वैयार हुए और उनदी प्रत्ताबनाएँ भो, सर्वाश ये नहीं" के अत्पांश में,, 
सन्दोष्रजबक क्िली गई' व्‌ बहुत्तन्‍्य माय छुपा भी । जो, भन्य पूरे वैशर हुए के 
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तो छुपे, पर बहुत सा ऐसा भाग भी खिला यया जो मेरी साथ में विषय व निकयस्त: 
की दृष्टि से गम्भीर या, पर पूरा हुआ नहीं था। मैं उस अभ्रे मैठर को वहां: 
छोड़कर १६२१ की गरमी में झइमदाबाद चत्मु आया। 

गुजरात विद्यापीठ में इतर कार्यों के साथ ल्िखाता तो था, पर यहाँ मुज्य 
कार्य सम्पादन और अध्यापन का रहा | बीच-चीच में खिलता अवश्य था, पर 
गुजराती में अधिक और हिन्दी में केवल्न प्रसंगवश । यद्यपि गुजरात में गुजराती 
में ही काम करता रहा फिर भी मुख तो हिन्दी भाषा के संस्कारों की ओर ही 
रहा । इसी से मैंने तत्त्वार्थ आदि को हिन्दी में ही लिखना जारी रखा । 

गुजरात में, तिसमें भी गुजरात विद्यापीठ और गान्घीजी के साम्निध्य में रहना 
यह प्राचीन भाषा में कहें तो पुण्यत्षम्य प्रसंग था। वहाँ जो विविष विषय के 
पारगामी विद्वानों का दल जमा था उससे मेरे लेखन-कार्य में मुझे बहुत-कुछ 
प्रेरणा मिली । एक संस्कार तो यह हृढ़ हुआ कि जो लिखना वह चालू बोल- 
चाल्न की भाषा में, चाहे वह गुजराती हो या हिन्दी । संस्कृत जैसी शास्त्रीय भाषा 
में लिखना हो तो भी साथ ही उसका भाव चालू भाषा में रखना चाहिये । 
इसका फल भी अच्छा अनुभूत हुआ । 

अहमदाबाद और गुजरात में बारह वर्ष बीते । फिर ईं० १६३३ से काशी 
में रहने का प्रसग आया | शुरू में दो साल तो खास लिलाने में न बीते, पर 
१६२३५ से नया युग शुरू हुआ | पं० भी दल्लसुल माल्वणिया, जो अभी हिन्दू 
यूनिवर्सिटी के शोरिएण्टल कालेज में जैनदशन के विशिष्ट अ्रध्यापक हैं, १६१५. 
में काशी श्राये । पुनः हिन्दी में लेखन-यश की भमिका तैयार होने लगी। प्रमाण- 
मीमांसा, शानत्रिन्दु, जैनतर्क भाषा, तत्त्वोपप्लवसिद्द, देतुबिन्दु जैसे संस्कृत अन्यों 
का सम्पादन काय सामने था, पर विचार हुआ कि इसके साथ दाशनिक विविध: 
मुद्दों पर तुलनात्मक व ऐतिद्ासिक दृष्टि से टिप्पणियाँ लिखी जाएँ । प्रध्तावना 
आदि भी उसी विशाल दृष्ट से, श्रौर वह सब लिखना होगा हिन्दी में | 

यद्यपि मेरे कई मित्र तथा गुरुजन, जो मुख्यतया संस्कृत-भक्त थे, मुझे 
सल्लाह देते ये कि संस्कृत में ही लिखो । इससे विद्वत्परिषद्‌ में प्रतिष्ठा बढ़ेगी |. 
मैं चाइता तो अवश्य ही संस्कृत में और शायद सुचारु सरक्ष संस्कृत लिखता 
पर मेरे भाषा में लिखने के संस्कार ने मुके भिल्कुल स्थिर रखा । तभी से 
सोचता हूँ तो लगता हे कि हिन्दी भाषा में लिखा यह अच्छा हुआ । यदि संस्कृत 
में खिखता तो मो उससे आखिर को पढ़ने वाले अपनी-अपनी भाषा खमें 
ही सार प्रदण करते । ऐसो स्थिति में हिन्दी भाषा में क्षिखे विधय को पढ़नेबाले 
बहुत आसानी से समझ सकते हैं। मैंने सोचा कि कुछ बंगाढी ओर इुछ: 
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दादिणात्य ऐसे हो सकते हैं जो हिन्दी को बरागर नहीं जानते, पर जब हिन्दी 
भाषा राष्ट्रीय, व्यापक व सरल है तब वे लोग भी, अगर पुस्तक ठपादेय है तो. 
झवश्य सोचेंगे और जिशासा हुई तो इस निमित्त हिन्दी समभने का प्रयत्न भी 
करेंगे व राष्ट्रभाषां के प्रचार की गति भी बढ़ावेंगे । अस्तु, 

काशी में था तो कभी-कभी मित्रों ने सक्लाह दी थी कि मैं श्रपने भ्रन्थों को 
मंगलाग्रसाद पारितोषिक के लिए समिति के सम्मुख उपस्थित करूँ, पर मैं कभी 
मन से भी इस प्रज्ञोमन में न पड़ा । यह सोचकर कि जो लिखा है वह अगर 
उस-उस विषय के सुनिष्णातों को योग्य व उपयोगी जैंचेगा तो यह वस्तु पारि- 
तोषिक से भी अ्रधिक मूल्यवान्‌ है; फिर पारितोषिक की आशा में मन को विच- 
'लित क्‍यों करना ? और भी जो कुछ प्राककथन आदि लिखना पड़ता था बह 
काशी में तो प्रायः हिन्दी में ही लिखता था, पर ई० १६४४ की जनवरी में बम्बई 
और उसके बाद १६४७ में अहमदाबाद आया तब से आज तक हिन्दी भाषा में 
लिखने के विचार का संस्कार शियित् नहीं हुआ है। यद्यपि गुजरात में झधिक- 
तर गुजराती में ही प्रवृत्ति चलती है, तो भी राष्ट्रीय-माषा के नाते व पहले के 
हंढ़ संस्कार के कारण हिन्दी भाषा में लिखता हूँ तब विशेष सन्तोष होता है । 
इससे गुजरात में रहते हुए. भी जुदे-जुदे विषयों पर थोडा बहुत कुछ-न-कुछ 
दिन्दी में लिखता दी रइता हूँ। में इस रविकर या अरुचिकर रासकष्ठानी को 
न लिखने में समय बिताता और न सभा का समय उसे सुनाने में ही क्षेता, 
अगर इसके पीछे भेरा कोई खास आशय न होता। मेरा मुख्य ओर मौलिक 
झाभिप्राय यह हे कि मनुष्य जब कोई संकल्य कर लेता है श्रोर अगर वह संकल्प 
हड़ तथा विचारपूत हुआ तो उसके द्वारा वह अ्रन्त में सफल अवश्य होता है। 
दूसरी बात जो मुझे सूकतो है वह यह कि अध्ययन-मनन लेखन आदि व्यवसाय 
का मुख्य प्रेरक बल केवल अन्तर्विकास और आत्म-सन्तोष ही इोना चाहिये । 
ख्याति, अथ्ञाभ, दूसरों को सुधारना इत्यादि बातों का स्थान विद्योपासक के 
लिए गोण है । खेती मुख्य रूप से अ्रन्न के लिए है; तृष-भसा श्रादि अन्न के 
साथ आनुषंगिक हैं। 

मैं गुनरतीमाषी होने के नाते गुजराती भाषा के साहित्य के प्रकर्ष का 
पक्षपाती रह हूँ. श्रौर हूँ, पर इससे राष्ट्र-माषा के प्रति मेरे दृष्टिकोण में कमी 
कोई अन्तर न पड़ा, न आज मी है । प्रत्युत मैंने देखा है कि ये प्रान्तीय भाषाएँ 
परस्पर सहोदर भगिनियाँ हैं | कोई एक दूसरी के उत्कष के सिवाय अपना-झपना 
पूरा और सर्दोगीण उत्कषे साध ही नहीं सकतीं। प्रान्तीव भाषा-भगिनियों में 
मी राष्ट्रभाषा का कई कारणों से विशिष्ट स्पान है। इस स्थान की प्रतिष्ठा 


[ १५३ ॥] 


कायम रखने और बढ़ाने के लिए. हिन्दी के सुझेखकों और विचारकों के ऊपर 
गम्भीर जिम्मेदारी भी है। 

संकुचित और मीरू मनोइतिवाले प्रान्तीय भाषा के पत्चपातियों के कारण 
कुछ गलतफहमी पैदा होती है तो दूसरी ओर आवेशयुक्त ओर धमण्डी हिन्दी के: 
कुछ समर्थकों के कारण भी कुछ गल्नतफइमियाँ फैल जातो हैं । फलस्वरूप ऐसा 
बातावरण भी तैयार हो जाता है कि मानो प्रान्तीय भाषाओं व राष्ट्र-भाषा में 
परस्पर प्रतिस्पर्दा हो। इसका असर सरकारी-तन्त्र में भी देखा जाता है | परन्तु 
मैं निश्चित रूप से मानता हूँ कि प्रान्तीय भाषाओं ओर राष्ट्र-माषा के बीच कोई 
विरोध नहीं और न होना चादिये। प्रान्तीय भाषाओं की प्रवृत्ति व कार्यक्षेत्र 
मुख्य रूप से प्रान्तीय सर्वा गीण शिक्षा, प्रान्तीय सामाजिक, आर्थिक व राजकीय» 
भ्यवह्वार आदि तक सीमित है; जब कि राष्ट्र-भाषा का प्रद्षत्तिक्षेत्र अन्तरप्रान्तीय 
यावत्‌ व्यवद्दारों तक फैला है | इसलिये राष्ट्रीयता के नाते हरएक शिक्षित कहलाने 
वाले प्रान्तीय व्यक्ति को राष्ट्रभाषा का जानना उचित मी है ओर ल्लाभदायक भी $ 
इसी तरह जिनकी मातृभाषा र्न्दी है वे भी शिक्षित तथा संस्कारी कोटि में 
तभी गिने जा सकते हैं जब वे प्रान्तीय भाषाओं से अ्रधिकाधिक परिचित हों ॥ 
शिक्षा देना या लेना, विचार करना व उसे अभिव्यक्त करना इत्यादि सब काम 
मातृभाषा में विशेष श्रासानी से होता है और इस कारण उसमें मौलिकता भी 
सम्भव है। जब कोई प्रान्तीय भाषा-माषी श्रपनी सहज मातृभाषा में मौलिक. 
व विशिष्ट रूप से लिखेगा तब उसका लाभ राष्ट्रभमाषा को अवश्य मिलेगा। 
अनेक प्रान्तीय भाषाओं के ऐसे लेखकों के सर्जन अपने-अपने प्रान्त के अलावा 
राष्ट्रभर के त्षिए मेंट बन जाते हैं | कविवर टैगोर ने बंगाली में लिखा, पर राष्ट्र- 
भर के लिए वह अपंण साबित हुआ । गान्घीजी गुजराती में लिखते ये तो भी 
इतर भाषाओं के उपरान्त राष्ट्र-भाषा में भी अवतोण होता था| सच्चा बल 
अतिभाजनित मौलिक विचार व लेखन में है, फिर वह किसी भी भाषा में 
अऋभिव्यक्त क्यों न हुआ हो । उसे बिना अपनाए बुद्धिजीवी मनुष्य सन्तुष्ट रह 
ही नहीं सकता । श्रतएव मेरी राय में प्रान्तीय भाषा-भाषियों को हिन्दी भाषा के 
प्रचार को आक्रमण समभने की या शंका-दृष्टि से देखने की कोई जरूरत नहीं + 
वे अपनी-अपनी भाषा में अपनी शक्ति विशेष-रूप से दरसायेंगे तो उनका सर्जन 
इन्त में राष्ट्रभाषा को एक देन ही साबित होगा। इसी तरह राष्ट्र-भाषा के 
अति उत्साही पर भ्रदीघंदर्शो लेखकों व वक्ताओं से मी मेरा नम्न निवेदन है 
कि वे अपने लेखन व भाषण में ऐसी कोई बात न कहें जिससे अन्य प्रान्तों 
में हिन्दी के झाक्रमण का भाव पैदा हो। उत्सादी व समभदार प्रचारकों का 


[४] 


विनम्र कार्य तो यह होना चाहिए कि वे राष्ट्रीय भाषा के साहित्य की गुणवत्ता 
बढ़ाने की श्रोर ही दत्तचित्त रहें और खुद ययाशक्ति प्रान्तीय भाषाओं का अध्य- 


बन भी करें, उनमें से सारम्राही भाग हिन्दी में अवतीण करें तथा प्रास्तीय 
भाषाश्रों के सुलेखकों के साथ ऐसे घुक़्मिल्न जाएँ. जिससे सत्र को उनके प्रति 
झादणीय श्रतिथि का भाव पैदा हो । 

अंग्रेजी भाषा का वर्चस्व भले ही राजकीय सत्ता के कारण पहले-पहल 
शुरू हुआ, पर राज जो उसके प्रति अति-आकर्षण और आदर-ममता का भाव 
है वह तो उसकी श्रनेकांगी गुणवत्ता के कारण ही। आज भारत के ऊपर 
अग्रेजी भाषा का बोक थोपने वाली कोई परकीय सत्ता नहीं है, फिर भी इम 
उसके विशिष्ट सामर्थ्य से उसके ऐब्छिक भक्त बन जाते हैं, तब हमारा फर्ज हो 
जाता दे कि इम राष्ट्रमाषा के पक्तपाती औ्रौर प्रचारक राष्ट्रभाषा में ऐसी गुण- 
मयी मोहिनो लाने का प्रयत्न करें जिससे उसका आदर सहज भाव से साथंत्रिक 
हो । हिन्दी माषा के प्रचार के लिए. जितने साधन-सुमीते आज प्राप्त हैं उतने 
पहले कभी न ये। अच जरूरत है तो इस बात की है कि हिन्दी भाषा के साहित्य 
का प्रत्येक अंग पूर्ण रूप से विकसित करने की ओर प्रवृत्ति की जाए | 


जमेन, फ्रेंच, अ्रंग्रेज, आदि श्रनेक पाश्चात्य विद्वानों ने भारतीय भाषाओ्रों, 
दर्शनों, शास्त्रों, परम्पराश्नों श्र शिल्प स्थापत्य आदि के बारे में पिछले सौ- 
सवा सौ वर्ष में इतना अधिक और गवेषणापूर्ण लिखा हे कि हसके महत्त्वपूर्ण 
भाग को बिना जाने हम अपने उच्चतम साहित्य की भूमिका ही नहीं तैयार कर 
सकते । इस दृष्टि से कददना द्वो तो कद्दा जा सकता है कि राष्ट्रभाषा के साहित्य 
विषयक सत्र अंग-प्रत्यंगों का अद्यतन विकास सिद्ध करने के लिए एक ऐसी 
अकादमी आवश्यक है कि जिसमें उस विषय के पारदर्शी विद्वान व लेखक 
समय-समय पर एकत्र हों और श्रन्य श्रधिकारी व्यक्तियों को अपने-अपने विषय 
में मार्गदशन करें जिससे नई पीढ़ी और भी समर्थतर पैदा हो | 


वेद, आहायण, आरणयक, उपनिषद्‌ू, पिटक, आमम, अ्रवेस्ता श्रादि से 

लेकर आधुनिक भारतीय विविध विषयक कृतियों पर पाश्यात्य भाषाओं में इतना 

अधिक और कभी-कमी इतना सूक्ष्म व मौलिक ल्लिखा गया है कि हम उसका 

यूरा उपयोग किए. बिना हिन्दी वाडमय की राष्ट्रीय व अन्तर्राष्ट्रीय प्रतिष्ठा बढ़ा 
दी नहीं सकते | 

मैं यहाँ कोई समालोचना करने या उपदेश देने के लिए. उपस्थित नहीं 

हुआ हैँ, पर अपने काम को करते हुए मुके जो अनुभव हुआ, जो विचार आया 


[ शश ] 


यह अगर नश्न-भाव से सूचित न कहूँ तो मैं साहित्य का, खास कर हिन्दों साहित्य 
का उपासक ही कैसे कहल्ला सकता हूँ ! 

जब मैं अंग्रेजी के अत्यल्प परिचय के द्वारा भी मेक्समृल्वर, थीबो, गावें 
जेकोबी, विन्तनित्न, शेर्बात्सकी आदि की तपस्था को अल्पांश में भी जान 
सका श्रोर समान विषय के नवीनतम हिन्दी लेखकों की उन मनीषियों की 
साधना के साथ तुज्ञना की तो मुके लगा कि अगर मेरो उम्र व शक्ति होती या 
पहले ही से इस दिशा में मुझे कुछ प्रयत्न करने का सूकता तो श्रवश्य ही मैं 
अपने विषय में कुछ और अ्रधिक मौलिकता ला सकता | पर मैं थोड़ा भो 
निराश नहीं हूँ। मैं व्यक्तिमात्र में काय की हतिभी माननेवाल्ा नहीं। व्यक्ति 
तो समष्टि का एक अंग है। उसका सोचा-विचारा और किया काम अगर 
सत्संकल्प-मूलक है तो वह समष्टि के और नई पीढ़ी के द्वारा सिद्ध हुए, बिना रह 
ही नहों सकता । 

मारत का भाग्य बहुत झाशापूर्य है। जो भारत गान्धीजी, विनोबाजी और 
नेहरू को पेदाकर सत्य, श्रद्िंसा की सच्ची प्रतिष्ठा स्थापित कर सकता है वह 
अवश्य दी अपनी निर्बलताओं को झाड़भूड कर फ्रेंक देगा। मैं आशा करूँगा 
कि आप मेरे इस कथन को अ्रतिवादी न समझे। 

मैं राष्ट्रभाषा प्रचार समिति वर्धा का आभारी हूँ जिसने एक ऐसे व्यक्ति की 
जिसने कभी श्रपनी कृतियों को पुरस्कृत होने की स्वप्न में भी आशा न की थी 
कोने में पड़ी कृतियों को ढ्ूँढ़ निकाला। “महात्मा गान्धी पुस्कार' की योजना 
इसलिए. सराइनीय है कि उससे अ्रहिन्दीमाषी दोनहार लेखकों को उजत्तेन 
मित्षता है । मुझ जैसा व्यक्ति तो शायद बाइरी उत्तेजन के सिवाय भी भीतरी 
प्रेरणावश बिना कुछुन-कुछ लिखे शान्त रह ही नहीं सकता, पर नई पीढो का 
प्रश्न निराला है। अवश्य ही इस पुरस्कार से वह पीटी प्रभावित होगी ।'* 


२. राष्ट्रभाषा प्रचार समिति के जयपुर अधिवेशन में 'महात्मागांधी पुरस्कार! 
के अवसर पर ता० १८-०१०-४६ को दिया गया भाषण---सं ० 


धर्म ओर समाज 


घधर्मका बीज और उसका विकास 


लीड मोलेंने कद्दा है कि धर्मकी लगभग १०००० व्याज्याएँ की गई हैं, 
फिर भी उनमें सब धर्मोका समावेश नहीं होता । आखिर बौद्, जैन आदि 
धर्म उन व्यास्याओंके बाहर ही रह जाते हैं। विचार करनेसे जान पढ़ता है कि 
सभी व्यास्याकार किसी न किसी पंथका अवलम्बन करके व्यास्या करते हैं । 
जो व्याख्याकार कुरान और मुहम्भदकों व्याख्यामें समावेश करना चाहेगा 
उसकी व्याख्या कितनी ही उदार क्‍यों न हो, अन्य घर्म-पंथ उससे बाहर रह 
जाएँगे । जो व्याख्याकार बाइबिल और क्राइस्टका समावेश करना चाहदेगा, 
या जो वेद, पुराण आदिको शामिल करेगा उसकी व्याख्याका भी यदी हाश 
होगा । सेश्वरवादी निरीखर धर्मका समावेश नहीं कर सकता और निरीश्वरवादी 
सेश्वर धंका । ऐसी दशामें सारी व्याख्याएँ अधूरी साबित हों, तो कोई अचरज 
नहीं | तब प्रश्न यह है कि क्‍या शब्दोंके द्वारा धर्मका स्वरूप पहचानना संभव 
ही नहीं ! इसका उत्तर हाँ! और “ना? दोनोंमें है। 'ना' इस अ्र्थमें कि 
जीवनमें धर्मका स्वतः उदय हुए. बिना शब्दोंके द्वारा उसका स्पष्ट भान होना 
संमब नहीं और हाँ” इस श्र्थमें कि शब्दोंसे प्रतीति श्रवश्य होगी, पर बह 
अ्रनुभव जेसी स्पष्ट नहीं हो सकती। उसका स्थान अ्नुभवकी श्रपेद्धा मौण ही 
रहेगा श्रतएव, यहाँ घर्मके स्वरूपके बारेमें जो कुछ कहना है वह किसी पान्यिक 
दृष्टिका अवलंबन करके नहीं कहा जाएगा जिससे अन्य धर्मपंथोंका समावेश 
ही न हो सके। यहों जो कुछ कहा जाएगा वह प्रत्येक समझदार ब्यक्तिके 
अनुभबवमें आनेवाली हक्ीकतके आ्राधारपर ही कहा जाएगा जिससे वह हर एक 
पंथकी परिभाषामें घट सके और किसीका बहिभांव न हो । जब वर्णन शान्दिक 
है तब यह दावातो किया ही नहीं जा सकता कि व अनुभ्रष जेसा 
स्पष्ट भी होगा । 


पूव-मीमांसामें श्रयातो धर्मजिशासा' सूजसे घर्मके स्वरूपका थिचार प्रारंभ 
किया है कि धर्मका स्वरूप क्‍या है! तो उत्तर-मीमांसामें अथातो अह्म- 
जिज्ञासा” सूत्से जगत्‌के मूलतत्वके स्वरूपका विचार प्रारम्भ किया है। 
पहलेमें श्राचारका और दूसरेमें तत्त्वका विचार प्रस्तुत है । इसी तरह आधुनिक 
प्रश्न यह है कि घर्मका बीज क्‍या है, और उसका प्रारंभिक स्वरूप कया है ! 
एम सभो अनुमंत्र करते हैं कि हममें लिजीविषा है। जिजीविया केंवल मनुष्य, 


है 


पशु-पद्ची तक ही सीमित नहीं है, वह तो यह्मातिसूद्म कीट, पतंग और 
बेक्टेरिया जैसे जंतुओ्नोमें मी है । जिजीविषाके गर्भमें ही सुलकी शात, अशात 
अभिलाधा अभिवार्यरूपसे निदित है। जहाँ सुखकी अभिलागा हे, वहाँ प्रति- 
कूल बेदना या दुःखसे बचनेकी बृत्ति भी श्रवश्य रहती है। इस जिजीविषा, 
बुखाभिलाधा और दुःखके प्रतिकारकी इच्छामें ही धर्मका बीज निष्वित है । 

कोई छोटा या बड़ा प्राशघारी श्रकेले अपने आपमें जीना चाह्दे तो जी 
'महीं सकता और वैसा जीवन बिता भी नहीं सकता । वह अपने छोटे-बढ़े 
सजातीय दलका ग्राश्रय लिये बिना चैन नहीं पाता । जेसे वह अपने दलमें 
रहकर उसके श्राअयसे सुखानुभव॒ करता है वैसे ही यथावसर झपने दलकी 
अन्य व्यक्तियोंकी यथासंभव मदद देकर भी सुखानुमब करता है। यह बस्तु- 
स्थिति चींटी, भौरे और दीमक जैसे क्ुद्र जन्तुओफे बैशानिक श्रन्वेषकोंने 
विस्तारसे दरसाई है । इतने दूर न जानेवाले सामान्य निरीक्षक भी पत्तियों 
श्र बन्दर जैसे प्राशणियोंमें देख सकते हैं कि तोता, मैना, कौआ्रा आदि 
पत्ती केबल अपनी संततिके ही नहीं बल्कि अपने सजातीय दलके संकटके 
समय भी उसके निवारणार्थ मरणांत प्रयत्न करते हैं श्रौर श्रपने दलका 
आश्रय किस तरह पसंद करते हैं । आप किसी बन्दरके बच्चे को पकड़िए,, फिर 
देखिए, कि केवल उसकी माँ ही नहीं, उस दलके छोटे-बड़े सभी बन्दर उसे 
बचानेका प्रयत्न करते हैं । इसी तरह पकड़ा जानेवाला बच्चा केवल अपनी 
माँकी ही नहीं अन्य बन्द्रोकी ओर भी बचावके लिए देखता है । पशु-पक्तियोंकी 
यह रोजमराकी घटना है तो श्रतिपरिचित और बहुत मामूली-सी, पर इसमें 
एक सत्य सूचमरूपसे निह्तित है । 

वह सत्य यह है कि किसी प्राश॒धारीकी जिजीविषा उसके जीवनसे श्रलग 
नहीं हो सकती और जिजीविषाकी तृप्ति तमी हो सकती है, जब प्राणघारी 
अपने छोटे-बड़े दलमे रहकर उसको मदद लें और मदद करें। जिजीविषाके 
साथ अनिवाय रूपसे संकलित इस सजातीय दलसे मदद लेनेके भावमें ही 
घमंका बीज निहित है। श्रगर समुदायमें रहे बिना और उससे मदद लिए 
बिना जीबनधारी प्राशीकी जीबनेच्छा तृप्त होती, तो धमका प्रादुभांव संभव ही 
न था। इस दृशष्टिसे देखनेपर कोई सन्देह नहीं रहता कि घर्मका बीज हमारी 
जिजीवबिषामें है और वह जीवन-विकासकी प्राथमिकसे प्राथमिक स्थितिमें भी 
मौजूद है, चादे वह अजान या अव्यक्त अवस्था ही क्‍यों न हो । 

हरिण जेंसे कोमल स्वभावके द्वी नहीं बल्कि जंगली मैंसों तथा गैर्डों जैसे 
कठोर स्वभावके पशुओंमें मी देखा जाता है कि वे सब अपना-अपना दल 


भर 


वाॉधकर रहते और जीते हैं । इसे हम चाहे आानुबंशिक संस्कार मौनें चाहे 
पूबजन्मोपार्जित, पर विकसित मलनुष्य-जातिमें भी यह सामुदायिक कृति झनि- 
घार्य रूपसे देश्ती जाती है । जब . पुरातन मनुष्य जंगक्ी श्रवस्थामें था तब 
और जब आजका मनुष्य सम्य गिना जाता है तब भी, यह सामुदामिक्र वृत्ति 
एक-सी अखलशणड देखी जाती है। हाँ, इतना फर्क अब्रश्य है कि जीवन विकासकी 
झमुक मूमिका तक सामुदायिक बृत्ति उतनी समान नहीं ड्वोती जितनी कि 
विकसित बुद्धिशील गिने जानेवाशे मनुष्यमें है। ह_स अमान या अ्रसपष्ठ 
मानवाली सामुदायिक इत्तिको प्रावाहिक या औधिक दृत्ति कष्ट सकते हैं । पर 
यही इसि घर्म-बीजका आशय है, इसमें कोई सन्देह नहीं | इस धर्म-बीमका 
सामान्य और संक्तिस स्वरूप यही है कि वेयक्तिक और सामुदायिक जीवसके 
लिए जो अनुकूल हो उसे करना और जो प्रतिकूल हो उसे ग्रलना या 
उससे बचना । 

जब हम विकसित मानब जातिके इतिद्ास-पटपर आते हैं तब देखते हैं कि 
केवल माता-पिवाके सहारे बढ़ने और पलनेबाला तथा कुद्धम्बके बाताबरणसे 
पुष्ठ होनेबाला बच्चा जेसे-जेसे बढ़ा होता जाता है ओर ठसकी समझ जेंसे-जैसे 
बढ़ती जाती है बेसे-वैसे उसका ममत्व और आत्मीय भाव माता-पिता तथा 
कुदुम्ब के वतुंलसे ओर भी आगे विस्तृत होता जाता हे । बह शुरूमे अपने 
छोटे गाँवकों ही देश मान लेता दे । फिर क्रमशः अपने राष्ट्रको देश मानता 
है और किसी-किसीकी समझ इतनी अधिक ब्यापक होती हे कि उसका ममत्व 
या आत्मीयभाव किसी एक राष्ट्र या जातिकी सीमामें बद्ध न रहकर सम्रप्र 
मानव-जाति ही नहीं बल्कि समग्र प्राणी-बर्गतक फेल जाता है । ममत्व या 
श्रात्मीय-भावका एक नाम मोह है झोर दूसरा प्रेम । जितने परिमाशर्मे ममत्व 
सीमाबद्ध श्रणिक, उतने परिमाणमें बह मोह हे ओर जितने परिमायमें नित्सीम 
या सीमामुक्त है उतने परिमाशमें वह प्रेम है। धर्ंका तस्व तो सोइमें मी है ओर 
प्रेममें भी । अ्म्तर इतना ही है कि मोहकी दशासें विद्यमान शर्मका बीज तो 
कभी-कमी विकृत होकर अधर्मका रूप धारण कर लेता हे जब कि प्रेम की दशामें 
यह धर्मके शुद्ध स्वरूपको ही प्रकट करता है । 

मनुष्य-जातिमें ऐसी बिंकास शक्ति है कि बह प्रेम-धर्मकी ओर प्रगति रूर 
सकती है। उसका यह विकास-बल एक ऐसी बस्तु है जो कभी-क्मी विकुत 
होकर उसे यहाँ तक उलटी दिशामें खींचता है कि वह पशुसे भी निकृष्ठ मालूम 
होती है। यही कारण है कि मानय-लातिमें देचासुर-इहसिफा इम्दम देखा जाता 
है। तोभी एक बात निश्चित है कि जब फ्रमी धर्महसिका अधिकसे अधिक 
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या पूरो उदय देखां गया है था संभव हुआ है तो वह मनुष्यकी 
श्त्मार्मे ही । 

देश, काल, जाति, भाषा, वेश, आचार श्रादिकी सीमाओंमें और सीमा- 
श्रोसि परे भी सच्चे धर्मकी ढृत्ति अपना काम करती है । वही काम घर्म-बीजका 
पूर्ण विकास है । इसी विकासको लक्ष्यमें रखकर एक ऋषिने कहा कि 'कु्ब॑- 
ज्ेवेह कर्मारि जिजीविषेत्‌ शर्त समाः” अर्थात्‌ जीना चाहते हो तो कर्तव्य कर्म 
करते ही करते जियो। क्तंव्य कर्मकी संक्षेपमें व्याख्या यह है कि 
“पेन त्यक्तेन मुझ्लीयाः मा गधः कस्यचित्‌ धनम्‌/” अर्थात्‌ तुम भोग करो 


पर बिना त्यागके नहीं और किसीके सुख यथा सुखके साधनकों लूटनेकी 
वृत्ति न रखो । सबका सारांश यही है कि जो सामुदायिक इत्ति जन्मसिद्ध हे 


उसका बुद्धि और विवेकपूवक अधिकाधिक ऐसा बिकास किया जाए 
कि वह सबके दह्वितमें परिणत हो | यद्दी धर्म-बीजका मानव-जातिमें संभवित 
विकास है । 

ऊपर जो बस्तु संस्तेपमें सूचित की गई है, उसीको हम दूसरे प्रकारसे श्रर्थात्‌ 
तस्वचिन्तनके ऐतिहासिक विकास-क्रमकी दृष्ठिसे भी सोच सकते हैं। यह 
निर्विवाद तथ्य है कि यूच्तमातिसूछम जन्तुओंसे लेकर बढ़ेसे बढ़े पशु-पक्ती जेसे 
प्राशियोतकर्मे जो जिजीविधामूलक अमरत्वकी वृत्ति है, वह देहिक या शारीरिक 
जीवन तक ही सीमित है । मनुष्येतर प्राणी सदा जीवित रहना चाहते हैँ पर 
उनकी दृष्ठि या चाह वर्तमान देहिक जीवनके आगे नहीं जाती । वे आगे या 
पीछेके जीवनके बारेमे कुछ सोच ही नहीं सकते | पर जहाँ मनुष्यत्वका प्रारंभ 
हुआ वहाँ से इस दृत्तिमें सीमा-मेद हो जाता है | प्राथमिक मनुष्य -दृष्टि चाहे 
जैसी रही हो या अरब भी है, तो भी मनुष्य-जातिमें हजारों वर्षके पूर्व एक एसा 
समय आया जब उसने वर्तमान देहिक जीवनसे आगे दृष्टि दोढ़ाई । मनुष्य 
वर्तमान दैहिक अ्रमरत्वसे संतुष्ट न रहा, उसने मरणोत्तर जिजीविषामूलक 
श्रमरत्वकी भावनाको चित्तर्में स्थान दिया श्रौर उसीको सिद्ध करनेके लिए बह 
नाना प्रकारके उपायोंका श्रनुष्ठान करमे लगा । इसीमेसे बलिदान, यश, ब्त- 
नियम, तप, ध्यान, ईश्वर-भक्ति, ती्ष-सेवन, दान आदि बिविध धर्म मा्गोंका 
निर्माण तथा विकास हुआ । यहाँ हमे समझना चाहिए कि मनुष्यकी दृष्टि 
वर्तमान जन्मसे आ्रागे मी सदा जीविश रहनेकी इच्छासे किसी न क्रिसो उपायका 
ग्राश्नय लेती रही है । पर उन उपायोंमे ऐसा कोई नहीं हे जो सामुदायिक 
बत्ति या सामुदायिक मावनाके सिवाय पूर्ण सिद्ध हो सके । यश्ञ और दानकौ 
तो बात ही क्या, एकांत सापेक्ष माना जानेवाला ध्यानमार्ग भी झखिरको किसी 


अम्यकी मदृदके बिना नहीं निस सकता या, ध्यान-सिद्ध व्यक्ति किसी झन्यमें 
अपने एकश्र किये हुए. संस्कार डाले बिना तृसभी नहीं हो सकता । केवल 
दैहिंक जीवनमें देश्ििक सामुदायिक कृत्ति आवश्यक है, तो मानसिक जीवनमें भी 
देहिकके श्रलावा मानसिक सामुदायिक बृत्ति अपेक्षित है । 

जब मनुष्यकी दृष्टि परलौकिक स्वर्गीय दी्घ-जीवनसे तृस न हुई और उसने 
एक कदम आगे सोचा कि ऐसा भी जीवन है जो विदेद अमरत्व-पूर्ण है, तो 
उसने इस अमरत्वको सिद्धिके लिए भी प्रयत्न शुरू किया । पुराने उपायोंक्े 
झतिरिक्त. नये उपाय भी उसने धोने । सबका ध्येय एकमात्र अशरीर अम- 
रथ रहा | ममुष्य ऋभी तक मुख्यतया बेसक्तिक श्रमरलके बारेमें सोचता था, 
पर उस समय भी उसकी दृष्टि सामुदायिक कृत्तिसे मुक न भी । जो मुक्त होना 
चाहता था, या मुक्त हुआ माना जाता था, वह मी अपनी भेणीमें अन्य मुक्तोंढी 
वृद्धिके लिए सतत प्रयस्नशील रहता था| श्रर्थात्‌ मुक्त व्यक्ति भी अपने जैसे 
मुक्तोंका समुदाय निर्माण करनेकी बृत्तिसे मुक्त मन था। इसीलिए, मुक्त व्यक्ति 
अपना सारा जीवत भ्रन्योंकोी मुक्त बनानेकी ओर लगा देता था। यद्दी इत्ति 
सामुदायिक है और इसीमें महायानकी या स्ब-मुक्तिकी भावना निहित है । यद्दी 
कारण है कि झागे जाकर मुक्तिका अर्थ यह होने लगा कि जब तक एक भी 
प्राणी दृःखित हो या बासनावद्ध हो, तब तक किसी झफेलेकी मुक्तिका कोई 
पूरा अर्थ नहीं है| यहाँ हमे इतना दी देखना है कि वर्तमान देहिक जिजीविषासे 
आगे अमरत्वकी भावनाने कितना ही प्रयाण क्‍यों न किया हो, पर वैयक्तिक 
जीवनका परस्पर संबन्ध कभी विच्छिन्न नहीं होता । 

अरब तत्त्वचिन्तनके इतिहासमे वैयक्तिक जीवन-भेदके स्थानमें या उसके 
साथ-साथ झखण्ड जीवनकी या अ्रसणड ब्रक्मकी भावना स्थान पाती है | ऐसा 
माना जाने लगा कि वैयक्तिक जीवन भिन्न मिन्न भले ही दिखाई दे, तो भी 
पास्तबमें कीट-पतंगसे मनुष्य तक सब जीवनधारियोंमें और निर्जीब मानी जाने - 
बाली सुष्टिमें मी एक ही जीवन व्यक्त-अच्यक्त रूपसे विय्मान है, जो केवल 
ब्रक्ष कहलाता है। इस दृष्टिमें तो बास्तवमे कोई एक व्यक्ति इतर व्यक्तियोंसे 
भिन्न है ही नहीं | इसलिए इसमें बेयक्तिक अ्रमरत्व सामुदायिक अमरत्वमें घुल- 
मिल जाता है। सारांश यह है कि हम वेयक्तिक जीबन-मेदकी दृष्ठिसे था अलणड 
ब्रक्षू-जीवनकी दृष्टिसे विचार करें या ब्यवहारमे देखें, तो एक ही बात नजरें 
झाती है कि बैयक्तिक जीवनमें साम्रु दायिक बृत्ति अ्रनिवार्यरूपसे निहित दे और 
उसी बृत्तिका विकास मनुष्य-जातिमें भ्रधिकसे झधिक संभवित हे श्रोर तदनुसार 
ही उसके धर्ममागोंका विकार होता रहता है । 
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उन्हीं सब मार्गौंका संक्तेपमें प्रतिपादन करनेवाला वह ऋषिवचन है जो 
पहले निर्दिष्ट किया गया है कि कर्तव्य कर्म करते ही करते जीओ और अपनेमेंसे 
त्याग करो, दूसरेका हरण न करो । यह कथन सामुदायिक जीवन-शुद्धिका या 
घर्मके पूर्ण विकासका सूचक है जो मनुष्य-जातिमें ही विवेक और प्रयत्नसे 
कभी न कभी संभवित है । 

हमने मानव-जातिमें दो प्रकारसे घर्म-बीजका विकास देखा । पहले प्रकारमें 
धर्म-बीजके विकासके श्राधाररूपसे मानव जातिका विकसित जीवन या विकसित 
चेतन्यस्पन्दन विवक्तित है और दूसरे प्रकारमें देहात्ममाबनासे आगे बढ़कर 
पुनजन्मसे भी मुक्त होमेकी भावना विवज्धित है। चाहे जिस प्रकारसे विचार 
कया जाए, विकासका पूर्श मर्म ऊपर कट्दे हुए ऋषिषचनमें ही है, जो वेयक्तिक 
और सामाजिक श्रेयकी योग्य दिशा बतलाता है | 

प्रस्तुत पुस्तकें धर्म और समाजविषयक जो, जो शेख, व्याख्यान श्रादि 
संग्रह किये गए हैं, उनके पीछे मेरी घर्मविषयक दृष्टि वही रही है जो उक्त 
क्रुषिवचनके द्वारा प्रकट होती है। तो भी इसके कुछ लेख, ऐसे मालूम पढ़ 
सकते है कि एक वर्ग विशेषकों लक्ष्यमें रखकर ही लिखे गए, हों | बात यह है 
कि जिस समय जैसा वाचक -वर्ग लक्ष्यमें रहा, उस समय उसी बर्गके अ्धिकारकी 
इृश्सि विचार प्रकट किए गए हैं | यही कारण है कि कई लेखोंमें जेनपरंपराका 
संबन्ध विशेष दिखाई देता है और कई विचारोंमें दाशंनिक शबन्दोंका उपयोग 
भी किया गया है । परन्तु मैंने यहाँ जो अपनी धर्मविषयक दृष्टि प्रकट की है 
यदि उसीके प्रकाशमे इन लेखोंक़ो पढ़ा जाएगा तो पाठक यह अच्छी तरह 
समझे जाएँगे कि धर्म और समाजके पारस्परिक संबन्धके बारेमें में क्या सोचता 
हूँ । यों तो एक ही वस्तु देश-कालके मेदसे नाना प्रकारसे कद्दी जाती है | 
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धर्म ओर संस्कृति 

धर्ंका सच्चा श्रर्थ है आध्यात्मिक उत्कप, जिसके द्वारा व्यक्ति बहिसुंख- 
ताको छोड़कर--वासनाश्रोंके पाशसे हटकर--शुद्ध चिद्रूप या आत्म-स्वरूपकी 
ओर अग्रसर होता है । यही है यथार्थ धर्म । अगर ऐसा धर्स सखमुच जीवनमें 
प्रकट हो रहा हो तो उसके बाह्य साधन भी--चाहे वे एक या दूसरे रूपमें 
अनेक प्रकारके क्‍यों न हों--धर्म कहे जा सकते हैं। पर यवि वासनाश्नोके पाशसे 
मुक्ति न हो या मुक्तिका प्रयत्न भी न हो, तो बाह्य साधन केसे भी क्‍यों न हों, 
वे धर्म-कोटिमें कमी आ नहीं सकते । बल्कि वे सभी साधन अधर्म ही बन जाते 
हैं। सारांश यह कि घर्मका मुख्य मतलब सत्य, श्रहिंसा, अपरिग्रह-जैसे आध्या- 
त्मिक सदयुणोंसे हे | सच्चे अ्र्थमें धर्म कोई बाह्य बस्तु नहीं हे । तो भी वह 
बाह्य जीवन और व्यवह्वरके द्वारा ही प्रकड होता है । धर्मको यदि आत्मा कड़ें, 
तो बाह्य जीवन और सामाजिक सब व्यवहारोंको देह कहना चाहिए । 

घर्म और संस्कृतिमें वास्तविक रूपमें कोई अन्तर होना नहीं चाहिए. । जो 
व्यक्ति या जो समाज संस्कृत माना जाता हो, वह यदि धर्म-परास्मुख है, तो 
फिर जंगलीपनसे संस्कृतिमें विशेषता कया ! इस तरह वास्तव मानव-संस्कृतिका 
अर्थ तो धार्मिक था न्याय-सम्पन्न जीवन-ध्यवहार ही हे । परन्तु सामान्य जगतूमें 
सस्कृतिका यह अर्थ नहीं लिया जञाता। लोग संस्कृतिसे मानवक्ृत बरिविध 
कलाएँ, विविध आ्राविष्कार और विविध विद्या एं प्हरण करते हैँ। पर ये कलाएँ, 
ये शआाविष्कार, ये विद्याएँ हमेशा मानव-कल्याणकी दृष्टि या वृत्तिसे दी प्रकट 
होती हैं, ऐसा कोई नियम नहीं है। हम इतिहाससे जानते हैं कि अतेक 
कलाओं, अनेक आविषध्कारों और अनेक विद्याओ्रोंके पीके हमेशा मानब- 
कल्याणका कोई शुद्ध उद्देश्य नहीं होता है । फिर भी ये चीजें समाजमें झ्ाती 
हैं और समाज भी इनका स्वागत पूरे दृदयसे करता है । इस तरह हम देखते 
हैं और व्यवहारमें पाते हैं कि जो बस्तु मानवीय बुद्धि और एकामग्र प्रयत्नके 
द्वारा मिर्मित होती है और मानव-समाजको पुराने स्तरसे नए. स्तरपर लाती है, 
वह संस्कृतिकी कोटिमें आती है । इसके साथ शुद्ध धर्मका कोई अनिवाय संबन्ध 
हो, ऐसा नियम नहीं है । यही कारण है कि संस्कृत कही और मानी जानेबाली 
जातियाँ भी अनेकधा धमम-पराछमुख पाई जाती हैं। उदाहरणके लिए 
मूर्तिनिर्माण, मन्दिरोंको तोड़कर मस्जिद बनाना ओर मस्थिदोंको, तोड़कर 
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मन्दिर-निर्माण, छीना-कपटी श्रादि सब धर्म अथवा धर्मोकारके नामपर द्वोता 
है | ये संस्कृत जातियोंके लक्षण तो कदापि नहीं हैं । 

सामान्य समभझके लोग धर्म श्नौर संस्कृतिमें अमेद कर डालते हैं। कोई 
संल्कृतिकी चीज सामने राई, जिसपर कि लोग मुग्ध हों, तो बहुधा उसे धर्म 
कद्टकर बखाना जाता है और बहुतसे भोले-भाले लोग ऐसी सांस्कृतिक पस्तु- 
औंकों ही घर्म मानकर उनसे रम्तुष्ट हो जाते हैं। उनका ध्यान सामाजिक 
न्यायोचित व्यवहारकी झ्रोर जाता ही नहीं। फिर भी वे संस्कृतिके नामपर 
नाते रूते हैं । इस तरह यदि हम औरोंका विचार छोड़कर केवल अपने 
मारतीय समाजका ही विचार कर, तो कहा जा सकता है कि हमने संस्कृतिके 
मामपर श्रपना वास्तविक सामध्ये बहुत-कुछ गँवाया है। जो समाज हजारों 
व्ोंसे अपनेको संस्कृत मानता आया है शौर अपनेको अ्रन्य समाजोंसे संस्कृततर 
सभभता है वह समाज यर्दि नैतिक बलमें, सरित्र-बलमें, शारीरिक बलमें और 
सहयोगकी भावनामें पिछड़ा हुआ हो, खुद आपसमें छिन्न-मिन्न हो, तो वह 
समाज वास्तवमें संस्कृत हे या अ्रसंस्कृत, यह विचार करना आवश्यक है। 
संस्कृति भी उच्चतर ह। और निर्बलताकी मी पराकाष्टा हो, यह परस्पर विरोधी 
बांत दे । इस दृ्सि भारतीय समाज संस्कृत है, एकान्ततः ऐसा मानना बड़ी 
भारी गलती होगी । 

जैसे सच्चे मानीमें हम शआ्राज संस्कृत नहीं है, वेंसे ही सच्चे मानीमें हम 
धार्मिक भी नहीं हैं । कोई भी पूछ सकता हैं कि तब क्‍या इतिहासकार और 
विद्वान जब भारतको संस्कृति तथा धर्मका धाम कहते हैं, तब क्‍या वे मूठ 
कहते हैं ! इसका उत्तर हाँ! और 'ना' दोनोंमें है । श्रगर हम इतिहासकारों 
श्र विद्वानोंके कथनका यह श्रर्थ समर्भे कि सारा भारतीय समाज या सभी 
भारतीय जातियाँ और परम्पराएं संस्कृत एवं धार्मिक ही हैं तो उनका कथम 
ख्रवश्य सत्यस पराखुल होगा । यदि हम उनके कथनका श्रर्थ इतना ही समझें 
कि हमारे देशमे खास-खास ऋषि या साधक सासकृतिक एवं भार्मिक हुए हैं तथा 
बर्समानमें भी हैं, तो उनका कथन श्रस्त्य नहीं । 

उपयुक्त चचसि हम इस नतीजेपर पहुँचते हैं कि हमारे निकठके या दूर- 
वर्ती पूर्वजोंके संस्कृत एवं धार्मिक जीवनसे हम अपनेको संस्कृत एवं धार्मिक 
मान लेते हैं और वस्तुतः वैसे हैं नहों, तो सचमुच ही अपनेको और दूसरोंको 
धोखा देना है। मैं अपने अल्प-त्वल्प इतिहासके अध्ययन और वर्तमान स्थितिके 
निरीक्षण द्वारा इस नतीजेपर पहुँचा हूँ कि ऋपनेको आय कहनेवाला भारतीय 
समाज वास्तवमें संस्कृति एवं घमसे कोसों बुर है | 
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जिस देशमें करोड़ों त्राभस हों, जिनका एकमात्र जीपन-व्रत पदुना-पढ़ाना 
या शिक्षा देना कद्दा जाता है, उस वेशमें इतनी निरक्षरता कैसे ! जिस देशमें 
लाखोंकी संख्यामें मिछु, संन्‍्यासी, साधु और अमण हों, जिनका कि एकमात्र 
उद्देश्य श्रकिंचन रहकर सब प्रकारकी मानव-सेवा करना कहां जाता है, उस 
देशमें समाजकी इतनी निराधारता कैसे १ 


हमने १६४३ के बंगाल-दुर्मिक्षके समय देखा कि जहाँ एक ओर सड़कोंपर 
अश्थि-कंकाल बिछे पढ़े थे, वहाँ दुसरी ओर श्रनेक स्थानों यश एवं श्रतिष्ठाके 
उत्सव देखे जाते थे, जिनमें लाखोंका व्यय घृत, हृवि श्रौर दान-दक्षियामें होता 
था--मानो अब्र मानव-समाज, खान-पान, वस्त्र-निवास आदिसे पूर्ण सुखी हो 
श्रौर बची हुई जीवन-सामग्री इस लोकमें जरूरी न होनेसे ही परलोकके लिए 
खर्च की जाती हो ! 


पिछले एक वर्षसे तो हम अपनी संस्कृति और घर्मका और भी सश्चा रूप 
देख रहे हैं। लाखों शरणार्थियोंको निःस्सीम कष्ट होते हुए. भी हमारी संग्रह 
तथा परिग्रह इृत्ति तनिक भी कम नहीं हुई है । ऐसा कोई बिरला ही व्यापारी 
मिलेगा, जो घर्मका ढोंग किये बिना चोर-बाजार न करता हो और जो घूसको 
एकमात्र संस्कृति एवं धर्मके रूपमें श्रपनाए हुए न हो । जहाँ लगमग समूची 
जनता दिलसे सामाजिक नियमों और सरकारी कानूनका पालन न करती दो, 
वहाँ अगर संस्कृति एवं धर्म माना जाए, तो फिर कहना द्वोगा कि ऐसी संस्कृति 
और ऐसा धर्म तो चोर-डाकुओंमे भी संभव है । 


हम इजारों वर्षोंसे देखते झा रहे हैं और इस समय तो हममे बहुत बढ़े 
पैमानेपर देखा है कि हमारे जानते हुए द्दी हमारी माताएँ, बहनें और पुत्रियाँ 
अ्रपद्दत हुई । यह भी हम जानते हैं कि हम पुरुषोंके अबलत्वके कारण ही 
हमारी स्त्रियां विशेष अबला एवं अनाथ बनकर श्रपद्वत हुई, जिनका रक्षण एवं 
स्वामित्व करनेका हमारा स्मृतिसिद्ध कर्तव्य माना जाता है। फिर भी 
हम इतने श्रधिक संस्कृत, इतने श्रधिक धार्मिक और इतने श्रधिक उन्नत हैं 
कि हमारी श्रपनी निर्बलताके कारण अपइहत हुई स्तियाँ यदि फिर हमारे 
सम्ाजमें श्राना चाहे, तो हममेंसे बहुतसे उनच्वतामिमानी पंडित, आहाण 
और उन्हींकी-सी मनोवृत्तिवाले कह देते हें कि अब उनका स्थान हमारे यहाँ 
कैसे ! झगर कोई साहसिक व्यक्ति अपहत रन्रीको अपना लेता है, तो 
के न दुर्दशा या अवगणना करनेमें हमारी बहनें ही अधिक रस 

तीहें। 


हैश 


ईस प्रकार हम जिंस किसी जीवन-क्षेत्रको शैकर बिचार करंते हैं, तो यही 
मालूम होता है कि हम मारतीय जितने प्रमाणमें संस्कृति तथा धमकी बातें 
करते हैं, हमारा समूचा जीवन उतने ही प्रमाणमें संस्कृति एवं धर्मसे दूर है | 
हाँ, इतना अवश्य है कि संस्कृतिके बाह्य रूप और धर्मकी बाहरी स्थूल लीकें 
हममें इतनी अधिक हैं कि शायद ही कोई दूसरा देश हमारे मुकाबलेमें खड़ा 
रह सके | केवल अपने विरल पुरुषोंके नामपर जीना और बड़ाईंकी डींगें हाँकना 
तो असंस्कृति और घर्म-पराख्मुखताका ही लक्षण है । 


हं० १६४८ ] [ नया समाज | 


धर्म ओर बुद्धि 


आझाज तक फिसी भी विचारकने यह नहीं कहा कि धर्मका उत्पाद और 
विकास बुद्धिके सिवाय और भी किसी तस्वसे हो सकता है । प्रत्येक धर्म-संप्र- 
दायका इतिहास यही कहता है कि श्रमुक बुद्धि मान्‌ पुरुषोंके द्वारा ही उस 
धर्मकी उत्पत्ति या शुद्धि हुई है । हरेक घर्म-संप्रदायके पोषक धंगुर और 
विद्वान इसी एक बातका स्थापन करनेमें गौरव समभते हैं कि उनका धर्म 
बुद्धि, तक॑, विचार और अ्रनुभव-सिद्ध है। इस तरह धर्मके इतिहास और उसके 
संचालकके व्यावहारिक जीवनको देखकर हम केवल एक ही नतीजा निकाल 
सकते हैं कि बुद्धितत्व ही धर्मका उत्पादक, उसका संशोधक, पोषक और प्रचा- 
रक रहा है और रह सकता है । 

ऐसा होते हुए भी हम धर्मोके इतिद्ासमें बराबर धर्म और बुद्धितत्त्वका 
विरोध ओर पारस्परिक संघर्ष देखते हैं। केवल यहाँ के आय धर्मकी शाखाओंमें 
ही नहीं बल्कि यूरोप श्रादि श्रन्य देशोंके ईसाई, इस्लाम आदि अन्य घ्मोर्म 
भी हम मूतकालीन इतिहास तथा वर्तमान घटनाश्रोंमें देखते हैं कि जहाँ बुद्धि 
तत्त्वने अपना काम शुरू किया कि धर्मके विषयमें अनेक शझ्ला-प्रतिशक्षा और 
तक-वितकंपूर्णा प्रशावली उत्पन्न हो जाती है। और बड़े आ्श्चयंकी बात है कि 
धर्मगुर और धर्माचार्य जहाँ तक हो सकता है उस प्रशावलीका, उस तकंपूर्णं 
विचारणाका शआदर करनेके बजाय विरोध ही नहीं, सख्त विरोध करते हैँ। उनके 
ऐसे विरोधी और संकुचित ब्यवहारसे तो यह जाहिर होता है कि अगर तक, 
शक्ल या विचारको जगह दी जाएगी, तो धर्मका अस्तित्व ही नहीं रह सकेगा 
अथवा वह विकृत होकर ही रहेगा । इस तरह जब हम चारों तरफ धर्म और 
विधारणाके बीच बिरोध-सा देखते हैं तब हमारे मनमें यह प्रभ होना स्वाभा- 
बिक है कि क्‍या धर्म और बुद्धिमें विरोध है ! इसके उत्तरमें संक्षेपमें इतना कहा 
जा सकता है उनके बीच कोई विरोध नहीं है श्रौर न हो सकता दै। यदि 
सचमुच ही किसी धममें इनका विरोध माना जाए तो हम यही कहेंगे कि उस 
बुद्धि-विरोधी धर्ससे हमें कोई मतलब नहीं। ऐसे घर्मको श्रंगीकार करनेकी 
अपेक्षा उसको अंगीकार न करनेमें ही जीवन सुखी और पिकसित रह सकता है। 

घ्मके दो रूप हैं, एक तो जीवन-शुद्धि और दूसरा वाह व्यवहार । चरमा, 
नम्नता, सत्य, संतोष आदि जीवनगत गुण पहिले रूपमें श्राते हैं और स्नान, 
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तिलक, मूर्तिपूजन, यात्रा, गुरुसत्कार, देहदमनादि ब्राह्म व्यवहार दूसरे रूपमें | 
सात्विक धर्मका इच्छुक मनुष्य जब अहिंसाका महत्व गाता डुश्ा भी पू्वे- 
संस्कारवश कभी-कभी उसी घर्मकी रक्षाके लिए हिंसा, पारम्परिक पक्तपात तथा 
विरोधीपर प्रहार करना मी आवश्यक बतलाता है, सत्यका दिमायती भी ऐन 
मौके पर जब सत्यकी रक्ञाके लिए असत्यकी शरण लेता है, सबको सन्तुष्ट 
रहनेफा उपदेश देनेवाला भी जब घ॒र्म-समर्थनके लि० परिप्रहकी श्रावश्यकता 
बतलाता है, तब्र बुद्धिमानोंके दिलमें प्रश्न होता है कि अ्रधरमंस्वरूप समझे 
जाने वाले हिंसा आदि दोषोंसे जीवन-शुद्धि-रूप धर्मकी रह्दा या पुष्टि कैसे हो 
सकती है ! फिर वही बुद्धिशाली वर्ग अपनी शक्लाको उन विपरीतगामी गुरुझों 
था परिडतोंके सामने रखता है। इसी तरह जब बुद्धिमान वर्ग देखता है कि 
जीवन-शुद्धिका विचार किये बिना ही घर्मगुरु और पश्डित बाह्य क्रियाकाण्डोंको 
ही धर्म कहकर उनके ऊपर ऐकान्तिक भार दे रहे है श्र उन क्रियाकाणडों 
एवं नियत भाषा तथा वेशके बिना धर्मका चला जाना, नष्ट हो जाना, बत- 
लाते हैं तब वह अपनी शझ्ढा उन धर्म-गुरुओ, परिडतों श्रादिके सामने रखता 
है कि वे लोग जिन अस्थायी और परस्पर असंगत बाह्य व्यवह्वारॉपर धर्मके 
नामसे पूरा भार देते है उनका रुच्चे धर्मसे क्या और कहाँतक संबन्ध है ! 
प्राय: देखा जाता है कि जीवन-शुद्धि न होनेपर, बल्कि श्रश॒द्ध जीवन होनेपर 
भी, ऐसे बाह्य-व्यवहार, अशान, वहम, स्वार्थ एवं मोलेपनके कारण मनुष्यकों 
घर्मात्मा समक लिया जाता है। ऐसे बाह्म-य्यवहारोंके कम होते हुए या 
दूसरे प्रकारके बाह्म-व्यवह्ार द्वोनेपर भी सात्विक घर्मका द्वोना सम्भव दरों 
सकता है । ऐसे प्रश्नोंके सुनते ही उन धर्म-गुरओं और धर्म पंडितींके मनमें 
एक तरहकी भीति पैदा हो जाती है । वे समझने लगते हैं कि ये प्रश्न करनेवाले 
वास्तवमें तास्विक धर्मवाले तो हैं नहीं, केवल निरी तकशक्तिसे हम लोगोंके 
द्वारा धर्मरूपसे मनाये जानेवाले व्यवहारोंको अधर्म बतलाते हैं । ऐसी दशारमें 
घर्मका व्यावहारिक बाह्यरूप भी कैसे टिक सकेगा ! इन धर्म-गुरुओ्रोंकी दृष्टिमें ये 
लोग अवश्य ही घर्म-द्रोही या धर्म-विरोधी हैं । क्योंकि वे एसी स्थितिके प्रेरक 
हैं जिसमें न तो जीवन-शुद्धिरूपी असली धर्म ही रहेगा और न मूठा सच्चा 
व्यावहारिक धर्म ही। धमंगुरुओं और घमे-पंडितोंके उक्त मय और तजन्य 
उलटी विचारणामेंसे एक प्रकारका इन्द्र शुरू होता है | वे सदा स्थायी जीवन- 
शुद्धिरू्प तात्विक घर्मको पूरे विश्लेषणके साथ समझानेके बदले बाह्म-व्यव- 
हारोंको जिकालाबाधित कहकर उनके ऊपर यहाँतक जोर देते हैं कि जिससे बुद्धि- 
सान वर्ग उनकी दलीलोंसे ऊबकर, असन्तुष्ट होकर यही कह ग्रैठता है कि गुर 
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और पंडितोंका घमं सिफी ठकोसला है-भोलेकी टट्टी है। इस तरह धर्मोपदेश- 
के और तकवादी घुद्धिमान्‌ बर्गके बीच प्रतिक्षण अन्तर और विरोध बढ़ता ही 
जाता है। उस दशामें धर्मका श्राधार विवेकशून्य श्रद्धा, अशान यथा वहम हो 
रह जाता है और घुद्धि एवं तजन्य गुणोंके साथ धर्मका एक प्रकारसे विरोध 
दिखाई देता है । 

यूरोपका इतिहास बताता है कि विशानका जन्म होते ही उसका सबसे 
पहला प्रतिरोध ईसाई घर्मक्री ओरसे हुआ । श्रन्तमें इस प्रतिरोधसे धर्मका ही 
सर्वथा नाश देखकर उसके उपदेशकोंने विशानके मार्गमें प्रतिपक्षी भावसे श्राना 
ही छोड़ दिया । उन्होंने अ्रपना ज्ञेत्र ऐसा बना लिया कि वे वेशानिकौंके मार्गमें 
बिमा बाधा डाले ही कुछ धर्मकार्य कर सकें । उधर वेशञानिकोंका भी ज्षेत्र ऐसा 
निष्कश्टक हो गया कि जिससे वे विशानका विकास और सम्बधन निर्माध रूपसे 
करते रहें । इसका एक सुन्दर और महत्त्वका परिणाम यह हुआ कि सामाजिक 
और अ्रन्तमें राजकीय क्षेत्रसे भी धर्मका डेरा उठ गया और फलतः बहाँकी 
सामाजिक और राजकीय संस्थाएं अपने ही गुण-दोषोंपर बनने-बिगड़मे लगीं । 

इस्लाम और हिन्दू धर्मकी सभी शाखाश्रोंकी दशा इसके विपरीत है । 
इस्लामी दीन और धर्मोकी अ्रपेक्षा बुद्धि और तकंवादसे श्रधिक घबड़ाता है । 
शायद इसीलिए वह धर्म श्रमी तक किसी श्रन्यतम महात्माकों पैदा नहीं कर 
सका और स्वयं स्वतन्त्रताके लिए. उत्पन्न होकर भी उसने अ्रपने अनुआायियोंको 
अनेक सामाजिक तथा राजकीय बन्धनोंसे जकड़ दिया | हिन्दू धर्मकी शाखा- 
श्रोंका भी यही हाल है। वैदिक हो, बौद्ध हो या जेन, सभी धर्म स्वतन्त्रता 
का दावा तो बहुत करते हैं, फिर भी उनके श्रनुयायी जीवनके हरेक ज्षेत्रमें 
झधिक से अधिक गुलाम हैं। यह स्थिति श्रव विचारकोंके दिलमें खटकने 
लगी है | वे सोचते हैं कि जब तक बुद्धि, विचार और तकके साथ धर्मका 
विरोध समझा जाएगा तब तक उस धमंसे किसीका भला नहीं हो सकता | यही 
विचार आजकलके युवकोंकी मानसिक क्रान्तिका एक प्रधान लक्षण है। 

राजनीति, समाजशासत्र, धर्मशास्त्र, तकशासत्र, इतिहास और विशान 
आादिका अभ्यास तथा चिन्तन इतना अधिक होने लगा है कि उससे युवकोके 
विचारमें स्वतन्त्रता तथा उनके अकाशनमे निर्ममता दिखाई देने लगी है। 
इधर धर्मगुर और धमपंडितोंका उन नवीन विद्याश्रोंसे परिचय नहीं होता, इस 
कारण वे अपने पुराने, वहमी, संकुचित और भीरु खयालोमें ही विचरते रहते 
हैं | ज्यों ही युबकबर्ग अपने स्वतन्त्र विचार प्रकट करने लगता है त्यों ही 
घर्मजीवी महात्मा घबड़ाने और फहने लगते हैं कि विद्या और विचारने ही तो 
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घर्मका नाश शुरू किया है। जेनसमाजकी ऐसी ही एक ताजी घटना है। 
अहमदाबादमें एक ग्रेज्युएट वकीलने जो मध्यश्लेणीके निर्मम विचारक हैं, धर्म- 
के व्यावहारिक स्वरूपपर कुछ विचार प्रकट किये कि चारों श्रोरसे बिचारके कब्र- 
स्तानोंसे धर्-गुरओंकी आत्माएँ जाग पढ़ीं। हलचल होने लग गई कि ऐसा 
विचार प्रकट क्‍यों किया गया और उस विचारकको जैनधर्मोचित सजा क्‍या और 
कितनी दी जाए १ सजा ऐसी हो कि हिंसात्मक भी न समझी जाय और हिंसा- 
त्मक सजासे श्रधिक कठोर भी सिद्ध हो, जिससे शआरगे कोई स्व॒तन्त्र और निर्भय 
भावसे धार्मिक विषयोंकी समीक्षा न करे । हम जब जेनसमाजकी ऐसी ही 
पुरानी घटनाओं तथा आधुनिक घटनाओंपर विचार करते हैं तब हमें एक हो बात 
मालूम होती है और वह यह कि लोगोंके खयालमें धर्म श्रौर विचारका बिरोध ही 
जँच गया दे । इस जगह हमें थोड़ी गहराईसे विचार-विश्लेषण करना होगा । 

हम उन पधर्मधुरंधरोंसे पूछुना चाहते हैँ कि क्‍या वे लोग तात््विक और 
व्यावहारिक घर्मके स्वरूपको अभिन्न या एक ही समभते हैं ! और क्या व्याव- 
हारिक स्वरूप या बंधारणको वे अ्परिवर्त नीय साबित कर सकते हैं ! व्यावद्यारिक 
धर्मका बंधारण और स्वरूप अगर बदलता रहता दे और बदलना चाहिए तो 
इस परिवतेनके विषयमें यदि कोई अ्रभ्यासी और चिन्तनशील विचारक केवल 
अपना विचार प्रदर्शित करे, तो इसमें उनका क्‍या बिगढ़ता है ! 

सत्य, अहिंसा, सतोष आ्रादि तात्त्विक घमंका तो कोई विचारक अ्रनादर 
करता ही नहीं बल्कि वह तो उस तात्विक धर्मकी पुष्टि, विकास एवं उपयोगि- 
ताका स्त्रयं कायल ढ्वोता है | वह जो कुछ श्रालोचना करता है, जो कुछ देर-फेर 
या तोड़-फोड़की आवश्यकता बताता हैं वह तो धर्मके व्यावहारिक स्वरूपके 
संबन्धमें है और उसका उद्दश्य धमंकी विशेष उपयोगिता एब प्रतिष्ठा बढ़ाना 
है | ऐसी स्थितिमें उसपर धमं-विनाशका शआ्रारोप लगाना या उनका विरोध 
करना केवल यद्दी साबित करना है कि या तो धर्मधुरन्धर धमर्के वास्तविक स्वरूप 
और इतिहासको नहीं समझते या समझते हुए भी ऐसा पामर प्रयत्न करनेमें 
उनकी कोई परिस्थिति कारणभूत है । 


आराम तौरसे अनुयायी ग्रहस्थ बर्ग ही नहीं बल्कि साधु वर्गका बहुत बढ़ा 
भाग भी किसी वस्तुका समुचित विश्लेषण करने और उसपर समतौलपन रख- 
नेमें नितान्त असमर्थ है । इस स्थितिका फायदा उठाकर संकुचितमना साधु 
और उनके अनुयायी गहस्थ भी, एक स्वरसे कहने लगते हैं कि ऐसा कहकर 
अमुकने धर्मनाश कर दिया। बेचारे भोले-भाल्षे लोग इस बातसे अशानके और भी 
गहरे गढ़ेमें जा गिरते हैं । वास्तवमें चाहिए तो यह कि कोई विचारक नए दृष्टि 
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बिन्दुसे किसी विषयपर विचार प्रकट करें तो उनका सश्च दिलसे आदर करके 
विचार-स्वातंश्यको प्रोत्ताइन दिया जाए । इसके बदलेमें उनका गला घोंटनेका 
जो प्रयत्न चारों शोर देखा जाता है उसके मूलमें मुके दो तत्त्व मालूम होते 
हैं। एक तो उग्र विचारोंकी समक कर उनकी गलती दिखानेका श्रसामर्थ्य 
और दूसरा श्रकर्मश्यताकी भित्तिके ऊपर अनायास मिलनेवाली आयम-तलबीके 
विनाशका भय । 

यदि किसी विचारकफे विचारोंमें आंशिक या सवंथा गलती हो तो क्या उसे 
धर्मनेता समझ नहीं पाते ! अश्रगर ये समझ सकते हैं तो क्या उस गलतीको वे 
चौगुने बलसे दलीलोंके साथ दर्शानेमें असमर्थ हैं ! अगर वे समर्थ हैं तो 
उचित उत्तर देकर उस विचारका प्रभाव लोगॉमेंसे नष्ट करनेका न्याय्य मार्ग 
क्यों नहीं लेते १ घर्मकी रक्षाके बहाने वे अ्ज्ञान और अ्रधर्मके संस्कार श्पनेमें 
और समाजमें क्‍यों पुष्ट करते हैं ! मुझे तो सच बात यही जान पड़ती है कि 
चिरकालसे शारीरिक और दूसरा जवाबदेहीपूर्ण परिश्रम किए बिना ही मख- 
मली और रेशमी गद्दियॉपर बैठकर दूसरोंके पसीनेपूर्ण परिश्रमका पूरा फल बड़ी 
भक्तिके साथ चखनेकी जो श्रादत पढ़ गई है, वही इन पधर्मधुरंघरोंसे ऐसी 
उपहासास्पद प्रद्धत्ति कराती है। ऐसा न होता तो प्रमोद-भावना और शान 
पूजाकी हिमायत करनेवाले ये धम-घुरन्धर विद्या, विशान और विचार- 
स्वातन्त्यका आदर करते और बविचारक युवकोंसे बढ़ी उदारतासे 
मिलकर उनके विंचारगत दोषोंकों दिखाते और उनकी योग्यताकी कद्र 
करके ऐसे युवकोंकों उत्पन्न करनेवाले अपने समाजका गौरव करते | 
खेर, जो कुछ हो पर श्रव दोनों पक्षोंमें प्रतिक्रिया शुरू हो गई है । जहाँ एक 
पक्त शांत या अशात रूपसे यह स्थापित करता है कि धर्म और विचारमें विरोध 
है, तो दूसरे पक्षको भी यह अवसर मिल रहा है कि वह प्रमाणित करे कि 
विचार-स्वातन्त्य आवश्यक है। यह पूर्ण रूपसे समक् रखना चाहिए कि 
विचार-स्वातऊुयके बिना मनुष्यका अस्तित्व ही श्रथंशून्य है। वास्तवमें विचार 
तथा धर्ंका विरोध नहीं, पर उनका पारस्परिक अ्निवाय॑ संबन्ध है । 


अगस्त १६३६ | ( झोसवाल नवयुवक | 


विकासका मुख्य साधन 


विकास दो प्रकारका है, शारीरिक श्रौर मानसिक । शारीरिक विकास केवल 
मनुष्योंमें ही नहीं पशु-पक्तियों तकमे देखा जाता है। खान-पान-स्थान आदिके 
पूरे सुभीते मिलें और चिता, भय न रहे तो पशु पत्नी मी खूब बलवान, पुष्ट 
और गठीले हो जाते हैं | मनुष्यों और पशु पत्तियोंके शारीरिक विकासका एक 
अन्तर ध्यान देने योग्य है, कि मनुष्यका शारीरिक विक्रास केवल खान-पान 
और रहन-सहन आदिके पूरे खुभीते और निश्चिन्ततासे ही सिद्ध नहीं हो सकता 
जब्न कि पशु-पक्षियाकरा हो जाता है। मनुप्यके शारीरिक विकासके पीछे जब 
पूण और समुचित मनोव्यापार-बुद्धियोग हो, तभी वह पूरा और समुचित रूपसे 
सिद्ध हो सकता है, ओर किसी तरद् नहीं । इस तरह उसके शारीरिक-विकास- 
का अ्रसाधारण और प्रधान साधन बुद्धियोग-मनोव्यापार-सबत प्रदत्त है । 

मानसिक-विकास तो जहाँ तक उसका पूर्णरूप संभव है मनुष्य मात्रमे 
है। उसमें शरीर-योग-देह-व्यापार अवश्य निमित्त है, देह-योगकरे बिना वह 
सम्भव ही नहीं, फिर भी कितना ही देह-योग क्यों न हो, कितनी ही शारीरिक 
पुष्टि क्यों न हो, कितना ही शरीर-बल क्‍यों न हो, यदि मनोयीग-बुद्धि-व्यापार 
या समुचित रीतिसे समुचित दिशामें मनको ग्रति-विधि न हो तो पूरा मानसिक 
विकास कभी सम्मव नहीं | 

अथांत्‌ मनुष्यका पूर्ण ओर समुचित शारीरिक और मानसिक विकास केवल 
व्यवस्थित और जागरित बुद्धि-योगकी अ्रपेक्षा रखता है । 

हम अपने देशमें देखते हैं कि जो लोग खान-पानसे और श्रार्थिक दृष्टिसे 
ज्यादा निश्चिन्त हैं, जिन्हें विरासतमें पैतृक सम्पत्ति जमीदारी या राजसत्ता प्राप्त 
है, वे ही अधिकतर मानसिक विकासमें मंद होते हैं । खास-खास धनवामोंकी 
सन्तानों, राजपुत्रों और जमींदारोंको देखिए | बाहरी चमक-दमक और दिखा 
वर्ण फुर्ती होने पर भी उनमे मनका, विचारशक्तिका, प्रतिभाका कम ही विकास 
होता है । बाह्य साधनोंकी उन्हें कमी नहीं, पढ़ने-लिखनेके साधन भी पूरे प्राप्त 
हैं, शिक्षक-अध्यापक भी यथेष्ट मिलते हैँ, किर भी उनका मानसिक ;वकास एक 
तरहसे रुके हुए तालाबके पानीकी तरह गतिद्दीन होता है । दूसरी ओर जिसे 
बिरासतमें न तो कोई स्थूल सम्पत्ति मिलती है और न कोई दूसरे मनोगोगके 
सुभीते सरलतासे मिलते हैं, उस वर्गमेंसे श्रताधारण मनोविकासबाले व्यक्ति पैदा 


हु 


होते हैं | इस अन्तरका कारण क्या है $ होना तो यह चाहिए था कि जिन्हें 
साधन भ्रधिक शोर अधिक सरलतासे प्रात हों बे ही अधिक और जल्दी विकात 
प्राप्त करें पर देखा जाता है उलंदा। तब हमें खोजना चाहिए कि विका- 
सकी असली जड़ क्या है ! मुख्य उपाय क्या है कि जिसके न होनेसे और सब 
न होनेके बराबर हो जाता है | 

जवाब बिलकुल सरल है और उसे प्रत्येक विचारक व्यक्ति अपने और 
श्रपने आस-पासवालोंके जीवनमैंसे पा सकता है। वह देखेगा कि जवाबदेदी 
या उत्तरदायित्व ही विकासका प्रधान बीज है। हमें मानस-शाजकी दृष्टिसे 
देखना चाहिए कि जवाबदेदीमें ऐसी क्या शक्ति हैं जिससे वह अन्य सब विका- 
सके साधनोंकी अप्ेज्ञा प्रधान साधन बन जाती है । सनका विकास उसके सत्- 
अंशकी येग्य और पूर्ण जाग्तिपर ही निर्भर है । जब राजस या तामस अ्रंश 
सखगुणसे प्रबल हो जाता है तब मनकी योग्य विचारशक्ति या शुद्ध विचार- 
शक्ति आवत या कुरिठत हो जाती है । मनके राजस तथा तामस अ्श बलवान 
होनेकों व्यवहारमें प्रमाद कहते हैं। कौन नहीं जानता कि प्रमादसे वैयक्तिक 
श्रौर सामष्टिक सारी खराबियाँ होती हैं ! जब जवाबदेही नहीं रहती तब मनकी 
गति कुशिठित हो जाती है और प्रमादका तत्व बढ़ने लगता है जिसे योग- 
शाप्ञमें मनकी त्षि्त और मूढ़ अवस्था कद्दा है । जैसे शरीरपर शक्तिसे श्रधिक 
बोक लादनेपर उसकी स्फूर्ति, उसका स्नायुवल, कार्यसाधक नहीं रहता वैंसे ही 
रजोगुणजनित ज्ित्त श्रवस्थामें और तमोगुणजनित मूढ़ श्रवस्थाका बोस पड़ने- 
से मनकी स्वभाविक सत्वगुणजनित विचार-शक्ति निष्किय हो जाती है। इस 
तरह मनकी निष्कियताका मुख्य कारण राजस और तामस गुणका उद्रेक है। 
जब हम किसी जवाबदेहीकों नहीं लेते या लेकर नहीं निबाहते, तब मनके 
सास्विक अंशकी जाणति होनेके बदले तामस और राजस अ्रंशकी प्रवलता होने 
लगती है । मनका सूद्ृम सच्चा विकास रुककर केवल स्थूल विकास रह जाता 
है और वह भी सत्य दिशाकी ओर नहीं होता । इसीसे बेजबाबदारी मनुष्य 
जातिके लिए सबसे श्रधिक खतरेकी वस्तु है । वह मनुप्यको मनुष्यत्वके यथार्थ 
मार्गसे गिरा देती है | हसीसे जवाबदेहीकी विकासके प्रति श्रसाधारख प्रधानताका 
भी पता चल जाता है। 

जवाबदेही श्रनेक प्रकारकी होती है--कमी-कमी वह मोहमेंसे आती है । 
किसी युवक या युवतीकों लीजिए. । जिस व्यक्तिपर उसका भोद्द होगा उसके 
प्रति वह अपनेको जवाबदेह सममेगा, उसीके प्रति क्तव्य-पालनकी चेष्टा करेगा, 
दूसरोंके प्रति बह उपेक्वा भी कर सकता है। कभी-कभी जवाबदेही स्नेह या 
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प्रेममेंसे श्ाती है। माता अपने बच्चेके प्रति उसी स्नेहके वश करतंव्य पालन करती 
ह पर दूसरोंके बश्चोंके प्रति भ्रपना कर्तव्य मूल जाती है। कमी जवाबदेही भय- 
मैंसे आती है । अगर किसीको भय हो कि इस जडुलमें रातको या द्विनको शेर 
खाता है, तो बह जागरित रहकर श्रनेक प्रकारसे बचाव करेगा, पर भय न 
रहनेसे फिर बेफिक्र होकर श्रपने और दूसरोंके प्रति कर्तव्य भूल जाएगा । इस 
तरद लोभ-बृत्ति, परिग्रद्यकाह्षा, क्रीषकी भावना, बदला चुकानेको इृत्ति, मान- 
मत्सर आदि अनेक राजस-तामस अंशोंसे जवाबदेही थोड़ी या बहुत, एक या 
बूसरे रूपमें, पैदा होकर मानुषिक जीवनका सामाजिक और शअ्रर्थिक चक्र चलता 
रहता है | पर ध्यान रखना चाहिए, कि इस जगह बविकासके, विशिष्ट विकासके 
या पूर्ण विकासके श्रसाधारण और प्रधान साधन रूपसे जिस जवाबदेहीकी ओर 
संकेत किया गया है वह उन सब मर्यादत और संकुचित जवाबदेहियोसे भिन्न तथा 
परे है | वह किसी क्षणिक सकुचित भावके ऊपर अवलम्बित नहीं है, वह सबके 
प्रति, सदाके लिए, सब स्थलोमे एक-सी होती है चाहे वह निजके प्रति हो, 
चादे कौठुम्बिक, सामाजिक, राष्ट्रीय और मानुषिक व्यवह्यार मात्रमें काम लाई 
जाती ह्ो। बह एक ऐसे भावमेसे पैदा होती है जो न तो ज्ञणिक है, न संकुचित 
और न मलीन । वह भाव अपनी जीवन-शक्तिका यथाथे अनुभव करनेका है | 
जब इस भावमेंसे जवाबदेदी प्रकट होती है तब वह कभी रुकती नहीं । सोते 
जागते सतत वेगवती नदीके प्रवाहकी तरह %१ने पथपर काम करती रहती है । 
तब ज्ित्त या मृढ़ भाग मनमें फटकने ही नहीं पाता | तब मनमें निश्क्रियता या 
कुटिलताका संचार सम्भव ही नहीं । जवाबदेद्ीकी यही सजीवनी शक्ति है, 
जिसकी बदौलत वह अन्य सब साधनोंपर आविपत्य करती है और पामरसे पामर, 
गरीबसे गरीब, दुर्बलसे दुर्बल और त॒च्छुसे तुन्छ सममे जानेवाले कुल या परि- 
वारमें पैदा हुए व्यक्तिको सन्त, महन्त, महात्मा, श्रवतार तक बना देती है । 

गरज यह कि मानुषिक विकासका आधार एकमात्र जवाबदेही है श्रीर वह 
किसी एक भावसे संचालित नहीं होती | श्रस्थिर संकुचित या छुद्र भावोमेंसे भी 
जवाबदेही प्रदत्त होती हे । मोह, स्नेह, मय, लोम आदि भाव पहले प्रकारके 
हैं श्रोर जीवन-शक्ति का यथार्थानुभव दूसरे प्रकारका भाव है । 

अब हमें देखना होगा कि उक्त दो प्रकारके भावोंमें परस्पर क्या श्रन्तर हे 
और पहले प्रकारके भावोंकी श्रपेज्ञा दूसरे प्रकारके भावोंमें श्रगर श्रेष्ठता है तो 
वह किस सबबसे है ! अगर यह विचार स्पष्ट हो जाए तो फिर उक्त दोनों 
प्रकारके भावोंपर श्राभित रहनेवाली जवाबदेहियोंका भी श्रन्तर तथा भेष्ठता- 
कनिष्ठता ध्यानमें श्रा जाएगी | 
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मोहमें रसानुभूति है, सुख-संवेदन भी है | पर यह इतना परिमित और 
इतना अस्थिर होता है कि उसके आदि, मध्य और अन्त ही नहीं उसके 
प्रत्येक अंशमें शंका, दुःख और चिन्ताका भाव भरा रइता है जिसके कारण 
घड़ीके लोलककी तरह वह मनुष्यके चित्तको अश्थिर बनाए रखता है| मान 
लीजिए कि कोई युवक श्रपने प्रेम-पात्रके प्रति स्थूल मोहबश बहुत दी दत्त- 
चित्त रहता दै, उसके प्रति कर्तव्य-पालनमें कोई त्रुटि नहीं करता, उससे उसे 
रसानुभव और सुख-संबेदन भी होता है। फिर भी बारीकीसे परीक्षण किया 
जाए, तो मालूम होगा कि बह स्थूल मोह श्रगर सौन्दर्य या भोगलालसासे पैदा 
हुआ है, तो न जाने वह किस ऋण नष्ट हो जाएगा, घट जाएगाया भ्रन्य रूप- 
में परिणत हो जाएगा। जिस ऋण युवक या युवतीकों पहले प्रेम-पात्रकी 
अपेछ्ा दूसरा पात्र अधिक सुन्दर, अधिक समृद्ध, अधिक बलवान्‌ था अधिक 
अनुकूल मिल जाएगा, उसी छूण उसका चित्त प्रथम परात्रकी झोरसे हटकर 
दूसरी ओर भ्रुक पढ़ेधा और इस क्कुकाबके साथ ही प्रथम पात्के प्रति कतेब्य- 
पालनके चक्रकी, जो पदलेसे चल रद्या था, गति और दिशा बदल जाएगी | 
दूसरे पात्रके प्रति भी वद चक्र योग्य रूससे न चल सकेगा और मोहका 
रसानुभब जो कर्त्तव्य-पालनसे संतुष्ट दे रहा था, कर्तव्य-पालन करने या न 
करनेपर भी अतृप्त ही रहेगा । माता मोहबश अंगजात बालकके प्रति अपना 
सब कुछ न्योछावर करके रसानुभव करती है, पर उसके पीछे अगर सिर्फ मोहका 
भाव है तो रसानुभव बिलकुल संकुचित श्रोर श्रश्थिर होता हे । मान लीजिए, 
कि वह बालक मर गया और उसके बदल्लेमे उसकी श्रपेत्ना भी अधिक सुन्दर 
और पुष्ट दूसरा बालक परवरिशके लिए मिल गया, जो बिलकुल मरातृद्दीन है। 
परन्तु ६स निराधार और सुन्दर बालकको पाकर भी बह्द माता उसके प्रति अपने 
कत्तव्य-पालनमे वह रसानुभव नहीं कर सकेगी जो झपने अंगजात बालकके प्रति 
करती थी । बालक पहक्षेसे भी अच्छा मिला है, माताको बालककी स्थ॒ह्मा हे 
और अपण फरनेकी इत्ति भी हे । बालक भी मातृहोन दोनेसे बालकापेद्धिणी 
माताको प्रेम-इत्तिका अधिकारी है | फिर भी उस माताका चित्त उसकी झोर 
मुक्त भारासे नहीं बहता । इसका सबब एक है हे ओर बद यद्द कि उस माताकी 
स्यौछाबर या अप॑णवृत्तिका प्रेरक भाव केवल मोह था, जो स्नेह होकर भी शुद्ध 
और व्यापक न था, इस कारण उसके हृदयमें उस भावके होनेपर भी उसमेसे 
कत्तंव्य-पालनके फब्बारे नहीं बूस्ते, मीतर ही भीतर उसके दुदयकों दबाकर 
इुलीके बजाद दुखी करते हैं, जेश्ले खाबा हुआ पर इजम न हुआ सुन्दर अन्न । 
वह न तो खूल बनकर शरौरको सुख पहुँचाता है और न बाहर निकलकर शरौ- 
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रको हलका ही करता है । मौतर ही भीतर सड़कर शरीर और चित्तको 
अत्यस्थ बनाता है। यही स्थिति उस माताके कर्च॑न्य पालनमें अपरिशत स्नेह 
भावकी होती है । इमने कभी भयवश रक्षणके वास्‍्ते कोपड़ा बनाया, उसे 
सेभाला भी । दुसरोंसे बचनेके निमित्त अखाड़ेमेंबल सम्पादित किया, कबायद 
और निशानेबाजीसे सेनिक शक्ति प्राप्त की, आक्रमशणके समय ( चादे वह 
निजके ऊपर हो, कुठुम्तर, समाज या राष्ट्रके ऊपर हो ) सैनिकके तौरपर कत्तेव्य- 
पालन भी किया, पर अगर वह मय न रहा, खासकर अपने मिजके ऊपर या 
हमने जिसे अपना समझा है या जिसको हम अपना नहीं समभते, जिस 
राष्ट्रको हम निज राष्ट्र नहीं समझते उसपर हमारी अपेद्या भी अधिक श्र 
प्रचंड भय आ पड़ा, तो हमारी भय-त्राण-शक्ति हमें कर्त्तव्य-पालनमें कभी 
प्रेरित नहीं करेगी, चाहे भयसे बचने-बचानेकी दममें कितनी ही शक्ति क्‍यों न 
हो | वद्द शक्ति संकुचित भावोंमेंसे प्रकट हुई है तो जरूरत होनेपर भी वह काम 
न आएगी और जहाँ जरूरत न होगी या कम जरूरत होगी वहाँ खर्च होगी । 
श्रभी-अभी हमने देखा है कि यूरोपके और दुसरे राष्ट्रोने भयसे बचने और 
बचानेकी निस्सीम शक्ति रखते हुए भी भयत्रस्त एबीसीनियाको हजार प्रार्थना 
करनेपर मी कुछ भी मदद न की । इस तरह मयजनित कर्त्तव्य-पालन अधूरा 
होता है श्रौर बहुघा विपरीत मी होता है । मोह कोटिमें गिने जानेवाले सभी 
भावोंकी एक ही जैसी अ्रवस्था है, वे भाव बिलकुल अधूरे, अ्स्थिर और 
मलिन होते हैं । 

जीवन-शक्तिका यथार्थ अनुभव ही दूसरे प्रकारका भाव है जो न तो उदय 
होनेपर चलित या नष्ट ह्वोता, न मयांदित या संकुचित होता और न 
मलिन होता है । प्रश्न होता है कि जीवन-शक्तिके यथार्थ श्रनुमवर्में ऐसा कोन- 
सा तत्त्व है जिससे वह सदा स्थिर, व्यापक और शुद्ध ही बना रहता है | इसका 
उत्तर पानेके लिए हमें जीवन-शक्तिके स्वरूपपर थोड़ा-सा विचार करना हंभा । 

हम अपने आप सोचें और देखें कि जीवन-शक्ति क्‍या बस्तु है। कोई मा 
सममदार श्वासोच्छुवास या प्राशकों जीवनकी मूलाधार शक्ति नहीं मान सकता, 
क्योंकि कभी कभी ध्यानकी विशिष्ट अ्रवस्थामे प्राण संचारके चालू न रहनेपर भी 
जीवम बना रहता हे । इससे मानना पढ़ता है कि प्राणसंचाररूप जीवनकी 
प्रेरक या आधारभूत शक्ति कोई और ही हे । श्रभी तकके सभी आध्यात्मिक 
सूदम श्रनुभवियोंने उस आधारभूत शक्तिको चेतना कहा है । चेतना एक ऐसी 
स्थिर और प्रकाशमान शक्ति है जो दैहिक, "मानसिक और पंद्रिक आदि सभी 
कार्योपर श्ञानका, परिशानका प्रकाश श्रमवरत डालती रहती है । इन्द्रियोँ कुछ 
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भी प्रद्त्ति क्यो न करें, सन कहीं भी गति क्‍यों न करे, देह किसी भी व्यापारका 
क्यों न भ्राचरणश करे, पर उस सबका सतत भान किसी एक शक्तिकों थोड़ा 
बहुत होता ही रहता है । हम प्रत्येक अवस्थार्म अपनी दैहिक, ऐंन्द्रिक और 
मानसिक क्रियासे जो थोड़े बहुत परिचित रहा करते हैं, सो किस कारणसे १ 
जिस कारशसे हमें अपनी क्रियाओंका संवेदन होता है वही चेतना शक्ति है 
और हम इससे अधिक या कम कुछ भी नहीं हैं । और कुछ हों या न हो, पर 
हम चेतनाशल्य कभी नहीं होते । चेतनाके साथं ही साथ एक दूसरी शक्ति 
और श्रोतग्रोत है जिसे हम संकल्प शक्ति कहते हैं । चेतना जो कुछ समझती 
सोचती है उसको क्रियाकारी बनानेका या उसे मूतंरूप देनेका चेतनाके साथ 
इान्‍्य कोई बल न होता तो उसको सारी समक बेकार होती और हम जहाँ के 
तहाँ बने रहते | हम श्रनुभव करते हैं कि समझ, जानकारी या दर्शनके अनु« 
सार यदि एक बार संकल्प हुआ तो चेतना पूर्णतया कार्यामिमुख हो जाती है । 
जेसे कूदनेबाला संकल्प करता हद तो सारा बल संचित होकर उसे कुदा डालता 
है | संकल्प शक्तिका का है बलको बिखरनेसे रोकना । संकल्पसे संबित बल 
संचित भाफूके बल जेसा होता है । संकल्पकी मदद मिली कि चेतना गतिशील 
हुई और फिर श्रपना साध्य सिद्ध करके ही संतुष्ट हुई । इस गतिशीलताको 
चेतनाका वीर्य समकना चाहिए | इस तरह जीवन-शक्तिके प्रधान तीन अंश 
हैं-चेतना, संकल्प और वीय या बल । इस जिअ्रंशी शक्तिको ही जीवन-शक्ति 
समभिए, जिसका अनुभव हमे £त्येक छोटे बढ़े सर्जन-कार्यमें होता है । अगर 
समझ न हो, संकल्प न हो और पृरुषार्थ--बीयंगति--न द्वो तो कोई भी सर्जन 
नहीं दो सकता । ध्यानमें रदे कि जगतमें ऐसा कोई छोटा-बड़ा जीवनध्र।री नहीं 
है जो किसी न किसी प्रकार सर्जन न करता हा। इससे प्राणीमात्रमें उक्त 
शत्रिग्नंगी जीवन-शबितका पता चल जाता है । यों तो जेसे हम अपने आपमें 
प्रत्यक्ध अनुभव करत हैं वेसे ही अन्य प्राणियोंके सजन-कार्यसे भी उनमे मौजूद 
उस शक्तिका अनुमान कर सकते हैं । फिर भां उसका अनुभव, ओर ठो भी 
यथाथ भअ्रनुभव, एक अलग वस्तु है। 

यदि कोई सामने खड़ी दीवालसे इन्कार करे, तो हम उसे मानेंगे नहीं। 
हम तो उसका अस्तित्व ही श्रनुभव करेंगे। इस तरह अपनेमें और दसमेंमें 
मोजूद उस त्रिझ्ंशी शक्तिके श्रस्तित्वका, उसके सामथ्यंका अ्रनुभव करना 
जीवन-शक्तिका यथार्थ अनुभव है। 

जब ऐसा अनुभव प्रकट होता है तब अपने झापके प्रति भर दूसरोंके प्रति 
जीवन-दृष्टि बदल जाती है। फिर तो ऐसा भाव पैदा होता है कि सत्र भिश्रंशी 
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जीवन-शक्ति ( सश्चिदानन्द ) या तो अ्रखश्ड या एक है या सर्वत्र समान 
है | किसीकी संस्कारानुसार अमेदानुमव हो या किसीको साम्यानुभव, पर परि* 
शाममें कुछ भी फर्क नहीं होता । अमेद-दृष्टि धारण करनेवाला दूसरोंके प्रति 
बही जवाबदेद्दी धारण करेगा जो अपने प्रति । वास्तवमेँ उसकी जबाबदेद्दी या 
कर्तब्य-दृष्टि अपने परायेके मेदसे भिन्न नहीं होती, इसी तरह साम्य दृष्टि धारण 
करनेवाला भी श्रपने परायेके मेदसे कतंन्य दृष्टि या जवाबदेहीमें तारतम्य नहीं 
कर सकता । 

मोहकी कोडिमें आनेवाले भावोंसे प्रेरित उत्तरदायित्व या कर्ंव्य-इ॒ष्टि एकसी 
झखरड या निरावरण नहीं होती जब कि जीवन शक्तिके यथार्थ शझनुभवसे 
प्रेरित उत्तरदायित्व या क॒रतंव्य-दृष्टि सदा एक-सी और निरावरण द्वोती दे क्योंकि 
वह भाव न तो राजस अंशसे श्राता है और न तामस अंशसे अभिभूत हो 
सकता है। वह भाव साहजिक है, सात्विक है | 

मानवजातिकी सबसे बढ़ी श्रोर कीमती जो कुदरती देन मिली है वह है 
उस साइजिक भावकों धारण करने या पेदा करनेकी सामथ्य या योग्यता जो 
पविकासका--श्रसाधारण विकासका-मुख्य साधन है | मानव-जातिके इतिहासमें 
बुद्ध, महावीर श्रादि अनेक सन्त-महन्त हो गए हैं, जिन्होंने हजारों विप्न-बाधा- 
श्रोंके होते हुए भी मानवताके उद्धारकी जवाबदेद्दीसे कभी मुँह न मोड़ा। श्रपने 
शिष्यके प्रलोभनपर सॉक्रेटीस मृत्युमुखमें जानेसे बच सकता था पर उसने 
शारीरिक जीवनकी श्रपेज्षा श्राध्यात्मिक सत्यके जीवनको पसन्द किया और मृत्यु 
उसे डरा न सकी । जीसिसने अपना नया प्रेम-सन्देश देनेकी जवाबदेह्दीको 
ख्रदा करनेमें शुलीको सिंद्दासन माना । इस तरहके पुराने उदाहरणोंकी सुचा- 
ईमें सन्देहकोी दूर करनेके लिए ही मानो गॉधीजीने श्रभी-श्रभी जो चमत्कार 
दिखाया है वह स्वबिदित है । उनको हिन्दुत्व-श्रायत्वके नामपर प्रतिष्ठाप्रास 
ब्राह्मणों और श्रमणोंकी सेकड़ों कुरूढ़ि पिशाचियाँ चलित न कर सकी । न तो 
हिंदू-मुसलमानोंकी दश्डादश्डी या शख्ाशस्ररीने उन्हे करतंव्य-चलित किया 
और न उन्हें मृत्यु ही डरा रकी । वे ऐसे ही मनुष्य थे जेसे हम। फिर क्‍या 
कारण है कि उनकी कर्त॑व्य-दृष्टि या जवाबदेही ऐसी स्थिर, व्यापक और शुद्ध 
थी और हमारी इसके विपरीत । जवाब सीधा है कि ऐसे पुरुषोंमें उत्तरदायित्व 
या कर्तव्य-दृष्टिका प्रेरक भाव जीवन-शक्तिके यथार्थ श्रनुभवमेंसे श्राता है जो 
हममें नहीं हैं । 

ऐसे पुरुषोंको जीवन-शक्तिका जो यथार्थ अ्रमुभब हुआ है उसीको जुबे-जुदे 
दाशंमिकोने जुदी जुदी परिभाषामें वर्णन किया है। उसे कोई आत्म-साक्घात्कार 
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कहता है, कोई अ्रह्म-सात्षात्कार और कोई ईश्वर-दर्शन, पर इससे बस्त॒में श्रन्तर 
नहीं पढ़ता | हमने ऊपरके वर्णनमें यह बतलानेकी चेष्टा की है कि मोहजनित 
भावोंकी अपेक्षा जीवन-शक्तिके यथार्थ अनु मबक। भाव कितना और क्‍यों श्रेष्ठ है 
और उससे प्रेरित कतव्य-दृष्टि या उत्तरदायित्व कितना श्रेष्ठ है। जो वसुधाको 
कुट्ुम्ब समझता है, वह उसी श्रेष्ठ भावके कारण । ऐसा भाव केवल शब्दोंसे 
थ्रा नहीं सकता | वह भीतरसे उगता है और वही मानवीय पूर्ण विकासका 
मुख्य साधन है। उसीके लामके निमित्त श्रध्यात्म-शाज है, ग्रोगमार्ग है, 
और उद्रीकी साधना में मानव-जीबनकी कृताथता है। 


६० १६४० ]) [ हंपू शानिन्द-अभिननदन ग्रन्थ 


जीवन-दृष्टिसें मौलिक परिवर्तन 


इतिहासके श्रारम्भमें वर्तमान जीवन-पर ही श्रधिक भार दिया जाता था । 
पारलौकिक जीवनकी बात हम सुख-सुविधामें और फुर्सतके समय ही करते थे | 
वेदोंके कथनानुसार 'चरवेति चरैवेति चराति चरतो भगः' (अश्र्थात्‌ चलो, चलो, 
चलनेवालेका ही भाग्य चलता है ) को ही हमने जीवनका मूलमन्त्र माना है | 

पर श्राज इमारी जीवन-हांष्ट बिलकुल बदल गई है | आज हम इस 
जीवनकी उपेक्षा कर परलोकका जीवन सुधारनेकी ही विशेष चिन्ता करते हैं। 
इसका दुष्परिणाम यह हुआ है कि जीवनमे परिश्रम और पुरुषार्थ करनेकी 
हमारी आदत बिलकुल छूट गई है। पुरुषार्थंकी कमीसे हमारा जीवन बिलकुल 
कृत्रिम और खोखला होता जा रहा है। जिस प्रकार जज्ञलमे चरनेबाली गाय- 
बकरीकी अ्रपेक्ञा घरपर बँधी रहनेवाली गाय-बकरीका दूध कम लाभदायक 
होता है, उसी प्रकार घरमें कैद रहनेवाली लियोकी सन्तान भा शक्तिशाली 
नहीं हो सकती । पहले ज्ञत्रियोंक़ा बल-विक्रम प्रसिद्ध था, पर अ्रब बिलासिता 
आर अकर्मस्यतामें पले राजा-रईसोके बच्चे बहुत ही अशक्त और पुरुषाथ्डीन 
होते दे । श्रागेके क्षत्रियोंकी तरह न तो वे लम्बी पेदलयात्रा या घुड़सवारी कर 
सकते हैं और न और कोई श्रम ही । इसी प्रकार वैश्योमे भी पुरुषार्थकी दवानि 
हुई है । पहले वे अ्रत्र, फारस, मिस्र, बाली, सुमात्रा, जावा आदि दूर-दुर्के 
स्थानोंमें जाकर ब्यापार-वाणिज्य करते थे | पर श्रव उनमें वह पुरुषार्थ नही है, 
अब तो उनमेंसे अधिकांशकी तोंदें श्राराम-तलवी ओर आ्रालस्यके कारण बढ़ी 
हुई नजर आती हैं 

श्राज तो हम जिसे देखते हैं वही पुरुषार्थ और कर्म करनेके बजाय धर्म- 
कर्म और पूजा-पाठके नामपर ज्ञानकी खोजमे व्यस्त दीखता है। परमेश्वरकी 
भक्ति तो उसके गुणोका स्मरण, उसके रूपकी पूजा और उसके प्रति श्रद्धामें 
है। पूजाका मूलमन्त्र हे 'सवंभूतद्विते रतः” ( सब भूतोंके हितमे रत है )-- 
अथांत्‌ हम सब लोगोंके साथ अच्छा बताव करें, सबके कल्याणकी बात सोचें । 
श्रौर सच्ची भक्ति तो सबके खुखमें नहीं, ढुःखमें साभीदार होनेमे है | शान है 
आत्म-शान; जड़से मिन्‍न, चेतनका बोध ही तो सच्चा ज्ञान है। इसलिए 
चेतनके प्रति ही हमारी श्रधिक श्रद्धा होना चाहिए, जड़के प्रति कम | पर इस 
बातकी कसौटी क्‍या है कि इमारी अ्रद्धा जड़में ज्यादा है या चेतनमे ! उदा- 
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इरणके रूपमें मान लीजिए कि एक बच्चेने किसी धर्म-पुस्तकपर पाँव रख 
दिया । इस अपराधपर हम उसको तमाचा भार देते हैं। क्योंकि हमारी निगाहमें 
जड़ पुस्तकसे चेतन लड़का देच है | 
यदि सही मानोंमें हम शान-मार्गका अनुसरण करें, सी सदगु्शोका विकास 
होना चाहिए । पर होता है उलठा । हम शान-मार्गके नामपर वैसग्य लेकर 
लेंगोटी धारण कर लेते हैं, शिष्य बनाते हैं और अपनी इहलौकिक जिम्मेदारि- 
योंसे छुट्टी ले लेते हैं । दरअसल वैराग्यका अर्थ है जिसपर राग हो, उससे 
बिरत होना । पर हम वैराग्य लेते हैं उन जिम्मेदारियोंसे, जो श्रावश्यक हैं और 
उन कामोंसे, जो फरने चाहिए। हम बेराग्यके मामप्र श्रयंग पशुओंको 
तरह जीवनके कर्म-सार्गसे हट कर दूसरोसे सेवा करानेके लिए उनके सिरपर 
' सबार होते हैं । वास्तवम्रें होना तो यह चाहिए कि पासलौकिक शानसे इृह- 
लोकके जीवनको उच्च बनाया जाए। पर उसके नामपर यहाँ के जीवनकी जो 
जिम्मेदारियों हैं, उनसे मुक्ति पानेकी चेशकी जाती है । 
लोगोंने शान-मार्गके नामपर जिस स्वार्थान्धता श्र विलासिताको चरितार्थ 
किया है, उसका परिणाम स्पष्ट हो रहा है | इसकी ओओटमें जो कविताएँ रची 
गई , वे अधिकाशमें श्ंगार-प्रधान हैं। तुकारामके मजनों और बाउलोंके 
गीतोंमें जिस वैराग्यकी छाप है, साफ-सीधे अ्रर्थ्मे उनमें बल या कमंकी कहाँ 
गन्ध भी नहीं । उनमें है यथार्थवाद और जीवनके स्थूल सत्यसे पलायन । 
यही बात मन्दिरों और मठोंमें होनेवाल्षे कीर्सनोंके संबन्धसे भी कही जा 
सकती है । इतिहासमें मठों और मन्दिरोंके ध्वंसकी जितनी घटनाएँ हैं, उनमें 
एक बात तो बहुत ही स्पष्ट है कि दैवी शक्तिकी दुद्ई देनेवाले पुजारियों या 
साधुओंने उनकी रक्ञाके लिए कभी अपने प्राण नहीं दिए । बख्तियार खिलजीने 
दिल्लीसे सिर्फ १६ घुड़ सवार छेकर बिहार-युक्तप्रान्त श्रादि जीते और बज्ञालमें 
जाकर लद्ष्मशसेनकों पराजित किया । जब उसने सुना कि परलोक सुधारने - 
पालोंके दानसे मन्विरोंमें बड़ा घन जमा है, मूर्तियों तकमे रक्ष भरे हैं तो उसने 
उन्हें लूटा और मू्तियोंकों तोढ़ा । 
शान-मार्गके ठेकेदारोंने जिस तरहकी संकीर्णाता फेलाई, उससे उन्हींका 
नहीं, न जाने कितनोंका जीबन दुःखमय बना । उड़ीसाका कालापहाड़ ब्राक्षण 
था, पर उसका एक मुसलमान लड़कीसे प्रेम हो गया | भला ब्राप्षण उसे कैसे 
स्वीकार कर सफते थे ! उन्होंने उसे जातिच्युत कर दिया। उसने लाख मिन्नते- 
खुशामदें की, माफी माँगी; पर कोई सुनवाई नहीं हुई। श्रन्तमें उसने कहा कि 
यदि मैं पापी होऊँ, तो जगन्नाथकी मूर्सि मुके दण्ड देगी। पर मूर्ति क्या दण्ड 
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देती ! आखिर वह मुसलमान हो गया। फिर उसने केवल जगजन्नाथकी मूर्ति ही 
नहीं, श्रभ्य सैकड़ों मूर्तियों तोड़ीं और मंदिरों को लूटा । ज्ञान-मार्ग और पर- 
लोक सुधारनेके मिथ्या श्रायोजनोंकी संकी्णताके कारण ऐसे न-जाने कितने 
अनथ हुए हैं श्र ढोंग-पाखर्डोंको प्रभय मिला है। पहले शाकद्वीपी ब्राह्मण ही 
तिशक-चन्दन लगा सकता था। फल यह हुआ कि तिलक-चन्दन लगानेवाले 
सभी लोग शाकद्वीपी ब्राक्षण गिने जाने लगे । प्रतिष्ठाके लिए यह दिखावा 
इतना बढ़ा कि तीसरी-चौथी शताब्दीमें आए हुए विदेशी पादरी भी दक्षियमे 
तिलक-जनेऊ रखने लगे । 

जश्ञान-मार्गकी स्वनात्मक देन भी हे। उससे सदयुणोंका बिकास हुआ हे । 
परन्तु परलोकके शानके नामसे जो सद्गुयोका विकास छुआ है, उसके उपयोग- 
का क्षेत्र अब बदल देना चाहिए. । उसका उपयोग हमे इसी जंबनमें करना 
होगा | राकफेलरका उदाहरण हमारे सामने है । उसने बहुत-सा दान दिया, 
बहुत-सी संस्थाएं खोलीं। इसलिए, नहीं कि उसका परलोक सुधरे, बल्कि 
इसलिए कि बहुतोंका शहलोंक खुधरे । सदगुणोंका यदि इस जीवनमें विकास 
दो जाए, तो वह परलोक तक भी साथ जाएगा। सदूगुणोका जो विकास हे, 
उसको वर्त्तमान जीवनमें लागू करना दवी सच्चा धर्म और शान हे। पहले खान- 
पानकी इतनी सुविधा थी कि आदमीको श्रधिक पुरुषार्थ करनेकी आ्रावश्थकता 
नहीं होती थी । यदि उस समय झाजकल जेसी खान-पानकी असुविधा हूंती, 
तो वह शायद और अधिक पुरुषार्थ करता । पर आज तो यह पुरुषार्थकी कमी 
ही जनताकी मृत्यु है | 

पहले जो लोग परल।क-शानकी खाबनामे विशेष समय और शक्ति लगात॑ 
थे, उनके पास समय और जीवनकी सुबिधाओकी कमी नहीं थी। जितने लोग 
यहाँ थे, उनके लिए काफी फल और अन्न प्राप्त थे। दुधारू पशुआकी भी 
कमी न थी, क्योंकि पशुपालन बहुत सस्ता था। चालीस हजार गौश्रोंका एक 
गोकुल कहलाता था। उन दिनों ऐसे गोकुल रखनेवालोकी संख्या कम न 
थी । मालवा, मेवाड़, मारवाड़ आ्रादिकी गायोंके जो वर्णन मिलते हैं, उनमें 
गायोंके उद्सकी तुलना सारनायमे रखे 'घटोन्न से की गई है । इसीसे अ्नु- 
मान किया जा सकता है कि तब गौएँ कितना दुध देती थीं। कामधेनु कोई 
देवी गाय न थी, बल्कि यह संशा उस गायकी थी, जो चाददे जब दुहनेपर दध 
देती थी और ऐसी गौश्रोंकी कमी न थी | ज्ञान-मार्मके जो प्रचारक ( ऋषि ) 
जंगलोंमें रइते थे, उनके लिए कन्द-मूल, फल और दूधकी कमी न थी। 
त्यागका आदर्श उनके लिए था। उपबासकी उनमें शक्ति होती थी, क्योंकि 
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आगे पैछे उनको पर्यास पोषण मिलता था । पर श्राज लोग शहरोंमें रहते हैं, 
पशु-धनका हास हो रहा है और श्रादमो श्रशक्त एवं अ्रकर्म्य हो रहा है। 
बंगालके १६४३ के अ्रकालमें मिखरियोर्मेसे अधिक्राश स्वियाँ और बच्चे ही ये, 
जिन्हें उनके सशक्त पुरुष छोड़कर चले गए थे । केवल श्रशक्त बच रहे थे; 
जी भीख माँग कर पेट भरते थे । 

मेरे कहनेका तात्पर्य यह है कि हमें अ्रपनी जीवन-दृष्टिमें मौलिक परिवत्तंन 
करना चाहिए. । जीवनमें सदुगु शोंका विकास इहलोकको सुधारनेके लिए करना 
चाहिए। झ्राज एक ओर हम आलसी, अ्रकर्म्य और पु रषार्थहीन होते जा रहे हैं 
और दुसरी श्रोर पोषणकी कमी तथा दुर्बल सन्तानकी वृद्धि हो रही है। गाव 
रख कर घर-भरको अच्छा पोषण देनेके बजाय लोग मोटर रखना अधिक शान- 
की बात समझते हैं | यह खामखयाली छोड़ नी चाहिए और पुरुषार्थवृत्ति पैदा 
करनी चाहिए | सदगुणोंकी कसौटी वत्तेमान जीवन ही है । उसमें सदगुणोकी 
अपनाने, और उनका विक्रास करनेसे, इहलोक और पर्लोक दोनों सुधर 
सकते है । 


सितम्बर १६४८ ] [ नया समाज, 


समाजको बदलो 


धबदलना? प्रेरक क्रिया है, जिसका अर्थ है--बदल डालना। प्रेरक क्रिया- 
में अप्रेरक क्रियाका भाव भी समा जाता है; इसलिए उसमे स्वयं बदलना और 
दूसरेको बदलना ये दोनों श्रर्थ झा जाते हैं । यह केवल व्याकरण या शब्द- 
शास््रकी युक्ति हो नहीं है, इसमे जीवनका एक जीवित सत्य भी निह्वित है। 
इसीसे ऐसा श्रथंविस्तार उपयुक्त मालूम द्वोता है । जीवनके प्रत्येक ज्षेत्रमे अनु- 
भव होता है कि जो काम औ्रोंसे कराना हो और ठीक तरहसे कराना हो, व्यक्ति 
उसे पहले स्वयं करें । दुसराको सिखानेका इच्छुक स्वय इच्छित विषयका 
शिक्षण लेकर-- उसमे पारंगत या कुशल होकर ही द्सगेकों सिखा सकता है । 
जिस विधयका शान ही नहीं, अ्रच्छा और उत्तम शिक्षक भी वह विषय दूसरेको 
नहीं सिखा सकता । जो स्व मेला-कुचेला हो, अंग अगमे मैल भरे हो. बह 
दूसरोको नहलाने जाएगा, तो उनको स्वच्छ करनेके बदले उनपर अपन। मैल 
ही लगाशगा । यदि दूसरेको स्वच्छु करना दै तो पहले स्वयं स्वच्छ होना चाहिए । 
यद्यपि कभी-कभी सही शिक्षण पाया हुआ व्यक्ति भी दुसरेको निश्रयके मुताबिक 
नहीं सिखा पाता, तो भी सिखानेकी या शुद्ध करनेकी क्रिया बिलकुल बेकार नहीं 
जाती, क्योकि इस क्रियाका जो आचरण करता है, वह स्वयं ता लाभमे रहता 
ही है, पर उस लाभके बीज जल्द या देरत, दिखाई दे या न दें, आस-पासके 
वातावरणम भी अंकुरित हो जाते हैं । 

स्त्य तेयार हुए. बिना दूसरेको तैयार नहीं किया जा सकता, यह सिद्धान्त 
सत्य ने है ही, इसमें और भा कई रहस्य छिपे हुए हैं, जिन्हें समकनेकी जरूरत 
है। हमारे सामने समाजको बदल डालनेका प्रश्न है| जब कोई व्यक्ति समाज- 
का बदलना चाहता है श्रौर समाजके सामने शुद्ध मससे कहता है-- बदल 


है हक रे ट 
जाओ, तब उसे समाजको यह तो बताना ही होगा कि तुम कसे हो, और कैसा 
होना चाहिए. | इस समय तुम्हार अभुक- 


वस्ठुका कितना रंग लगा है, प्रतिकूल संये 
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पहले पड़ती है ! तारे नहीं:त्ो भोड़ेसे भी लोग जब समभते हैं कि कहनेबाला 
व्यक्ति सल्‍ची ही बात कहता है और उसका परिणाम उसपर दीखता भी है, 
तब उनकी बत्ति बदलती है और उनके मनमें सुधारकके प्रति श्रनादरकी जगह 
खादर प्रकट होता दे । भले ही वे लोग सुधारकके कहे श्रनुसार चल न सके, तो 
भी उसके कथनके प्रति आ्रादर तो रखने ही लगते हैं | 

औरोंसे कहनेके पहले स्वयं बदल जानेमें एक लाभ यह भी है कि दूसरोंको 
सुधारने यानी समाजकफी बदल डालनेके तरीकेकी अनेक चाबियोँ मिल जाती 
हैं। उसे अपने आपफो बदलनेमे जो फठिनाइयोँ महसूस होती हैं, उनका 
निवारण करनेमें जो ऊद्यापोह होता है, श्रौर जो मार्ग ढ्ँढ़े जाते हैं, उनसे बह 
झौरोंकी कठिनाइयाँ भी सहज ही समझ लेता है। उनके निवारणके नए-नए 
मार्ग भी उसे यथाप्रसंग सूकने लगते हैं । इसलिए समाजको बदलनेकी बात 
कहनेवाले सुधारककी पहले स्वय ह ष्टात बनना चाहिए कि जीवन बदलना जो 
कुछ है, बढ यह है । कहनेकी अपेक्ष। देखनेका असर कुछ और होता दे और 
गहरा भी होता है। इस वस्तुकों हम समीने मॉधोजीके जीवनमें देखा है | न 
देखा होता तो शायद बुद्ध और महावीरके जीवन-परिवर्तनके मार्यके विषयमें 
भी संदेह बना रहता । 

इस जगह मैं दो-तीन ऐसे व्यक्तियोंका परिचय दूँगा जो समाजकों बदल 
डालनेका बीड़ा लेकर ही चले हैं । समाजको कैसे बदला जाए, इसकी प्रतीति 
वे अपने उदाहरणसे ही करा रहे हैं । ग्रुजरातके मृक्र कार्यकर्ता रबिशंकर 
महाराज्षको--जो शुरूसे ही गॉधोजीके साथी श्रोर सेबक रहे हैं,--चोरी और 
खून करनेमे ही भरोसा रखनेवाली और उसीमें पुरुषार्थ समझनेवाली “बारैया' 
जातिको सुधारनेकी लगन लगी । उन्होंने अपना जीवन इस जातिके बीच ऐसा 
झोतप्रोत कर लिया और अपनी जीवन-पद्धतिको इस प्रकार परिवर्तित किया 
कि धीरे-धीरे यह जाति आप ही श्राप बदलने लगी, खूनके गुनाह खुद-ब-खुद 
कबूल करने लगी और अपने अपराधके लिए सजा भोगनेमें भी गौरव मानने 
लगी | आखिरकर यह सारी जाति परिवर्तित हो गई । 

रविशंकर महाराजने हाईस्कूलतक भी शिक्षा नहीं पाई, तो भी उनकी 
बाणी बड़े-बड़े प्रोफेसरों तकपर असर करती द्वे । विद्यार्थी उनके पीछे पागल 
बन जाते हैं | जब वे बोलते हैं तब सुननेवाला समझता है कि मद्दाराज जो 
कुछ कहते हैं, वह सत्य और अनुभवसिद्ध है | केन्द्र या प्रान्तके मन्त्रियों तक 
पर उनका जादू जेसा प्रभाव है। वे जिस जेजमें कामका बीढ़ा उठाते हैं, 
उसमें बसनेवाले उनके रहन-सइनसे मन्त्रमुस्ध दो जाते हैं--क्योंकि उन्होंने 
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पहले अपने श्रापको तैयार किया ई--यदला है, और बदलनेके रास्तोंका--मेदों 
का अनुभव किया है | इसीसे उनकी वाणीका असर पड़ता है| उनके विषयमें 
कवि और साहित्यकार स्व० मेघाणीने 'माणसाईना दीवा' (मानवताके दीप ) 
नामक परिचय-पुस्तक लिखी है । एक और दुसरी पुस्तक भी बबलभाई मेहता- 
की लिखी हुई है । ५८ 
दूसरे व्यक्ति है सन्‍्त बार, जो स्थानकवासी जैन साधु हैं। वे मुँहपर 
मुँहपत्ती, ह्षयमें रजोहरण आदिका साधु-वेष रखते हैं, किन्तु उनकी दृष्टि 
बढ़त ही आगे बढ़ी हुई है । वेष श्रौर पन्‍्थके बाड़ोंकों छोड़कर वे किसी श्रनोखी 
दुनियामें विहार करते है । इसीसे आज शिक्षित और अशिक्वित, सरकारी या 
गैरसरकारी, हिन्दू या मुसलमान स्त्री-पुरुष उनके वचन मान लेते हैं | विशेष 
झूपसे 'भालकी पट्टी' नामक प्रदेशगे समाज-सुधारका कार्य वे लगभग बारह 
वर्षोसे कर रहे हैं | उस प्रदेशमें दो सौसे श्रधिक छोटे-मोटे गोंव हैं। वहाँ 
उन्होंने समांजको बदलनेके लिए जिस धर्म और नीतिकी नींवपर सेवाकी 
इमारत शुरू की है, वह ऐसी वस्तु है कि उसे देखनेवाले और जाननेबालेको 
आश्वये हुए. विना नहीं रहता । मन्त्री, कलेक्टर, कमिश्नर श्रादि सभी कोई 
अपना-अपना काम लेकर सन्त बालके पास जाते हैं और उनकी सलाह लेते 
हैं। देखनेमे समन्‍्तबालने किसी पन्‍्थ, वेष या बाह्य आचारका परिवर्तन नहीं 
किया परन्तु मौलिक रूपमें उन्होंने ऐसी प्रदत्त शुरू की है कि वह उनकी श्रात्मामें 
अधिवास करनेवाले धर्म ओर नीति तत्त्वका साज्ञात्कार कराती है और उनके 
समाजको सुधारने या बदलनेके दृश्बिन्दुकों स्पष्ट करती है। उनकी प्रवृत्तिमें 
जीवन-क्षेत्रकों छूनेवालें समस्त विषय आ जाते हैं। समाजकी सारी काया ही 
कैसे बदली जाए श्रौर उसके जीवनमें स्वास्थ्यका, स्वावलम्बनका बसन्‍्त किस 
प्रकार प्रकट हो, इसका पदार्थ-पाठ वे जैन साधुकी रीतिसे गाव-गॉव घूमकर, 
सारे प्रश्नोंमे सीधा भाग लेकर लोगोंकों दे रहे है | इनकी विचारधारा जाननेके 
लिए इनका “विश्व-वात्सल्य” नामक पत्र उपयोगी है और विशेष जानकारी 
चाहनेबालॉको तो उनके सम्पर्कम ही आना चाहिए ! 


तीसरे भाई मुसलमान है । उनका नाम है अकबर भाई । उन्होंने भी, 
अनेक वर हुए, ऐसी ही तपस्या शुरू की है । बनास तटके सम्पूर्ण प्रदेशमैं 
उनकी प्रवृत्ति विख्यात है | वहाँ चोरी और खून करनेवाली कोली तथा ठाकु- 
रोंकी जातियों सैकड़ों वर्षोसे प्रसिद्ध हैं । उनका रोजगार ही मानों यही हो गया 
है। अकबर भाई इन जातियोंमे नव-चेतना लाए हैं। उच्चवर्शके ब्राक्षण 
ृत्रिय, वेश्य भी जो कि अत्यृश्यता मानते चले श्राए हैं और दलित वर्गका 
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दबाते आए, हैं, अकबर भाईको श्रद्धाकी दृष्टिसे देखते हैं । यह जानते हुए. मी 
कि अकबर भाई मुसलमान हैं, कट्टर हिन्दु तक उनका आदर करते हैं। सब 
उन्हें 'ननहें बापू” कहते हैं । अकबर भाईकी समाजको सुधारनेकी सूक भी ऐसी 
अच्छी और तीत्र है कि वे जो कुछ कहते हैं या सूचना देते हैं, उसमें न्यायकी 
ही प्रतीति होती है | इस प्रदेशकी अशिक्षित और असंस्कारी जातियोंके हजारों 
लोग इशारा पाते ही उनके इद॑-गिद जमा हो जाते हैं और उनकी बात सुनते 
हैं। अकबर भाईने गाँधीजीके पास रह कर अपने श्रापकों बदल डाला है-- 
समभपूर्वक और विचारपूर्वक । गॉवोंमें और गॉँवोंके प्रश्नोंमें उन्होंने अपने 
आपको रमा दिया है। 


ऊपर जिन तीन व्यक्तियोंका उल्लेख किया गया है, वह केवल यह सूचित 
करनेके लिए. कि यदि समाजको बदलना हो और निश्चित रूपसे नए, एिरेसे 
गढ़ना हो, तो ऐसा मनोरथ रखनेवाले सुधारकरोंको सबसे पहले अ्रपने आपको 
बदलना चाहिए. यह तो श्रात्म-सुधारकी बात हुई | अब यह भी देखना चाहिए 
कि युग कैसा शआ्राया है | हम जैसे हैं, बेसेके बैसे रहकर श्रथवा परिवर्तनके 
कुछ पेबरन्द लगाकर नये युगमे नहीं जी सकते । इस युगमें जीनेके लिए 
इच्छा और समभपूवक नहीं तो आखिर धक्के खाकर भी हमें बदलना 
पड़ेगा । 

समाज और सुधारक दोनोंकी दृष्टिके बीच केवल इतना ही अन्तर है कि 
रूढ़िगामी समाज नवयुगकी नवीन शक्तियोंके साथ घिसटता हुआ मी उचित 
परिवर्तन नहीं कर सकता, ब्योंका त्यो उन्हीं रूढ़ियोंसे चिषटा रहता है और सम- 
भता है कि आजतक काम चला है तो अ्रब क्‍यों नहीं चलेगा ! फिर अशानसे 
या समभते इुए भी रूढ़िके बन्धनवश सुधार करते हुए लोकनिन्दासे डरता है, 
जब कि सच्चा सुधारक नए युगकी नई ताकतको शीघ्र परख लेता है और 
तदनुसार परिवतंन कर लेता है। वह न लोक-निन्दाका भय करता है, न 
निर्बलतासे कुकता है। वह समझता है कि जैसे ऋतुके बदलनेपर कपड़ोंमें 
फेसर्फार करना पड़ता है श्रथवा वय बंढ़नेपर नए कपड़े मिलाने पड़ते हैं, बेसे 
ही नई परिस्थितिमें सुखसे जीनेके लिए उचित परिवरतेन करना ही पड़ता है 
झौर वह परिवर्तन कुद्रतका या और किसी वस्तुका धक्का खाकर करना पढ़े, 
इससे अच्छा तो यही है कि सचेत होकर पहलेसे द्वी समभदारीके साथ कर 
लिया जाए । 

यह सब जानते हैं कि नये युगने हमारे जीवनके प्रत्येक क्षेत्रमें पॉव जमा 


अर 
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लिए हैं। जो पहले कन्या-शिक्षा नहीं चाहते थे, वे भी श्रव कन्यांको थोड़ा 
बहुत पढ़ाते है । यदि थोड़ा-बहुत पढ़ाना जरूरी है तो फिर 8 5 
देखकर उसे ज्यादा पढ़ानेमे क्‍या नुकसान है! जैसे शिक्षयुके रा 2 
अन्य मामलॉमे मी नया युग आया है। गॉवी या पुराने ढंगके शदरॉमे तो पदसे 
निभ जाता है, पर अब्र बम्बई, कलकत्ता या दिल्‍ली जेसे नगरोंमे निवास करना 
हो और वहों बन्द धरोंमे स्त्रियोकों पर्देमें रखनेका श्राग्रह किया जाए, तो स्त्रियाँ 
खुद ही पुरुषोके लिए. भाररूप बन जाती हैं और सनन्‍्तति दिनपर दिन कायर 
और निर्बल होती जाती है । 


विशेषकर तरुण जन विधबाके प्रति सहानुभूति रखते हैं, परन्तु जब विवा- 
हका प्रश्न ्राता है तो लोक निन्‍दासे डर जाते हैं। डरकर अनेक बार योग्य 
विधवाकी उपेक्षा करके किसी अयोग्य कन्याको स्वीकार कर लेते हैं और अपने 
हाथसे ही अपना ससार बिगाड़ लेते है। स्वावलम्दी जीवनका आदर्श न होनेसे 
तेजस्वी युवक भी अ्भिमात्रकोकी सम्यस्तेिोके उत्तराधिकारके लोभसे, उनको 
राजी रखनेके लिए, रूढ़ियोका स्वीकार कर लेते हैं और उनके चक्रकों चालू रख- 
नेमें ग्रपना जीवन गेंवा देते हैं । इस तरहकी दुर्बलता रखनेवाले युवक क्‍या 
कर सकते है! योग्य शक्ति प्राप्त करनेसे पूर्व ही जो कु टुभ्ब-जीवनकी जिम्मेदारी ले 
लेते है, वे अपने साथ अपनी पत्नी और वच्चोकों भी खड्डेमे डाल देते हैं । 
महँगी और तज्ञीके इस जमानमे इस प्रकारका जीवन अन्तमे समाजपर बढ़ता 
हुआ अनिष्ट भार ही है। पालन-पोपणकी, शिक्षा देनेकी और स्वावलम्बी 
होकर चलनेकी शक्ति न होनेपर भी जब मृह पुरुष या मुढ़ दम्पति सन्तनिसे 
घर भर लेते हैं, तब वे नई सनन्‍्तति्स केवल पहले की सन्ततिका नाश नहीं 
करते बल्कि स्वय भी ऐसे फस जाते हैँ किया तो मरते है था जीते हुए भी 
मुर्दोंके समान जीवन बिताते है | 


खान-पान और पहनावेके विपयमे भी अब पुराना युग बीत यया है | 
अनेक बीमारियों और अ्रपचके कारणोमे भोजनकी अवैज्ञानिक पद्धति भी एक 
है। पुराने जमानेमें जब लोग शारीरिक मेहनत बहुत करते थे, तब गांवोंमें जो 
पच जाता था, वह आज शहरेके बिठकिए” जीवनमे पचाया नहीं जा सकता | 
अन्न और दुष्पच मिठाइयोका स्थान वनस्पतियोंको कुछ अधिक प्रमाणमें 
मिलना चाहिए। कपड़ेकी मेंहगाई या तंगीकी हम शिकायत करते हैं परन्तु बचे 
हुए समयका उपयोग कातनेमे नहीं कर सकते और 


निठल्ले रहकर मिलमा 
वा सरकारको गालियों देते रहते हैं । कम कपड़ोंसे केसे मिभाव करना 3५ 


हर 


श्रौर मोटे कपड़ोंमें कैसे शोमित होना, यह हम थोड़ा भी संमझक लें तौं' बहुत 
कुछ भार इलका ही जाए । 

पुरुष पक्षमें यह कहा जा सकता है कि एक घोतीसे दो पाजामे तो बन ही 
सकते हैं और स्त्रियोंके लिए यह कद्दा जा सकता है कि बारीक और कीमती 
कपड़ोंका मोह घटाया जाए । साइकिल, ट्राम, बस जैसे वाहनोंकी भाग-दौड़में 
बरसात, तेज हवा या श्रॉधथीके समयमें और पुराने ढंगके रसोई-घरमें 
स्थोेव आदि सुलगाते समय श्त्रियोंकी पुरानी प्रथाका पहनावा € लदँगे- 
साड़ीकां ) प्रतिकूल पढ़ता है। इसको छोड़कर नवयुगके अनुकूल पंजाबी 
स्त्रियों जेसा कोई पहनावा ( कमसे कम जब बैठा न रहना हो ) स्वीकार करना 
चाहिए | 

धार्मिक एवं शजकीय विषयोंमें भी दृष्टि और जीवनको बदले बिना नहीं 
चल सकता | प्रत्येक समाज अपने पथका वेश और आचरण धारण करनेवाले 
हर साधुको यहॉतक पूजता-पोधता है कि उससे एक बिलकुल निकम्मा, वूसरॉपर 
निर्भर रनेवाला और समाजको अनेक बहमोंमें डाल रखनेवाला विशाल के 
तैयार होता है । उसके भारसे समाज स्वयं कुचला जाता है और अपने कन्धे- 
पर बेठनेवाले इस पंडित या ग़ुरुवर्ग को भी नीचे गिराता है । 

धार्मिक संस्थामे किसी तरहका फेस्फार नहीं हो सकता, इस झूठी धारणाके 
कारण उसमें लाभदायक सुधार भी मंहीं हो सकते । पश्चिमी और पूर्बी पाकि- 
स्तानसे जब हिन्दू मार्तमे आए, तब वे अपने धर्मप्राण मन्दिरों और मूर्तियोंको 
इस तरह भूल गए. मानो उनसे कोई संबन्ध ही न हो। उनका धर्म सुखी 
हालतका धर्म था । रूढ़िगामी श्रद्धाम्रु समाज इतना भी विचार नहीं करता कि 
डसपर निर्भर रहनेवाले इतने विशाल गुरुवर्गका सारी जिन्दगी और सारे 
समयका उपयोगी कार्यक्रम क्‍या है ! 


इस देशर्मे अ्रसाग्प्रदायिक राज्यतंत्र स्थापित हे । इस लोकतंत्रमें समीको 
अपने मत द्वारा भाग लेनेका अधिकार मिला है। हस अधिकारको मूल्य कितना 
अधिक है, यह कितने लोग जानते हैं ! स्लियोंको तो क्‍या, पुरुषोंको भी खपने 
हकका ठीक-ठीक भान नहीं होता; फ़िर लोकतंत्रकी कमियाँ और शासनकी 
जुटियाँ किस तरद दूर हों ! 

जो गिने-चुने पेसेबाले हैं श्रथवा जिनकी श्राय पर्याप्त हे, ये मोटरके पीछे 
जितने पागल हैं, उसका एक अंश भो पशु-पालन या उसके पोषणकेः पीछे 
नहीं | सभी जानते हैं कि समाज-जीबनका मुख्य स्तंभ दुधारू पशुओंका पालन 
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और वैधर्घन है। फिर भी हरेक धनी अपनी पूँजी मकानमें, सोने-चाँदीमैं, 
जवाहरातमें या कारखानेमे लगानेका प्रयत्न करता है परन्तु किसीको पशु-संवर्धन 
द्वारा शलमाजहितका काम नहीं सूकता । खेतीकी तो इस तरह उपेक्षा हो रही है 
मानो वह्ट कोई कसाईका काम हो, यद्यपि उसके फलकी राह हरेक श्रादमी 


देखता है । 
ऊपर निर्दिष्ट की हुई सामान्य बातोंके श्रतिरिक्त कई बातें ऐसी हैं जिन्हें 
सबसे पहले सुधारना चाहिए। उन विषयोंमे समाज जब्र तक बदले नहीं, 
पुरानी रूढ़ियों छोड़े नहीं, मानसिक संस्कार बदले नहीं, तब तक अन्य सुधार 
हो भी जाएँगे तो मी सबल समाजकी रचना नहीं हो सकेगी । ऐसी कई महत्वकी 
बातें ये हैं :-- 
१--हिन्दू धर्मकी पर्याय समझी जानेबाली ऊच-नीचके भेदकी भावना, 
जिसके कारण उच्च कहानेवाले सबरण स्वयं भी गिरे हैँ ओर दलित अधिक 
दलित बने हैं । इसीके कारण सारा हिन्दू-मानस मानवता-शून्य बन 
गया है । 
२--पूँजीवाद या सत्तावादको ईश्वरीय अनुग्रह या पूर्वोपार्जित पुरुयका 
फल मान कर उसे महत्त्व देनेकी भ्रान्ति, जिसके कारण मनुष्य उनित रूपमे 
और निश्चिन्ततासे पुरुषार्थ नहीं कर सकना | 
३--लक्ष्मीकों स्वस्व भान लेनेकी दृष्टि, जिसके कारण मनुष्य अपने 
बुद्धिबल या तेजकी बजाय खुशामद या गुलामीकी श्रोर अधिक 
झुकता है । 
॥ ४--स्जी-जीवनके योग्य मूल्याकनमे आ्रानि, जिसके कारण पुरुष और ख््रियाँ 
स्वयं भी स्तरो-जीवनके पूर्ण विकासमें बाधा डालती हैं । 
५--क्रियाकाड और म्थूल प्रथाओमे धर्म मान बैठनेकी मृढता, जिसके 
फारण समाज रांस्कारी और बलवान बननेके बदले उल्टा अधिक असस्कारी 
ओर सच्चे धर्मसे दूर होता जाता है। 
कर बदलनेकी इच्छा रखनेवालेको सुधारके विषयोंक्रा तारतम्य समझ- 
४ हे हे सबसे अधिक जरूरत हो और जो सुधार मौलिक परिवर्तन ला 
हक लक हलक हाथमे लेना चाहिए और वह भी अपनी 
के शक्तिसे परेकी चीजें एक साथ हाथमें लेनेसे 
मी उके व जाने है। से सम्भव बुधार 


समाजको यदि बदलना हो तो उस विषयका सारा नक्शा अपनी द्टिके 
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सामने रखकर उसके पीछे ही लगे रहनेकी वृत्तिवाले उत्साही तखझ्या या तझ- 
यियोंके लिए यह श्रावश्यक है कि वे प्रथम उस ज़ेत्रमें ठोस काम करनेवाले 
अनुमवियोंकरे पास रहकर कुछ समयतक तालीम लें और अपनी दृष्टि स्पष्ट 
और स्थिर बनाएँ। इसके बिना प्रारभ्भमें प्रकट हुआ उत्साह बीचमें ही मर 
जाता है या कम दो जाता है ओर रूढ़िगामी लोगोंको उपहास करनेका मौका 
मिलता है । 


फरवरी १६५१ ] [ तरुण, 


बाल “दीक्षा 


मैं बाल-दीज्ञा विरोधके प्रश्नपर व्यापक इश्सि सोचता हैँ । उसको केवल 
जैन-परम्परातक या किसी एक या दो जैन फिरकोंतक संमित रखकर विचार 
नहीं करता क्योकि बाल दीक्षा या बाल-संन्यासकी बृत्ति एवं प्रवृत्ति करीब- 
करीब समी त्याग-प्रधान परम्पराओ्रोमे शुरूसे आजतक देखी जाती है, खासकर 
भारतीय समन्‍्यास-प्रधान संस्थाओ्रोमे ते। इस प्रवृत्ति एव ब्ृत्तिकी जड़ बहुत पुरानी 
है और इसके बलाबल तथा औचित्यानीचित्यपर हजारो वर्षोसे चर्चा-प्रतिचचा 
भा होती आई है । इससे संबन्ध रखनेवाला पुराना ओर नया वाड्मय व 


साहित्य मी काफी है । 

भारतकी त्यागभुमि तथा कमंमूमि रूपसे जिरकालीन प्रसिद्धि है । खुद 
बापूजी इसे ऐसी मूमि मानकर ही अपनी साधना करते रहे | हम सभी लोग 
अपने देशको त्यागभूमि व कमंभूमि कहनेमे एक प्रकारके गौरवका अनुभव 
करते हैं | साथ ही जब त्यागी संस्थाके पोपणका या पुराने ढगर्स उसे निबाहने- 
का प्रश्न आता है तब उसे टालतें है आर बहुधा सामना भी करते हैं | यह 
एक स्पष्ट विरोध हैं। अतएव हमे सं/चया द्वोगा कि क्‍या वास्तव यह 
कोई विरोध है या विरोधाभास है तथा इसका रहस्व क्‍या है ! 

अपने देशमे मुख्यतया दो प्रकारकी धर्म सस्थाएँ रही हैं, जिनकी जह़ें 
तथागत बुद्ध और निग्रंथनाथ मद्दावीरसे भी पुरानी हैं | इनमेस एक गृहस्थाश्रम 
केंद्रित है और दूसरी है संन्यास व परिबरज्या-कंद्रित । पहली सस्थाका पोषण 
श्रौर सवर्धन मुख्यतया बेंदिक ब्राह्मणोके दाग हुआ है, जिनका घर्म-व्यवसाय 
गुह्म तथा श्रौव यज्ञयागादि एड तदनुकुल संस्कारोक़ो लक्ष्य करके चलता 
रहा है । 

दूमरी मस्था शुरूम और अुल्यतया प्राह्मसेतर यानी वेदिकेतर, खासकर 
कर्मकाडीत्राह्मणेतर वर्गके दस थ्राविभृत हुई है । श्राज तो हम चार आश्रमक 
नामसे इतने अधिक सुपर्रिचित हैं कि हर कोई यह समझता है कि मारतीय प्रज्ञा 
पहलेहीस चतुराश्रम सस्थाकी उपासक रह! है । पर वास्तवमे ऐसा नहीं है । 


बाल-दीज्षा विरोधी सम्मेलन, जयपुरमे ता० १४-१ ०-४६ को समापति- 
पदसे दिया हुआ भाषण | 


डै 


शहस्थाभ्रम केंद्रित और संन्यासाश्रम केंद्रित दोनों संस्थाह्रोके पारस्परिक संघर्ष 
तथा आचार -विचारके आदान-प्रदानमेसे यह चतुराश्षम संस्थाका विचार व 
आचार स्थिर हुआ है। पर, मूलमें ऐसा न था। 

जो गृहस्थाश्षम केंद्रित संस्थाको जीवनका प्रधान अ्रद्ध समझते ये वे संन्यास- 
का पिरीध ही नहीं, अनादरतक करते थे | इस विषमर्मे गोमिल गुद्यसूत्र देखना 
चाहिये तथा शंकर-दिग्विजय | दस इस संस्थाके समर्थनका इतिद्वास शतपथ 
ब्राह्मण, महामारत तथा पूर्वपन्न रूपसे न्‍्यायभाष्यतकमे पाते हैं । दूसरी ओरसे 
सन्यास-केन्द्रित संस्थाके पत्चपाती संनन्‍्यासपर इतना अधिक भार देते थे कि 
मानों समाजका जीवन-सर्वस्व ही वह हो | ब्राह्षण लोग वेद और वेदाधित 
कर्मकाडोक श्राश्रयसे जीवन व्यतीत करते रहे, जो गृहस्थोके द्वारा गृहस्थाश्रममें 
ही सम्मव है | इसलिये वे गृहस्थाअ्रमको प्रधानता, गुणवत्ता तथा स्वॉपयोगिता- 
पर भार देत आए । जिनके बास्त वेदाश्रित कर्मकाण्डोका जीवनपथ सीधे तौस्से 
खुला न था और जो विद्या-दचि तथा धर्म-रुचिबाले मी थे, उन्होंने धर्म- 
जीवनके अन्य द्वार खोले जिनमेंस क्रमशः आरण्यक धर्म, तापसधर्म, या 
टेगारक्री भाषाम 'तपोबन को संस्कृतिका विकास हुआ है, जो सन्त संस्कृतिका 
मूल दे । ऐसे भी वंदिक ब्राह्मण होते गए जा सन्त सस्कृतिके मुख्य स्तम्भ भी 
माने जाते हैं । दूसरी तरफसे वेद तथा वेदाश्रित कमकाडोंमें सीधा भाग ले 
सकनेका अधिकार न रखनेवाले अ्रनेक ऐसे ब्राह्मणेतर भी हुए हैं जिन्होंने 
गृहस्थाभ्रम- केन्द्रित घर्म-संस्थाकों ही प्रधानता दी है। पर इतना निश्चित है 
कि अन्तमें दोनं। संस्थाओका समन्वय चतुराश्रस रूपमे ही हुआ है | आज 
कट्टर कर्मकाएडी मीमासक ब्राह्मण भी संन्यासकी अ्रवगणना कर नहीं सकता | 
इसी तरह संन्यासका शअ्रत्यन्त पक्षुपाती भी ग्रहस्थाश्रमकी उपयोगिताकों इन्कार 
नहीं कर सकता । लम्बे संघर्षफे बाद जो चमुराश्रम संस्थाका विचार भारतीय 
प्रजामे स्थिर व व्यापक हुआ है ओर जिसके द्वारा समग्र जीवनकी जो कर्म- 
धर्म पक्षका या प्रवृत्ति-निद्ृत्ति पक्षका विवेकयुक्त विचार हुआ है, उसीको 
अनेक विद्वान्‌ भारतीय श्रध्यात्म-चिन्तनका सुपरिणाम समभते है । भारतीय 
बाडमय ही नहीं पर भारतीय जीवनतकमें जो चतुराश्रम संस्थाश्रोंका विचारपृत 
अनुसरण होता श्राया दे, उसके कारण भारतकी त्यायभूमि व कर्ममूमि रूपसे 
प्रतिष्ठा दे । 

आरण्यक, तपोबन या सन्त संस्कृतिका मूल व लक्ष्य अध्यात्म है। आत्मा- 
परमात्माके स्वरूपका चिन्तन तथा उसे वानेके विविध मार्गोका अनुसरण है . 
सन्त-संस्कृतिका आधार है । इसमे भाषा, जाति, वेष, आदिका कोई बन्धन 
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नहीं। इससे इत संस्कृतिकी ओर पहले ही से साधारण जनताका कुकाब अ्रधि- 
काधिक रहा है । अनुगामिनी जनता जितनी विशाल होती गई उतनी ही इस 
संस्कृतिके श्रवांतर नाना विध बाड़े बनते गए । कोई तपपर तो कोई ध्यानपर 
जोर देता है । कोई भक्तिपर तो कोई प्रत्यक्ष सेवाको विशेषता देता है, कोई 
नग्नत्वपर तो कोई कोपिनपर विशेष भार देता है । कोई मेले-कुचैले बच्चपर जोर 
देता है । कोई श्मशानवास तो कोई गुहाबासकी बड़ाई करता है। जुदे जुदे 
बाह्य मार्गोपर भार देनेवालें सन्‍्त-साधुओओका सामान्य धोरण यह रहा है कि सब 
अपने-अपने पन्‍्थके आचारोंका तथा अपने साल्विक विचारोका प्रचार करनेके 
लिए, अपने एक संघकी श्रावश्यकता महसूस करते रहे । धर्म-पुरुषोंकी चिन्ताका 
विषय यह रहा दे कि हमारा पन्‍थ या हमारा धर्म-मार्ग अ्रधिक फैले, विशेष 
लोकग्राह्म बने और अच्छे-अच्छे आ्रादमी उसमे सम्मिलित हों। दुसरी ओरसे 
ऐसे अनेक आ्राध्यात्मिक जिशासु मी साधारण जनतामें निकलते श्राते रहे हैं जो 
सच्चे गुरुकी तलाशमें धर्म-पुरुषोंके समीप जाते और उनमेसे किसी एककों गुर 
रूपसे स्वीकार करते थे । गुरुओओंकी श्राध्यात्मिकताके योग्य उम्मेदवारोड़ी खोज 
और सच्चे उम्सेदवारोंकी सच्चे गुरुओंकी खोज इन पारस्परिक सापेक्ष माव- 
नाश्रोंसे गुरु-शिष्योंके संघकी सस्थाका जन्म हुआ है | ऐसे संधाकी संस्था बहुत 
पुरानी है । बुद्ध और महावीरके पहले भी ऐस अनेक सघ मौजूद थे और पर- 
स्पर प्रतिस्पधसि तथा धार्मिक भावके उट्रेकेस वे अपना-अपना आचार-विचार 
फेलाते रहे है। इन सन्त सो या श्रमण-संधोके सारे आचार-वचारका, जीवनका, 
उसके पोपण व संवर्धनका तथा उसकी प्रतिष्ठाका एकमात्र आधार योग्प शिष्य 
का संपादन ही रहा है क्योंकि ऐसे सन्त शहस्थ न होनेस सन्ततियाले ते सभव 
ही न थे, और उन्हें अपना जीवन-कार्य चलाना तो था ही इसलिये उनको 
अनिवार्य रूपसे योग्य शिष्योकी जरूरत होती थी | उस समय भारतकी स्थिति 
भी ऐसी थी कि धर्म-मार्गको >ी आध्यात्मिक-मार्यकी पुष्टिक लिये आवश्यक 
सभी साधन सुलभ थे और धर्म-संघम या गुरु-संध्रमे कितने ही क्यों न सम्मि- 
लित हो पर सबका सम्मानपूर्वक निर्वाह भी सुमम्भव था। धर्म-संघक्‍म दे 
30020 20000 ही थ कि जिनकी छायामें अनेक साधारण 
जाती थी । क्योंकि एक तो उस समय सी न किसी प्रकारसे विकसित हो 
सह एक ता से सम्यका जीवन बहुत सादा था ; दूसरे, भ्रधि- 
केतर निवास ग्राम व नगरोंके आकर्षणसे हर या और तीसरे एकाथ रुच्चे तपस्बी 
आध्यात्मिक पुरुषका जीवनप्रद खाहचर्य भी था। इस वातावरणमे बड़े-बड़े 
लगी संघ जमे ये। यहा कारण है कि इम महावीर, बुद्ध, गौशालक, सॉल्य- 


रे 


परित्राजक आदि अनेक संघ चारों ओर देश-मरमें फेले हुए शाख्तरॉमे 
देखते हैं | ' 

आध्यात्मिक धर्म-संघोंमें तेजस्वी, देशकालश और विद्वान गुरुओंके प्रमा- 
बसे आकृष्ट होकर अनेक मुमुक्तु ऐसे मी संघमें आते थे और दीकछित होते थे कि 
जो उम्रमें ६, १० वर्षके मी हों, बिलकुल तरुण भी हों, विवादित भी हों। इसी 
तरह अनेक मुमुक्तु स्रियों भी भिकछुणी-संधर्मे दाखिल होती थीं, जो कुमारी, 
तरुणीं और विवाहिता भी होती थी। भिक्तुणी संघ केवल जैन परम्परामें दी नहीं 
रहा है वल्कि बौद्ध, सांस्य, श्राजीवक आदि अन्य त्यागी परम्पराश्रोंमें भी रह 
है । पुराने समयमें किशोर, तरुण, और प्रौढ़ सत्री-पुरुष मिक्त संघमे प्रविष्ट होते 
थे, यह बात निःशंक है। बुद्ध, मद्दावोर आदिके बाद भी भिक्षु-भिन्लुणियोंका 
संघ इसी तरह बढ़ता व फैलता रहा है और हजारोंकी संख्यामे साधु-साध्वियोंका 
अस्तित्व पहलेसे आजतक बना भी रहा है । इसलिए यह तो कोई कह ही नहीं 
सकता और कह्दता भी नहीं कि बाल-दीक्षाकी प्रश्गति कोई नई वस्तु है, परम्परा 
सम्मत नहीं है, और पुरानी नहीं है । 

दीज्ञाके उद्दे श्य अ्रनेक हैं। इनमें मुख्य तो आत्मशुद्धिकी दृष्टिसे विविध 
प्रकारकी साधना करना ही है। साधनाश्रोंमे तपकी साधना, विद्याकी साधना, 
ध्यान योगकी साधना इत्यादि अनेक शुभ साधनाओं का समावेश होता हे जो 
सजीव समाजके लिये उपयोगी वस्तु है। इसलिए यह तो कोई कद्दता ही नहीं कि 
दीज्ञा श्रनावश्यक है, और उसका वैयक्तिक जीवनमे तथा सामाजिक जीवनमे कोई 
स्थान ही नहीं । दीद्वा, संन्यास तथा अनगार जीवनका लोकमानसमे जो भद्धापूर्श 
स्थान है उसका आधार केवल यही है कि जिन उद्देश्योंके लिये दीक्षा ली जानेका 
शास््रमें विधान है और परमरामें समर्थन है, उन उद्देश्योंकी दीक्षाके द्वारा सिद्धि 
होना । श्रगर कोई दीक्षित व्यक्ति, चाहे वह स्त्री हो या पुरुष, इस पंथका हो या 
अन्य पंथका, दीक्षाके उद्देश्योंकी साधना में ही लगा रहता है ओर वास्तविक 
रूपमें नए-नए छेत्रमें विकास भी करता हे तो कोई भी उसका बहुमान किए 
बिना नहीं रहेगा । तब आज जो विरोध हे, वह न तो दीक्ञाका है और न 
दीक्षित व्यक्ति मात्रका है । विरोध है, तो केवल अकालमें दी जानेवालोी दोच्चा 
का | जब पुराने समयमें और मध्यकालमें बालदीद्वाका हतना विरोध कभी 
नहीं हुआ था, तब आज इतना प्रबल विरोध वे ही क्यों कर रहे हैं जो दीक्चाकों 
श्राध्यात्मिक शुद्विका एक श्रंग मानते हैं और जो दीछधित व्यक्तिका बहुमान भी 
करते हैं | यही आजके सम्मेलनका मुख्य विचारणीय प्रश्न है । 

श्रय हम संछ्ेपमें कुछ पुराने इतिहासको तथा वर्तमान कालकी परित्पिति- 


डरे 


को ध्यानमें रखकर बाल-दीक्षाके हिमायतियोकों ओरसे कहें जानेवाले बाल- 
दौद्वाके एक-एक उद्दे श्यपर विचार करेगे कि बाल-दीक्ञाने वे उद्दे श्य जेन पर 
म्परामें कहाँ तक सिद्ध किए हैं ! इस विचारमे हम ठुलमाके लिए श्रपनी सहचर 
और अति प्रसिद्ध ब्राह्मण परम्पराकों तथा बौद्ध परमपराकों सामने रखेंगे जिसमे 
विचारक जैन साधु और यहस्थ दोनोके सामने विचारणीय चित्र उपस्थित हो । 


पहिले इम विद्याफी साधनाकों श्र्थात्‌ शाल्राभ्यासक्रो लेते हे । सब कोई 
जानते हैं कि यशोपवीतके समयसे श्रथांत्‌ लगभग दस वर्षकी उम्रमें ही माता- 
पिता अपने बटुककों अह्मचारी बनाकर श्रर्थात्‌ ब्रह्मचारीकी दीक्षा देकर विद्याके 
निमित्त विद्वान गुरूके पास इच्छापूर्वक भेजते हैं | बह बटुक बहुधा भिन्षा व 
सधुकरीपर रहकर वर्षातक विद्याध्ययन करता है। बारह वर्ष तो एक 
सामान्य मयांदा है । ऐसे बटक हजारों ही नहीं, लाखोकी संख्यामे सारे 
देशमे यत्र-तत्र पढ़ते ही आये हैं। आजकोी सर्वथा नवीन व परिवर्तित 
परिस्थितिमं भा ब्राह्मण परम्पराका वह विद्याध्ययन-यज्ञ न तो बन्द पड़ा 
है,न मन्द हुआ है, बल्कि नई-नई विद्याओकी शाखाश्रॉंका समावेश 
करके ओर भी तेजस्वी बना है| यद्यपि इस समय बौद्ध मठ या गरुरुकुल 
भारतमे नहीं बना है पर सीलोन, बमां, स्थाम, चीन, तिब्बत आदि दशोमें 
दौद्ध मठ व बौद्ध विद्यालय इतने अ्धिक्र ओर इतने बड़े दे कि तिव्यवके 
किसी एक ही मठमे रहने तथा पढ़नेवाले बौद्ध विद्यार्थयाकी संख्य। जेंन 
परुपराके सभी फिरकोके सभी साधु-साध्वियोकी कुल सख्याक बराबरतक पहुँच 
जाती है। बौद्ध विद्यार्थी भी बआल-अवस्थामे ही मठ/में रहने व पढ़ने जाते £ 
सामझेर या सेख बनकर मिल्धु वेषमे है! खास नवगानुमार रहकर #िक्षाके 
मर बितात | विद्याध्ययन करते है । लड़क ई नही, इसा तरह 
की कक तल 5 
साध६-साध्वयाँ रहूऋर निधि 2 2 कक ला का हम 
किरकेके साधु-साथ्वी अपने पास दीक्षित हो हे हि हट के हज 
22 0808 लक हक । होनेवाले बालक, वष्ण ब्रांद सी 
.  . 5 5/“-बेंड़े साधु-साथ्वा मण्डलका पढ़ात हैं और 

खुद पढ़ा रे सके ते अर किसी न किसी श्रकारका प्रबन्ध करने है। इस तरह 
है शा धन शक वध मरते 
है । यह सब होने इए भी विद्याध्ययनके व 2 3088 ध्यान विशेष पता हवा जाता 
वार को बह शा पा ; बरस जेन परस्पर कहा है इसपर कोई 
5* बिना न रहेगा। विद्याध्ययनके इतने अधिक 


भरे 


निश्चिन्त सुभीते होनेपर भी तथा अ्रध्ययनकी इछिसि बाल्य-अवस्था अधिक 
उपयुक्त होनेपर भी जेन परम्पराने ऐसा एक भी बिद्धान्‌ साधु पैदा नहीं किया दै 
जो ब्राह्मण परमराके विद्वानके साथ बैठ सके । शुरूसे ग्राजतक बाल-दीक्षा 
थोड़े बहुत परिमाणमें चालू रहनेपर भो उसका विद्या सम्बन्धी उद्देश्य शून्य-सा 
रहा है । विद्याके बारेमें जन परम्पराने स्वावलम्बन पैदा नहीं किया, यही इस 
निर्बलताका सबूत हे । जहाँ उच्च और गम्भीर ब्रिद्याके अध्ययनका 
प्रसंग आ्राया, वहीं जेन साधु ब्राह्मण विद्वानोंका मुखापेक्ञी हुआ ओर 
खब भी है। जिस फिरकेमें जितनी बाल-दीणाएँ अधिक, उस फिरकेमें 
उतना ही विद्याका विस्तार व गाभीर्य श्रधिक होना चाहिए और परमुखा- 
पेकज्षिता कम होनी चाहिए । पर स्थिति इसके बविपरोत है। इस बातको 
न तो साधु ही जानते दें और न गृहस्थ ही । वे अपने उपाय और भक्तोंक्ी 
चहारदिवारीके बाहरके जगतकों जानते ही नहीं । केवल सिद्ध सेन, समन्तभद्र 
अ्रकलंक, हरिभद्र, हेमचन्द्र या यशोविजय के नाम व साहित्यसे ग्राजकी बाल- 
दीक्षाका बचाव करना, यह तो राम-भरतके नाम और कामसे दूयंबशकी प्रतिष्ठा- 
का अचाव करने जैसा है। जब बाल्यकालसे ही ब्राक्षण बठुकोकी तरद बाल- 
जेन साधु-साध्वियों पढ़ते है श्र एकमात्र विद्याध्ययनका उद्देश्य रखते हैं तो 
क्या कारण है बाल-दीक्षाने विद्याकी कक्षाको जेंन परम्परामे न तो उन्नत 
किया, न विस्तृत किया और न पहलेकी श्रुत परम्पराको ही पूरे ही तौरसे 
सम्भाले रखा । 


दीज्ञाका दूसरा उद्दे श्य तप व त्याग बतलाया जाता है । मेरी तरह आपमें 
से अनेकोंने जैन परम्पराके तपस्वी साधु-साध्वियोंको देखा होगा। तीन, दो 
और एक मास तकके उपबास करनेवाले साधुओं और साध्वियोंकों मैं जानता 
हूँ, उनके सदवासमें रहा हूँ; भमक्तिसे रहा हूँ । तप्त टीनकी चद्रपर धूपमें 
लेटनेबाले तथा श्रति संतत्त बालुकापर नंगे बदन लेटनेवाले जैन तपघ्वियोको 
भी मैंने मक्तिपूवंक प्रणाम किया है, पर जब इतनी कठोर तपस्थाका उनकी 
आत्मापर आध्यात्मिक परिणाम क्या-क्या हुआ, इसपर मध्यस्थ भावसे सोचने 
लगा तो मैं एक द्वी नतीजेपर आया हूँ कि जैन परम्परामें बाद्य तपका अभ्यास 
ही खूब हुआ है । हस विषयर्मँ भगवान्‌ महाबीरके दीर्घतपस्वों विशेषणकी 
प्रतिष्ठ बना रखी है, पर जेन परम्परा भगवान्‌ महावीरकी तपस्थाका सर्म अपना- 
नेमें मिष्फल रही है | जिस एकांगी बाह्य तपको तापस तप की कोटिमें भगवान्‌ 
ने रखा था, उसी का जेन परम्पराने विकास किया है, तपके आम्यन्तर स्वरूपमें 
जो स्वाध्याय तथा ध्यानका महत्त्वपूर्ण स्थान है उसका बाल दीक्षा वा प्रौढ़ 


श्् 


दीख़ाने कोई विकास नहीं किया है | केवल देह-दमन और बाह्य तप ही अभि- 
मानकी वस्तु हो तो हस दृष्टिसे भी जेन साधु-साध्वियों जैनेतर तपस्वी बाबाओंसे 
पीछे ही हैं । जैनेतर परम्परामें बैसा-कैसा देह-दमन और विवध प्रकारका बाह्य 
तप प्रचलित है ! इसे जाननेके लिए द्िमालय, विन्ध्याचल, चित्रकूट आदि 
पर्बतोंगें तथा अन्य एकात स्थानोमे जाकर देखना चाहिए | वहाँ हम श्राठ- 
आउ, दस-इस हजार फीटकी ऊँचाईपर बरफकी वषार्मे नड्ें या एक कोपीन- 
घारी खाखी बाबाको देख सकते हैं | जिसने वतमान स्वामी रामदासका जीवन 
पढ़ा है, उनका परिचय किया है, वह जेन साधु-साध्वियोके बाह्य तपको मृदु 
ही कद्देग । इसलिए केवल तपकी यशोगाथा गाकर जो श्रावक-आबिकाओको 
धोखेमे रखते हैँ वे खुद अपनेको तथा तप-परम्पराका धोखा दे रहे हैं। तप बुरा 
नहीं, वह आध्यात्मिक तेजका उद्गम स्थान है, पर उसे साधनेकी कला दूसरी 
है जो आजकलका साधुगण मूल-सा गया है | 

दीज्ञाका खासकर बाल-दीज्ञाका महान्‌ उदश्य आध्यात्मिकताकी साधना 
है। इसमे ध्यान तथा योगका ही मुख्य स्थान हैं। पर क्या कोई यह बतला 
सकेगा कि इन जन दीक्षितामेस एक भी साथु या साध्वी ध्यान या याग की 
सच्ची प्रक्रियकों स्वल्प प्रमाणम भी जानता है ! प्रक्रियाकी बात दूर रहा 
ध्यान -योग सबन्धी सम्पूर साहित्यको भी क्या किसीने पढ़ा तक है ? भी अर- 
बिन्द, महर्षि रमण आदिके जीवित योगाभ्यासक। बात नहीं करता पर में केवल 
जन शाखस्त्रमे वर्णित शुक्ल ध्यानके स्वसूपका बात करता हैँ | इतनी शताब्दियां 
का शुक्ल ध्यान सवन्धी वरशान पाढ़ए | उरुके जो शब्द ढाई हजार वर्ष पहले 
थ, वही आज हूं । अ्रगर गुरू ही स्वान तथा योजका परा शास्राव श्रर्थ नहीं 
आम व गहरी 
कर क्या जान सकेंगे ! यही कारण है कि दी हा 3 रन 3%४4/8 
सिक विकास रुक जाता है । इस तरह किक अंक 820 हंस 
या ध्यान-योगाभ्याउकी इश्सि देखत ६ तो कं अल मर 
जेंचती है। गुरू-गुरूणियोकी एसी पति है कम 5393 
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ना, इसे काई साधारण समझदार 

भी बाजिब न कहेंगा | 


बाज दाज्षाका असामांयकता ओर घातकताके और दो खास कारण हें 


जन विचार किए बिना आगे नहीं बढ़ा जा सकता । पुराने युगमे जेन गुरू 
पगका मुख अर, वन और उपबनकी आर था, नगर शहर आदिका अब- 


डेप 


लम्बन या पास नहीं था, जब कि आजके जैन गुरू वर्गका मुल नगर तथा 
शहरोंकी ओर है, श्ररएय, बन और उपवनकी ओर तो साधु-साध्वियोंकी पीठ मर 
है, मुख नहीं । जिन कसबों, नगरों और शहरोंमें विकारकी पूर्ण सामग्री है 
उसीमें आजके ब्रालक किशोर, तरुण साधु-साध्वियोंका जीवन व्यतीत होता 
है। वे जहाँ रहते हैं, जहाँ जाते हैं, वहाँ सत्र ग्यारहर्वें गुशस्थानतक चढ़े हुए 
को भी गिरानेबाली सामग्री है । फिर जो साधु-साध्वियाँ छुठे गुशस्थानका भी 
वास्तविक स्पर्श करनेसे दूर हैं, वे वैसी भोग सामग्रीमें अपना मन अविकृत रस 
सके और आध्यात्मिक शुद्धि सँमाले रखें तो गृहस्थ अपने गृहस्थाअमकी मोग 
सामग्रीमें ह्टी ऐसी स्थिति क्‍यों न प्राप्त कर सके ! क्या वेष मात्रके बदल देनेमें 
हीं या घर छोड़कर उपाश्रयकी शरण लेने मात्रमें ही कोई ऐसा चमत्कार है जो 
आध्यात्मिक शुद्धि साध दे और मनको विक्ृत न होने दे | 

बाल-दीजब्वाके विरोधका दूसरा सबल कारण यह है कि जेंन दीक्षा श्राजन्म 
ली जाती है । जो स्त्री-पुरुष साधुत्व धारण करता है, वह फिर इस जीवनमे 
साध वेष छोड़कर जीवन बिताए तो उसका जीबन न तो प्रतिष्ठित समझा जाता 
है और न उसे कोई उपयोगी जीवन-व्यवसाय ही सरलतासे मिलता है । 
श्रावक-आविका, साधु-साध्वी सभी ऐसे व्यक्तियोंकों श्रवगणना या उपेक्षा: 
की दृष्टिसे देखते हैं। फल यह द्वोता है कि जो नाबालिग लड़का, 
लड़की उम्र होने पर या तारण्य पाकर एक या दूसरे कारणसे साधु जीवनमे 
स्थिर नहीं रह सकते, उनको या तो साधुवेष धारण कर प्रछुन्न रूपसे मलिन 
जीवन त्िताना पड़ता है या वेप छोड़कर समाजमें तिरस्कृत जीवन बिताना 
पड़ता है । दोनो दालतोंमें मानवताका नाश है । अ्रधिकतर उदाहरणोंमें यही 
देखा जाता है कि त्यागी वेषमें ही छिप कर नाना प्रकारकी भोगवाधना तृम- 
की जाती है जिससे एक तरफसे ऐसे अस्थिर साधुओ्“ोॉंका जीवन बबांद होता है 
और दूसरी तरफसे उनके संपक्रमे आए हुए अन्य स्त्री-पुरुषोंका जीवन बर्बाद 
हो जाता है । इस देशमे ख््री-पुरुषोंके अ्रस्वाभाविक शरीर-संबन्धके दूषणका जो 
फेलाव हुआ है, उसमें अनधिकार बाल-संन्‍्यास और अपक्ध संन्यासका बड़ा हाथ 
हैं | इस दोषकी जिम्मेवारी केवल मुसलमानोंकी नहीं हे, केवल अ्रन्यं धमावलम्पी 
मठवासियों, बाबा-महंतोंकी भी नहीं है। इस जिम्मेबारी में जेन परम्पराको 
अनधिकार, श्रकाल, अनवसर दीक्षाका भी खास हाथ है| इन सब कारणों 
पर विचार करनेसे तथा ऐसी स्थितिके अनुभवसे मेरा सुनिश्चित मत है कि 
बाल-दीक्षा घम और समाजके लिए ही नहीं, मानवताके लिये घातक: है । 

मैं दीक्षाफो आवश्यक समझता हूँ। दीछ्ित व्यक्तिका बहुमान करता हूँ 


श्र 


पर इस समय दीक्षा देनेका तथा दीक्षित व्यक्तियोंके जीवनका जो दर्रा चल रहा 
है, उसे उस व्यक्तिकी दृश्सि, सामाजिक इृष्टिसे बिलकुल श्रनुपयोगी ही नहीं 
घातक सगमभता हूँ । 
जो दीक्षा-शुद्धिके पक्तपाती हों, उनका भी इस शर्तपर समर्थन करनेको 
तैयार हूँ कि पहले तो साधु-संस्था वनवासिनी बने; दूसरे, दिनमें एक बार ही 
भोजन करे और मात्र एक प्रहर नींद ले, बाकीका समय केवल स्वाध्यायमें 
बिताए; तीसरे, वह या तो दिगम्बरत्व स्त्रीकार करे या वस्त्र धारण करे तो 
भी कमसे कम द्वाथ-कती मोटी खद्दरके दो या तीन वस्र रखें | श्राजजल मल 
मल ही नहीं रेशमी कपड़े पहननेमें जो साधुओंकी श्रौर खास कर आचार्योंकी 
प्रतिष्ठा समझी जाती है, इसका त्याग-प्रधान दीक्षाके साथ क्या मेल है, मुमे 
कोई समभा सके तो मैं उसका आभार मानूगा। जब आचाय तक ऐसे आकर्षक 
कपड़ोंमे धर्मका महत्त्व और धर्मकी प्रमावना समझते हो, तब कब्ी उम्रमे 
दीक्षाके लिए आनेबाले बालक-बालिकाओके मानस पर उसका क्‍या प्रभाव 
पड़ता होगा ! इसका कोई विचार करता है ! क्या केवल सब मानस-रोगोंका 
इलाज एक मात्र उपवास ही है। ऊपररकी तीन शततोंसे भी सबल और मुख्य 
शर्त तो यह है कि दीक्षित हुआ बाल, तरुण, प्रौढ़ या इृद्ध मिक्ु या मिक्षणी 
दम्मसे जीवन न बिताए श्रर्थात्‌ वह जब तक अपने मनसे आध्यात्मिक साधना 
चाहे करता रहे । उसके लिये आजी5न साधुवैशकी प्रतिशाकी बैद न हो, वह 
अपनी इच्छासे साधु बना रहे | श्रगर साधु अवस्थामे संतुष्ट न द्वो सके तो 
उस अवस्थाको छोड़ कर जैसा चाद्दे बेसा आश्रम स्वीकार करे । फिर भी समाज 
में उसकी अवगणना था अप्रतिष्ठाका भाव न रहना चाहिए. जेसी उसकी 
योग्यता, बेसा उसको जीवन बितानेमें कोई श्ऱचन न होनी चाहिए | इतना 
ही नहीं बल्कि उसको समाजकी ओरसे श्राश्वासन मिलना चाहिये जिससे उस 
पर प्रतिक्रिया न हो । खास कर कोई साध्वी गृहस्थाश्रमकी ओर घूमना चाहे तो 
उसको इस तरह साथ मिलना चाहिये कि जिससे वह श्राते रौद्र ध्यानसे बच 
सके | समाजकी शोभा इसीमें हे | बात यह है कि बौद्ध परम्परा जैसा शुरूसे ही 
आजीवन महाद्रतकी प्रतिज्ञा न लेनेका सामान्य नियम बनाएँ । जैसे-जैसे 
दीक्ञामें स्थिरता होती जाए, वेसे-बैंसे उसको काल-मर्यादा बढ़ाएँ । श्राजीवन 
प्रतिशा लाजमी न द्वोनेसे सब दोषोंकी जड़ हिल जाती है । 
सेवा-दृष्टिमे साधुओओंका स्थान कया है ? इस मुद्दे पर हमने ऊपर विचार 
किया ही नहीं है | इस इृश्सि जब विचार करते हैं. तब तो अनेक बालक- 
बालिकाश्रोंको अकालमें, अपकत सानसिक दशामे आजीवन प्रतिज्ञावद्ध ब 


छ्छ 


लैना और फिर हघर या उधर कहींके न रखना,थयह आत्मघातक दोष है | 
इसके उपरान्त दूसरा भी बढ़ा दोष नजर आता हे। बह यह कि ऐसी 
श्रकर्मश्य दीज्षित फौजको निभानेके वास्ते समाजकी बहुत बड़ी शक्ति बेकार 
ही खर्च हो जाती है । वह फौज सेवा करनेके बजाय केवल सेवा लेती ही रहती 
है । इस स्थितिका सुधार खुद अगुवे विचारक साधु-साध्वी एवं शहस्थ श्रावक 
न करेंगे तो उनके आध्यात्मिक साम्यवादके स्थानमें लेनिन-स्टालिनका साम्ब- 
बाद इतनी त्वरासे आएगा कि फिर उनके किए कुछ न होगा । 

मैं पहिले कह चुका हूँ. कि केवल जेन परम्पराको लेकर बाल-दीज्षाके 
प्रश्नपर मैं नहीं सोचता । तब इतमे विस्तास्से जेन परम्पराकी बाल-दीज्षा संब- 
नधी स्थितिपर मैंने विचार क्यों किया और अन्य भारतीय सन्यास प्रधान १२- 
म्पराश्रोंके बारेमें कुछ भी क्‍यों नहीं कहा ! ऐसा प्रश्न जरूर उठता है| इसका 
खुलासा यह है कि बौद्ध परम्परामें तो बराल-दीक्षाका दोष इसलिए तीज्र नहीं 
बनता कि उसमे दीक्षाके समय आजीवन प्रतिज्ञाका अ्रनिवार्य नियम नहीं है । 
दूसरी बात यह भी है कि अमुक समयतक भिक्तु या मिन्ुणी जीवन बिता कर 
जो अन्य आश्रमको स्थीकार क़रता है, उसके लिए अप्रतिष्ठाका भय नहीं है । 
श्ब रही वैदिक, शेंव, वेष्णव, अवधूत, नानक उदासीन आदि अन्य परसम्प- 
राझोकी बात । इन परम्पराश्नोके अनुयायी सब मिलाकर करोड़ोंकी संख्यामें हैं | 
उन्हींका भारतमे हिन्दुके नामसे बहुमत है । इससे कोई छोटी उम्रका दीक्षित 
व्यक्ति उत्पथगामी बनता है या दीज्ञा छोड़कर अन्य आश्रम स्वीकार करता है 
तो करोड़ोंकी अनुयायी संख्यापर उसका कोई दुष्परिणाम उतना नजर नहीं 
आता जितना छोटेसे जेन समाजपर नजर आता दै। इसके सिवाय दो 
एक बातें और भी हैं । जेन परम्परामे जेसी भिक्षुरी संस्था है बैसी कोई बड़ी 
या व्यापक संन्यासिनी संस्था उक्त परमपराश्रोंमें नहीं है । इसलिए बालिका, 
त्यक्ता या विधवाकी दीक्षाके बाद जो अनर्थ जैन परम्परामें सम्भव है, कमसे 
कम वेसा श्रनर्थ उक्त परम्पराओंमे पुरुष बाल-दीक्षा होने पर भी होने नहीं 
पाता । उक्त चैदिक आदि संन्यास प्रधान परम्पराओंमें इतने बढ़े समाज-सेवक 
वैदा होते हैं और इतने बड़े उच्च लेखक, विश्वप्रसिद्ध वक्ता और राजपुरुष भी 
पैदा होते हैं कि जिससे त्यागी संस्थाके सैंकड़ों दोष ढक जाते हैं और सारा 
हिन्दू समाज जैन समाजकी तरह एक सूज्रमे संगठित न होनेसे उन दोषोंको 
निभा भी लेता है। जैन परम्परामें साधु-साध्वी संघर्में बदि रामकृष्ण, रामतीय, 
विवेकानन्द, महर्षि रमण, भ्री अरविन्द, कृष्ण मूर्ति, स्वामी शानानन्दजी, 


श्रादि जैसे साधु और भक्त मंराबाई जैसी एक-आधघ साध्वी भी होती तो झ्राज 
बाल-दीक्षाका इतना विरोध नहीं होता ! 


डेप 


हैर एक फिरके गुरु अपने पासदीक्तित व्यक्तियोंकी संख्याका बड़ा ध्यान 
रखता है । भक्तोंसे कहता रहता है कि मेरे परिवारमे इतने चेले, इतनी चेलियाँ 
हैं। जिस गुद या आचायके पास दीक्षा लेनेवालोकी संस्या जितनी बड़ी, 
उसकी उतनी ही अ्रधिक प्रतिष्ठा समाजमे प्रचलित है | यह भी श्रनुयायियोंमें 
संस्कार सा पड़ गया है कि वे अपने गच्छ या फिकेमे दीज्ित व्यक्तियोंकी बढ़ी 
संख्यामें गौरव लेते हैं | पर कोई गुरु, कोई गुरुणी या कोई आचार्य या कोई 
संघपति गृहस्थ कभी इस बातको जाहिरा प्रसिद्ध नहीं करता, खुले दिलसे बिना 
हिच कचाये नहीं बोलता कि उसके शिष्य परिवारोमेसे या उसके साधु-मणडलमें 
से कितनोंने दीक्षा छोड़ दी, दीज्षा छोडकर वे कहाँ गए, क्‍या करते हैं और 
दीक्षा छोड़नेका सच्चा कारण क्या है! इन बातोंके प्रकट न होनेसे तथा 
उनकी सच्ची जानकारी न होनेसे श्रावक समाज अधेरेमें रहता है। दीक्षा 
छोडनेके जो कारण हों, वे चालू ही नहीं बल्कि उत्तरोत्तर बढ़ते ही रहते है । 
दीक्षा छोड़नेवालोकी स्थिति मी खराब होती जाती है। उतने अंशमे. समाज 
भी निर्बेल पड़ता जाता है। समभदारोंकी श्रद्धा बिलकुल उठती जाती नजर 
आती है और साथ ही साथ अविचारी दीज्ञा देनेका सिलसिला भी जारी रहता 
है | यह स्थिति बिना सुधरे कभी धर्म-तेज सुरक्षित रह नहीं सकता । इसलिए 
हर एक समभदार संघके अगुवे तथा जवाबदेह धार्मिक स््री-पुरुषका यह फर्ज 
है कि वह दीक्षा त्यागके सच्चे कारणोंकी पूरी जॉच करे और आचार्य या 
गुरुको ही दौक्षा-त्यागसे उत्पन्न दुष्परिणामोंका जवाबदेह समझे | ऐसा किए 
बिना कोई गुरु या आचाय॑ न तो अपनी जवाबदारी सममेगान स्थितिका 
सुधार होगा । उदाहरणार्थ, मुननेमें आया कि तेरापन्धमें १८०० व्यक्तियोंकी 
दीक्षा हुई जिनमेंसे २५७ के करीब निकल गए, । छाब सवाल यह है कि २५० 
के दीक्षा-त्यागकी जवाबदेही किसकी ! अगर १८०० व्यक्तियोंको दीछा देनेमे 
तेरापन्थके आचायोंका गौरव है, तो २५० के दीक्ञा-त्यागका कलक किसके 
मत्ये समभना चाहिए ! सेरी रायमें दीक्षित व्यक्तियोंके ब्यौरेकी अपेक्षा दीक्षा- 
त्यागी व्यक्तियेके पूरे ब्यौरेका मूल्य संघ और समाजके श्रेयकी हृ्टिसे श्रधिक है 
क्योंकि तभी रुप और समाजके जीवनमे सुधार सम्भव है । जो बात तेरापन्थके 
विषयमें है, बही अन्य फिरकेंके बारेमें भी सही है । 


9 
दिसम्बर १६४६ ] [ तरुण, 


- भ्रम ओर विद्याका तीर्थ--वेशाल्षी । 


उपस्थित सचनो, 

जबसे वेशाली संघकी प्रइत्तियोंके बारेमें थोड़ा बहुत जानता रह्ष हूँ तमीसे 
उसके प्रति मेरा सद्भाव उत्तरोत्तर बढ़ता रहा है। यह सद्भाव आखिर मुझे यहाँ 
लाया है। मैंने सोचकर यही तय किया कि अ्रगर संघके प्रति सद्भाव प्रकट 
करना दो तो भेरे लिए संतोषप्रद मार्ग यही है कि में अपने जीवनमें अधिक 
बार नहीं तो कससे कम एक बार, उसकी श्रश्नत्तियोमें सीधा माय लूँ ] संघके. 
संचालकोंके प्रति श्रादर व कृवशता दशानिका भी सीधा मार्ग यही है | 


मानथ माजका तोथ 

दीघेतपस्वी महावीरकी जम्म-भूमि और तथागत बुद्धकी उपदेश-भूमि 
दोनेके कारण वैशाली विदेहका प्रधान नगर रद्दा है। यह केंबल जैनों ओर 
बौदझोंका ही नहीं, पर मानव-जातिका एक तीये॑ बन गया है। उक्त दोनों 
अ्रमणवीरोंने करुणा तथा मैत्रीकी जो विरासत अपने-अपने तसप्कालीन संघोंके 
द्वारा मानव जातिको दी थी उसीका कालक्रमसे भारत और भारतके बाहर 
इतमा विकास हुआ है कि आजका कोई भी मानवतावादी वेशालीके इंतिद्वासके 
प्रति उदासीन रद्द नहीं सकता | 

मानवजीवनमें संबंध तो अनेक हैं, परन्तु चार संबंध ऐसे हैं जो ध्यौनः 
खींचते ईैं--राजकीय, सामाजिक, धार्मिक और पिद्याविषयक । इनमेंसे पहके 
दो स्थिर नहीं | दो मित्र नरपति या दो मित्र राज्य कभी मिन्रतामें स्थिर नहीं । 
दो परस्परके शत्रु भी श्रचानक ही मित्र बन जाते हैं, इतना ही नहीं शासित 
शासक बन जाता है और शासक शासित | सामाजिक संबंध कितना ही निकटका 
ओर रक्तका हो तथापि यह स्थायी नहीं। हम दो चार पीढ़ी दुरके संबंधियोंको 
अकसर बिलकुल मूल जाते हैं । यदि संबंधियोंके बीच स्थान की दूरी हुई या 
झाना-जाना न रहा तय तो बहुधा एक कुटुम्ब के व्यक्ति मी पारस्परिक संबंधकों 
भूल जाते हैं | परन्तु घर्म और विद्याके संबंधकी बात निराली दै। किसी एक 
घर्मका अनुगांमी भाषा, जाति, देश, आदि बातोंमें उसी घर्मके दूसरे झनुगा- 
मियोंसे बिल्कुल ही जुदा हो तब भी उनके बीच घर्मका तांला ऐसा होता हे 
मानो थे एक ही कुटुम्य के हों । चीन, तिब्बत जैसे दृस्वर्ती देशोंका बोदध जम 
सीलोन बर्मा आदिके बौद्धोंसि मिक्ेया तब वह आत्मीयताका अनुभव करेगा । 

डे 


७ 


भारतमैँ जम्मा और पला मुसलमान मक्‍का-मदीनाके मुसलमान अरबोंसे घनि- 
इता मानेगा | यह स्थिति सब धर्मोकी श्रकसर देखी जाती है। गुजरात, 
राजस्थान, दूर दजिण, कर्शाटक श्रांदि कँ फैन कितनी ही बाद कि मिन्‍न क्यों 
न हों पर वे सब भगवान्‌ महावीरके धर्मान॒ुयायीके नाते अपने में पूर्ण एकवाका 
श्रनुभव करते हैं। भगवान्‌ महावीरके अ्रहिंसाप्रधान धममका पोषण, प्रचार 
वैशाली और विदेहमें ही मुख्यतथा हुआ है। जैसे चीनी वर्मी आदि बौड़, 
सारनाथ, गया श्रादि को अपना ही स्थान समभते हैं, वैसे ही दूर-दूरके जैन 
महावीरकें जन्मस्थान वैशालीको भी मुख्य धर्मस्थान समभते हैं. और महावीर 
के धर्मानुगामी के नाते वैशालीमें और वेसे ही श्रन्य तीर्थोर्मि विहारमें मिलते 
हैं। उनके लिए ब्रिहार और खासकर वैशाली मक्का या जेब्सेलम है । यह 
धार्मिक संबंध स्थायी होता है। कालके अनेक थपेड़े भी इसे क्षीण नहीं कर 
सके हैं और न कमी क्ञीण कर सकेंगे । बल्कि जसे-जेसे अष्टिशाकी समझ और 
उसका फ्रयार बढ़ता जाएगा कैसे-बैसे शाल॒ पुत्र महावीरकी यह जम्ममूमि विशेष 
झौर क्शिष तीर्थरूप घनती जाएगी | 

हम लोग पूर्धके निषासी हैं | सोक्रेटिस, प्लेटो, एरिस्टोटेज झ्रादि पस्चिमके 
मिवासी । छुद्ध, महावीर, कणाद, श्रस्तपाद, शंकर, बायस्परति श्रावि भारतके 
सपूत हैं, छिनका यूरोप, अमेरिका आ्रादि देशोसे कोई वास्‍्ता नही । फिर भी 
पश्चिम और पूर्व के संबन्‍्धकों कमी छ्लीण न होने देनेबाला तस्‍्व कौन है, ऐसा 
कोई प्रश्न करे तो इसका जवाब एक ही है कि वह तस्थ है विद्याक्रा! बुदे-सुदे 
भर्मवालें भी बिद्याके नाते एक हो जाते हैं। लड़ाई, झआार्भिक खींचातानी, 
मतान्धता धादि श्रमेक विधातक आमुरी तत्त्व आते हैं तो मी बिया ही ऐसी 
सीज है जो सब जुदाइयॉँमें भी मनुष्य -मनुष्मको एक दूसरेके प्रति झोदशशील 
बनाती है | अगर विद्याफा संबन्ध ऐसा उफज्घल और स्थिर है तो कइन्त होगा 
कि विश्वाफे नाते भी बेशाली-विदेह और बिहार सबको एक बूअभें पिरोछगा 
क्योंकि वह विद्याका भी तीय है । 

महात्या सांपीफीने श्रदिंसाक्ी साधना शुरू तो की दक्षिण अखोकामें, पर 
उ्त अनोखे ऋषि-शज्जञका सीधा प्रयोग उन्होंने पहले पहल भारतमें शुरू किया 
इसी विदेह क्षेत्र में | प्रजाकी अ्न्तश्वेतनामें फो अहिंसाकी विरासत सुषुल्त पी 
थी, वह गांधोजीकी एक मौन पुकारसे जय उठी और केबल्न मारतका ही नी 
पर दुत्निया-भरका ध्यान देखते -देखते उम्पारन-विहारक्की श्रोर आइष्ट हुआ । 
और महावीर तथा बुद्धके समयमें जो चमत्कार इस विदेहमें इ९ थे गांधी 
जीके कारण भी देखतेमें आ्राए । जैसे अने कल कर 

कक चबिवपुतर, प्रहरतिएुल और 


हे 


आाकरापुंभ तथा फुत्रियाँ बुद्ध व महावीरके पीछे पागल होकर निकल पढ़े ये वेत्रे 
दी कई अभ्याएक, वकील, जमींदार और झन्य समकदार ज्ी-पुरुष गांधीजीके 
प्रभाषमें छाए । जैंके उस पुराने युग में कद़णा तथा मैत्रीका साबेब्िक प्रचार 
करनेके लिए संघ बने मरे वेसे ही सत्याप्रहको सार्वजिक बनानेके गांघीजीके 
स्वप्नमें सीधा साथ देनेबालोंका धक बढ़ा संघ ब्रना जिसमें वेशाज्ी-विदेह मा 
विद्वारक्ते सपूतोंका साभ्र बहुत महत्त्व रखता है । इसीसे मैं नवयुमीन दृष्टिसे भर 
इस स्थानकों घर्म॑ तथा विद्याका तीर्थ समझता हूँ । और इसी मावनासे 
सब कुछ सोचता हूँ । 

मैं काशीमें झध्ययन करते समय झाजसे ४६ वर्ष पहले सहाध्यायिज्ञों और 
जैन साधुओंके साथ पैदल चलते-चलते उस क्वत्रियकुण्डमें भी यात्राकी दृशिसें 
झाया था जिसे आजकल जैन लोग महावीरक्की जन्मभूमि समझकर वहाँ 
यात्रारझे लिए आते हैं ओर लक्खीसराय जंक्शनसे जायः जाता है | यह मेरी 
विहारकी सब प्रथम धर्मयात्रा थी। इसके बाद श्रर्थात्‌ करीब ४३ वर्षके पूर्व 
मैं मिथिला-बिदेहमें श्रनेक बार पढ़ने गया और कई स्थानोंमें कई बार ठहरा 
भी । थह मेरी विदेदकी विद्यायात्रा थी। उस युग और इस युगके बीच बढ़ा 
अम्तर हो गया है। अनेक साधन मौजूद खहनेपर भी उस समय जो बातें छुमे 
ज्ञात न थीं वह थोड़े बहुत प्रमाणमें शात हुई हैँ और जो भावना साम्प्रदायिक 
दापरेक्रे कारण उस समय ग्रस्तित्वमें न थी आज उसका श्रनुभव कर रहा हूँ | 
अब तो में स्पष्ठ रूपे समझ सका हूँ कि महावीरकी जन्ममूमि न तो वह 
लिच्छु आड़ ग्रा पर्वतीय न्नत्रियकुणड है झौर न नालन्‍्दाके निकटक्का कुए्डल- 
आप्त ह। आजके बसाढुकी छुदाईमेंसे इतने श्रधिक प्रमाण उपलब्ध हुए 
झौर इन फ्रसासोंका जेनल्‍्बौद्ध परम्पराके प्राचीन शाज्लोंके उल्लेखोंके साथ 
इतना अधिक मेल देठता दे तथा फादियान ह्ुएनसंग जैसे प्रत्यद्ददर्शी वात्ियों 
के वृज्ञान्तोंके साथ अप्िक संवाद होता है कि यह सब्र देखकर मुझकी उस समय 
के झपने अशानपर हँसी दी नहीं तरस भी झाता है | झौर साथ ही साथ सत्यकी 
जानकारीसे झसाभारण खुशी भी होती है | वह सत्य यह है कि बसाढ़ुके छ्लेतमें 
जो बासुकुसड नाउक स्थान है वही सचमुत्त छत्रियकुर्ट दै। |“, 


मारत्में झनेक भर्म सक़पराएँ रही हैं। अक्षस्त परम्परा अुख्यतया वेदिक हे 
जिसकी कई शास्प्रएँ हैं । भम्रस परम्पराकी भी लेन, बौद्ध, झजीबक, प्रात्चीन 
सांख्य-योग आदि कई शाखाएँ हैं। इन सब परभराकोंके शुकामें, अब 
और संझने, आयार-दिश्रप्तें उत्थान-पतन! और ब्रिकास-काससे इतनी अधिक 


हरे 


ऐतिहासिक भिन्‍नता है कि उस-उस परम्परामैं जन्‍्मा व पला हुआ और उस- 
उस परम्पराके संस्कारसे संस्कृत हुआ कोई भी व्यक्ति सामान्य रूपसे उन सब 
परम्पराओ्रोंके अ्रन्तस्तल में जो वास्तविक एकता है, उसे सममः नहीं पाता | 
सामान्य व्यक्ति हमेशा मेदपोषक स्थूल स्तरोंमें ही फेसा रहता है पर तत्वाचितक 
और पुरुषार्थी व्यक्ति जैसे-जैसे गहराईसे निर्मयतापूर्वक सोचता है वैसे-यैसे 
उसको श्रान्तरिक सत्यकी एकता प्रतीत होने लगती है और भाषा, आचार, 
संस्कार श्रादि सब भेद उसकी प्रतीतिमें बाधा नहीं डाल सकते । मानव चेतना 
अ्राखिर मानव-चेतना ही है, पशुचेतना नहीं। जेसे-जसे उसके ऊपरसे श्राब- 
रख हटते जाते हैं वेसे-वेसे वह श्रधिकाधिक सत्यका दश्शान कर पाती है । 

हम साम्प्रदायिक दृष्टिसे महावीरको श्रलग, बुद्धको अलग और उपनिषद्‌ 
के ऋषियोंको अलग समभते हैं, पर श्रगर गहराईसे देखें तो उन सबके 
मौलिक सत्यमें शब्दमेदके सिवा और भेद न पायँगे । महावीर मुख्यतया 
अह्िंसाकी परिभाषामें सब बातें समभाते हैं तो बुद्ध तृष्णात्याग और मेत्रीकी 
परिभाषामें अ्रपना सन्देश देते हैं | उपनिषदके ऋषि अविद्या या अ्रज्ञान निवा- 
रणुकी दृष्टिसे चिन्तन उपस्थित करते हैं । ये सब्र एक ही सत्यके प्रतिपादनकी 
जुदी-जुदी रीतियाँ हैं; जुदी-जुदी भाषाएं हैं । श्रह्टिंसा तब तक सिद्ध हो ही नहीं 
सकती जब तक तृष्णा हो | तृष्णात्यागका दूसरा नाम ही तो श्रहिंसा है । 
अशानकी वास्तविक निषृत्ति बिना हुए न तो श्रट्टिसा सिद्ध हो सकती है और 
न तृष्णा का त्याग ही सम्भव है| घधर्मपरम्परा कोई भी क्यों न हो, अगर वह 
सचमुच धर्मपरम्परा है तो उसका मूल तत्त्व अन्य वैसी घर्मपरम्पराश्रों से जुदा 
हो ही नहीं सकता । मूल तत्त्व की जुदाई का श्रर्थ होगा कि रुत्य एक नहीं। 
पर पहुँचे हुए सभी ऋषियोंने कहा है कि सत्यके आविष्कार अ्रनेकधा हो सकते 
हैं पर सत्य तो श्रखणिडित एक ही है । मैं अपने छुप्पन वर्षके थोड़े-बहुत अध्य- 
यन-चिन्तनसे इसी नतीजे पर पहुँचा हूँ कि पन्‍्थमेद कितना ही क्यों न हो 
पर उसके मूल में एक ही सत्य रहता है । श्राज मैं इसी भावनासे महाबीरकी 
जन्मजयन्तीके स्थूल महोत्सवर्मे भाग ले रह हूँ। मेरी दृष्टिमें महावीरकी 
जयन्तीका श्रर्य है उनकी अहिंसासिद्धिकी जयन्ती । और अधहिसातिद्धिकी 
जयन्तीमें अन्यान्य महापुरुषोंकी सदूगुशसिद्धि अपने श्राप समा जाती है। 
श्रगर अर श्रॉगनमें खड़े होकर हम लोग इस व्यापक भावनाकी प्रतीति 

वेशाली अमिनन्‍्दन ग्रन्थ तथा छुदी-जुदी प्रथिकाशोंके दारा वैशालोका 


हरे 


पौराणिक और ऐतिहांसिक परिचय इतनी शघिक मिल जाता है कि इसमे वृद्धि 
करने जितनी नई सामग्री अभी नहीं है । भगवान्‌ महाबीर की जीवनी भी उस 
अभिननन्‍्दन अम्थमें संत्षेप से आई है । यहाँ मुझको ऐसी कुछ वाले कहनी हैं 
जो बैसे महात्माओंकी जीवनीसे फलित होती हैं और जो इमें इस थुगमें तुरम्त 
कामकी भी हैं । महाबीरके समयमें वेशालीके और दूसरे भी गणराज्य ये जो 
तत्कालीन प्रजासत्ताक राज्य ही ये पर उन गणराज्योंकी संघड्द्टि अपने तक ही 
सीमित थी । इसी तरइसे उस समय के जैन, बौद्ध, ऋजीवक आदि अनेक 
घर्मंसंघ भी ये लिनकी संघद ४ भी अपने-अपने तक ही सीमित थी। पुराने 
गशराज्योंकी संघदष्टिका विकास भारत-व्यापी नये संघराम्यरूपमें हुआ हे जो 
एक प्रकारसे अहिसाका ही राजकीय विकास है। अब इसके साथ पुराने धर्म- 
संघ तभी मेल खा सकते हैं या विकास कर सकते हैं जब उन धर्मसंघोंमें भी 
मानवतावादी संघदृष्टिका निमाण हो और तदनुसार सभी धर्मसंघ अपना -अपना 
विधान बदलकर एक लक्ष्यगामी हों । यह हो नहीं सफता कि मारतका राज्ग्रतंघ 
तो व्यापक रूपसे चले और पन्‍थोंके धर्मसंघ पुराने ढरें पर चलें । आखिरको 
राज्यसंघ और घर्मसंघ दोनोंका प्रवृत्च्षित्र तो एक झखंड भारत द्वी है। ऐसी 
स्थितिमें श्रगर संघराज्यको ठीक तरहसे विकास करना है और जनकल्वाण में 
भाग ल्लेमा है तो धमंसंघके पुरस्कर्ताओंको मी ब्यापक दृड्टिसे सोचना होगा । 
श्रगर वे ऐसा न करें तो श्रपने-अपने धर्मसंघको प्रतिष्ठित 4 जीवित रख नहीं 
सबते या भारतफे संघराज्यको भी जीवित रहने न देंगे। इसलिए हमें पुराने 
गणशराज्यकी संघदष्टि तथा पन्‍्थोंकी संघद टिका इस युगमें ऐसा सामझस्य करना 
होगा कि धर्मसंघ भी विकासके साथ जीवित रह सके और भारतका संधराज्य भी 
स्थिर रह सके | 


भारतीय संघराज्यका विधान श्रसाग्प्रदायिक है इसका अथ यही है कि 
संघराज्य किसी एक धम में बद्ध नहीं है। इसमें लघुमती बहुमती सभी छोटे- 
बड़े धर्म पन्‍थ समान भावसे अ्रपना-अपना विकास कर सकते हैं। जब संघ- 
राज्यकी नीति इतनी उदार है तब हरेक धर्म परम्पराका कर्तन्य अपने आप सुनि- 
श्वित हो जाता है कि प्रत्येक धर्म परम्परा समग्र जनहितकी दृष्टिसे संघराज्यको 
सब तरहते इृढ़ बनानेका खयाल रक्‍्खे और प्रयत्न करें। कोई भी लघु या बहु- 
मती धर्म परम्परा ऐसा न सोचे और न ऐसा कार्य करे कि जिसंसे राज्यकी 
केन्द्रीय शक्ति या प्राम्तिक शक्तियाँ निबेल हों। यह तभी सम्भव है जब कि 
प्रत्येक घर्म परम्पराके कपाबदेह समझदार त्यागी था गृहरथ अभुयागी अपनी 


श्े 


होहकों व्यापक बंसांदें और केवल संकुचित दष्टिसे श्रपनी परम्पराक्षा ही विचार 
थे करें । 

धर्म परम्वराओरंका पुराना इतिहास हमें यही सिखाता है । गणवन्त्र, राज- 
तंज ये सभी आपसर्भे लड़कर अन्तमें ऐसे धराशायी हो गए कि जिरुसे बिदे- 
शियोंकी भारतपर शासन करनेका मौका मिला । गॉधीजीकी अह्विसाद्टिने 
उेंस जुंटिकों दूर करनेका प्रयश्न किया श्र श्रन्तमें २७ प्रान्तीय घटक राज्योंका 
एक केन्द्रीय संघराज्य कायम हुश्रा जिसमें सभी प्रान्तीय लोगों का हित सुरक्षित 
रंदे श्रोर बाहरके मय स्थानोंसे भी बचा जा सके | अश्रब धर्म परम्पराझ्रोंकों भी 
अ्रहिता, मेत्री या ब्रह्ममावनाके आधारपर ऐसा धार्मिक वातावरण बनाना 
होमा कि जिसमें कोई एक परम्परा अन्य परम्पराश्रोंके संकटकों श्रपना संकट 
समसके और उसके निवारणके लिए, वैसा ही प्रयत्म करे जैसा अपनेपर आये 
संकटके निषारणके लिए. | हम इतिहाससे जानते हैं कि पहले ऐसा नहीं हुआ । 
फलतः कभी एक तो कर्मी दूसरी परम्परा बाहरी आक्रमणोंका शिकार बनी और 
कम ब्यादा रूपसें सभी धर्म परम्पराश्नोंकी सास्कृतिक ओर विद्यासम्पत्तिको 
सहना पड़ा । सोमनाथ, रुद्रमहालय और उजबिनीका महाकाल तथा काशी 
श्रादिके वैष्णव, शेव झादि घास इत्यादि पर जब संकट आए, तब श्रगर अन्य 
परम्पराश्रोंने प्राणार्पशसे पूरा साथ दिया होता तो थे धाम बच जाते | नहीं भी 
बचते तो सब परम्पराश्रोंकी एकताने पिरोधियोंका हौसला जरूर ढीला किया 
होता | सारनाथ, नालन्दा, उदन्तपुरी, विक्रमशिला श्रादिके विद्याविह्ारोंको 
बख्तियार खिलजी कभी ध्वस्त कर नहीं पाता अगर उस समय बौद्धेतर परम्पराएँ 
उसे आफतको श्रपनी समझती | पाटन, तारञ्ञा, साचोर, श्राबू , कालोर आदिके 
शिल्पस्थापत्पप्रधान जैन मन्दिर भी कभी नष्ट नहीं होते । भ्रव समय बदल 
गया और हमें पुरानी तरुँटियोंसे सबक सीखना होगा । 

सांस्कृतिक और धार्मिक स्थानोंके साथ-साथ श्रनेक शानभण्डार भी नष्ट 
हुए । हमारी धर्म परमपराश्रोंकी पुरानी दृष्टि बदलनों हो तो हमें नीचे लिखे 
अनुसार काय करना होगा | 

(६ ) मत्येक धर्मपस्पराको दूसरी धर्मपरम्पसाश्रोंकां उतना ही श्रादर करना 
चाहिए जितना बह अपने बारेमें चाहती है । 

( २) इसके लिये भुरुवर्ग और परिडतवर्ग सबढ़ौ अपसमें मिलने-जुलमे 
के प्रसंग पैदा करना और उदारदश्टिसे विचार विनिमय करना । जहाँ ऐकमत्य 
नह्गे वहाँ विवादमेंन पढ़कर सहिभएताकी वृद्धि करमो। धार्मिक और 
साल्कृतिक श्रध्ययन-्रध्यापनकी परम्पराओ्रोंद्ों धतना बिकेसित करना कि 


प्‌ 


किमें किसी ऋफ धर्मपरम्फाका झमुयायी अन्य जसंपरव्रसाओोेंकी बादोंबे सबंधा: 
आअनधिश स्‌ सह ओर उनके मन्सव्योंकों गंलतरूपमें न सममे | 

, “इसके कि श्रमेक विश्वविद्यालय महद्ाविद्यालय जेसे शिक्षकेमा बने हैँ 
जड़ाँ इतिहास और तुलना दहिले घमंपरम्पसभ्रोंकी शिक्षा दी जातीहे । फ़िर भी 
अ्रफ्ते देशमें पेसे तैकड़ों यहीं इजारों छोठे-बढ़े पिद्यापाम, 'ग़्ुशालाईँ आदि 
हैं जहाँ फेवल साम्पदाविक इश्षिसे उस परम्पराकी एकांयी शिक्षा दी जाती है | 
इसका नतीजा अ्रभी यही देखनेमें आता है कि साम्रन्य जनक्षा और हरेक 
परम्पफ्के गुस्ध मा परिदत झभी उसी दुनियामें जी रहे हैं जिलके कारण तब 
धर्मपरम्पराएँ निस्तेज और मिथ्याभिमानी हो गई हैं । मु 


'विवेद 
वेशाली-विदेह-मिथिलाके द्वारा अनेफ शास्त्रीय विश्चाओके पिषयमें विद्यर 
का जो स्थाम है बह हमें पुराने भ्रीसक्ती याद दिखाता हे। उफ्रतिपकोंके अफलन्ध 
भाष्योंके प्रसिद्ध प्रसिद्ध आजार्य मले ही दक्षिशमें हुए; हों पर उपनिवरदयोके 
आत्मतत्त्वविषयक और अद्वेतस्वरूपविधयक अनेक गम्भीर चिन्तन-विदेदके- 
जनककी सभामें ही दुए हैं जिम सिन्तनोंने पेशल पुराने :आकार्योकी ही मही कर 
आधुनिक देश-बिदेशके अनेक चिठ्दानोंका भी व्यान सींका दे । .धुछमे घर 
शझौर विमसके बहुत बढ़े भागका असली उपदेश विह्ारके भय शुण्ने स्थानोंमें ही 
किया दैं; इतना दी नहीं बल्कि बौद्ध अिपिटककी सारी संकशना विहारकी तीस 
संगीतियोमें ही हुई है । जो त्रिपिटक बिहारके सपूतोंके द्वाक्म ही ए्रशिकाके हूर- 
दूर अंगम्प भागोंमे भी पहुँचे हैं श्रौर जो इस समयको अनेक भापाश्चोंसें कृपा- 
न्तरित भी हुए हैं। इन्हीं भ्िपिटकोंने सैकड़ों यूरोपीय विद्वानोंको ऋपनी ओर खींचा 
और जं। कई यूरोपीय माषाझ्नोंमें रूपन्तरित भी हुए | जेम पहम्कराके मूल 
श्रागम पीछेसे भक्ते ही पश्चिम श्रोर दक्षिण भारतके झुदे-जुदे ऋगोंमें पहुँचे हों 
संकल्लित व लेखबद्ध भी डुए हों पर उनका उदमम और ,प्रारमिकक संश्रदकय 
तथा संइलन दो बिहारमें ही हुआ है । बौद्ध संगीतिकी तरह अभंध्त जैन संगीत्ति 
भी बिद्दार्में ही मिली थी | लाणक्यके झर्थश|खकी और सम्भवतः काम्रशास्तर 
की जन्ममूमि भी बिहार ही हैं । हम जय दाशनिक, यूज और ध्याक्का अंधोका 
विचार करते हैं. सब तो हमारे सामने बिहारकी वह ग्राश्नीन असिना अू 
होकर उपस्थित होती है। कणाद और अन्ञपद ही नहीं फर करन बओोधोंके 
वेशेश्रिक-स्थाय दर्शनके भाष्य, वार्तिक, टीका, उपका झाद़ि सारे साहित्य 
पद्चिबारके प्रणेता बिदारमें ही, खासकर बिदेह मिग्रिलामें ही हु हैं । 
>ांहप, सिंग प्रस्पयके धूल पजिन्तक कोर प्रन्थकार प्॒वं व्यात्ताकार विद्वार, 


फ३ 


हे वा विहांरकी टीमाके आतपास ही हुए हैं। मैरे ख्योलसे मीमताकार जेंमिनी 
झ्ौर बादरायण भी बिहारके ही होने चाहिए। पूर्वोत्तर मीमासाके श्रनेक 
घुरीश प्रमुख व्याख्याकार मिथिलामें ही हुए हैं जो एक बार सैकड़ों मीमासक 
विद्वानोंका धाम मानी जाती थी । बंगाल, दक्षिण आदि अन्य भागोंमें न्याय 
विद्याकी शाखा-प्रशाखाएँ फूटी हैं पर उनका मूल तो मिथिला ही है | वाचस्पति, 
उंदयन, गंगेश भ्ादि प्रकार विद्वानोंने दाशनिक विद्याका इतना अ्रधिक 
विकास किया है कि जिसका असर प्रत्येक धर्मपरम्परापर पड़ा है । 
ध्वंध्षेके बाद जो बौद्ध विहार स्थापित हुए. उनके कारण तो विहार काशी बन 
गया था | नालर्दा, विक्रमशीला, उदन्‍्तपुरी जैसे बढ़े-बड़े विहार श्रोर जगतल 
जैसे साधारण विदारमें बसनेव!ले भिन्तुकों और अ्रत्य दुर्वेक मिभ्र जेसे ब्राप्षण 
विद्वानोंने शो संस्कृत बौद्ध साहित्यका निर्माण किया है उसकी गहराई, यूद्रमता 
श्रौर बहुभुतता देखकर आज भी बिहास्के प्रति श्रादर उमड़ झाता है। यह बात 
मली-मेंति हमारे लक्षमे श्रा सकती दै कि बिहार घर्मकी तरह पिद्याका भी ती्ष 
रादे। 
विधयाकेन्द्रोम खब-विद्याओंके संप्रहको आयश्यकता 

जैसा पहले सूचित किया है कि घर्मपरमराओोंकी भ्रपनी दृष्टिका तथा व्यव- 
हारोंका युगानुरूप विकास करना ही होगा | वैसे ही विद्याश्रोंकी सब परम्पराश्रोंकों 
भी श्रपता तेज कायस रखने श्रौर बढ़ानेके लिए अध्ययन-श्रध्यापनकी प्रणालीके 
विषयमें नए घिरे से सोचना होगा | 

प्राचीन भारतीय विद्याएँ कुल मिलाकर तीन माषाश्रोंमें उमा जाती हैं-- 
संस्कृत, पालि और प्रात | एक समय था जब संस्कृतके धुरन्धर विद्वान मी 
पालि था प्राकृत शाखरका जानते नये या बहुत ऊपर-ऊपरसे जानते थे। ऐसा 
भी समय था जब कि पालि श्रोर ग्राकृत शास्त्रोंके विद्वान्‌ संस्कृत शाख्रोंकी 
पूर्ण जानकारी रखते न थे। यही स्थिति पालि ्रौर प्राकृत शास्तरोके जानकारोंके 
बीच परतरमें भी थी | पर क्रमश: समय बदलता गया। श्राज तो पुराने युग- 
ने ऐसा पलटा खाया है कि इसमे कोई भी सब्चा विद्वान्‌ एक या दूसरी माषाक़ी 
तथा उठ भाषामें लिखे हुए शास्त्रोंकी उपेत्ा करके नवयुगीन विद्यालयों भ्रौर 
महाविद्यालयोंकी चला ही नहीं सकता | हस हृष्टिसे जब विचार करते हैं तब 
पष्ट मालूम पढ़ता है कि यूरोपीय विद्वानोंने पिछले सवा सौ वर्षोर्मे मारतीय 
विद्याक्रोंका जो गौरव स्थापित किया है, संशोधन किया है उसकी बराबरी करनेके 
लिए तथा उससे बुद्ध श्रागे बढ़नेके लिए हम भारतवाधियोंकों अब श्रष्ययम- 
भध्यापन, चिम्तन, लेखम श्र संपादन-विवेचन भ्रादिका ऋस अनेक प्रकार- 


शक, 


से बदलना होगा जिसके शिवाय हम॑ परोध्यविद्या-विशारद थूरोपीव विडामोके 
झनुगामी तक बनने में अचमर्थ रहेंगे । 

प्राच्य मारतीय विद्याकी किसे भी शाखाका उच्च झष्ययन करनेके लिए 
तथा उच्च पदवी प्रात्त करनेके लिए हम भारतीय यूरोपके जुदे-छुदे देशोंमें 
जाते हैं उसमें केवल नौकरीकी दष्टिसे डीजी पावेका हीं मोह नहीं है फर 
इसके साथ उन देशोंकी उस-ठल संस्था का व्यापक विद्यामय कातावशश भी 
निमिस है। बहाँके अ्रष्यापक, वहाँकी कार्यप्रणाली, कहाँफे पुस्तकालय 
श्रादि ऐसे अज्ञ-प्रत्यक्ष हैं जो हमें ग्पनी ओर खींचते हैं, झपने देशकी व्याओं- 
का अध्ययन करनेके लिए हमको हजारों कोठ दूर कर्ज मे करके भी जाना 
पढ़ता है और उस स्थिति में जब कि उन आच्य विद्याओंकी एक-एक शालाके 
पारदर्शी श्रनेक विद्वान्‌ मारतमें भी मौलूद दों। यह कोई श््थरजकी यात 
नहीं है । वे विदेशी विद्वान्‌ इस देशमें आकर सीख गए, अभी ये सीखने 
आ्राते हैं पर सिक्का उनका है। उनके सामने भारतीय पुराने पशिडत और नई 
प्रथालीके अध्यापक झकसर फीके पड़ जाते हैं । इसमें कृत्रिमता और मोहका 
भाग बाद करके जो सत्य हे उसकी ओर इसमें देखना है ! इसको देखते हुए 
मुझको कहनेमें कोई भी हिचकिचाहट नहीं कि हमारे उल्व विधाफे केन्द्रीमें 
शिक्षण -प्रणालीका आमूल परिवत्तन करना होगा । 

उच्च विद्याफे केन्द्र अनेक हो सकते हैं | प्रत्येक केम्द्रमें किसी एक विद्या- 
परंपराकी प्रधानता भी रह सकती है। फिर मी ऐसे केन्द्र अपने संशोधन 
कार्यमें पूरा तभी बन सकते हैं जब झपने साथ संबंध रखने बाली घिद्या परंप- 
राओओंकी भी पुस्तक आदि सामग्री वहाँ संपूर्शतवा सुलम हो। 

पालि, प्राकृत, संस्कृत भाभधामें लिखे हुए सब प्रकारके शाप्रॉफा परस्पर 
हतना घनिष्ठ संबन्ध है कि कोई भी एक शाखाकी वियाका अभ्यासी बिया 
की दूसरी शाजाओंके श्राषश्यक वास्तविक परिशीलनकों बिना किए सखा 
ग्रभ्यासी बन ही नहीं सकता, णो परिशीलन अधूरी सामओऔवाले केन्द्रीमें 
संभव नहीं । 

इससे पुराना पंचवाद और जातिवाद जो इस युगमें हेम शमकऋा जाता है 
पह श्रपने झाप शिथिल हो जाता है। हम यह जानते हैं कि हमारे देशका 
उशच्चर्यामिमानी विद्यार्थों मी मूरोपमें जाकर बहों के संसर्ससे बरामिमाम 
भूल जाता है । यह स्थिति अपने देशमें स्वाप्राभिक तब बसे शकती है ज़ब कि 
एक ही केन्द्रमें अनेफ ऋरयापक हो, ऋच्येदा हों कोर श्ररक्ता परस्पर मिशन ' 
सहज हो । ऐसा नहीं होनेसे सथादाधिकताका सिव्या कंश किसी न किली झूपमें। 


पड़ 


कूद बुष िका कह बह लकती । शोशयदा पिक दाताओंकी #भोखिकों तने 
के वास्ते उच्चविद्याके क्षेत्रमें भी साम्प्रध्य्रिकताका दिखीया कंचाखकोंको 
करना पढ़ता ही है। उद लिये मेरे घिचारक्े तो उच्क्तम अ्रभ्ययतके केन्द्रोमे 
सर्वविद्याद्येंकरी झावद्यक सामम्री होनी ही चाहिए । - ' 
शाखीय परिभाषामें लोकजनकी छायर 
. अब कन्तमें में तंत्तेपमें गृह दिखाना 'ाहता हूँ कि उस पुराने युगके 

याक्यसंघ और ध्र्मसंघका आपसमें कैसा चोली-दाममका संबन्ध रहा है के 
अनेक शब्दोंमें हंथा धत्त्वशामकी परिभाषाश्रोमें भी सुरक्षित है । दम जानते 
हैं कि वफ्जीज्रोंका सब्य गणराज्य था अर्थात्‌ वह एक संघथा।| गण झौर 
संघ शब्द ऐसे समूहके सूचक हैं. जपे झपना काम चुने हुए योग्य सम्धोंके द्वारा 
करते ये । बह्दी बात भर्मचेत्रमं मी थी। जेनसंघ भी भिन्लु-मिल्‍्तुंशी, श्रायक 
आशिक! चतुर्तिष अश्जोंसे ही बा और सब अद्धोंकी सम्मतिसे ही काम कर्ता 
रहा। जेसे-जेसे जैबशर्मकां प्रसार अम्यान्य क्षेत्रोंमे तथा छोटे-बड़े सैकड़ों - 
हजासे गॉँबींमें हुआ वेशे-बैसे स्थानिक 'संघ भी कायय हुए जो श्राज तक काथम 
हैं। किसी सी एक कस्बे भा शहरकों लीजिए. अगर बहों जैन बस्ती है तो 
उश्चका बहोँ संघ होगा ओर खरा धार्थिक कारोबार संधेकें जिम्मे होगा | संघका 
कोई मुखिया मनमानी नहीं कर सफता । चऋढ़ेसे बड़ा आ्राचाय मी हो तो भी 
उसे संघक़े अधीन रस ही होगा । संघसे बह्ष्कृत ब्यक्तिका कोई गोरव नहीं । 
सारे तीर्थ, सारे धार्मिक; सावजमिक काम संघक्की देखरेखमे ही चलते हें। और 
उन इकाई संधोक्ते मिलभसे प्रान्तीय और मरास्तीय संघोंकी घटना भी झाज तक 
चली आती है । जेसे गशराज्यका भारतव्याप्री संघराज्यमें विकास हुश्ा बैसे 
ही पाहबनाथ झौर अहावीरके द्वारा संचालित उस समयके र्केटे बड़े सधोके 
क्कासस्रक्तपसें ग्राजकी जेम संघव्यवस्था है। धुद्धफा संघ भा वेसा ही दे । 
किसी भी देशमें जहाँ छोड घ्स हे वहाँ रंघ व्यवस्था हे श्रोर सरा कार्मिक 
व्यपह्वार संकोके हारा ही चलता है | 

पा जैसे उस समयके राज्योंके साथ गण शब्द लगा था बैसे ही महाधीरफे मुख्य 
साथ गख् झेंडह्‌ प्रभुक्त है । उनके ग्यारह मुख्य शिष्य जो बिश्वारमे 
ही कर्म येवबे सशचर कहलाते हैं। झगज भी जैन पर्परामें 'यणी' पद कायम 
हे ओर बोद् परुपरामें संघ्र स्थविर या संघमायक पद ! । 

पं जब सत््वज्ञनकी परिभाषाशोंमें अधवादकी फरिमापाका भी स्थाय है । नय 
पु सकी धक कमूको भागनेवाल्ली धष्टिका भाम है। ऐसे नयके रात प्रकार 
जम शर्त पुशने सक्षयति मिलते हैं जिनमे बाफम नेक! नाम है निगण! । 


कह 


कहनी मे होगी कि 'मैदेंस श्र 'मिगम' से बंता हैं जग निगम तैशोलिफं वे 
और जिनके उल्लेस्थ सिक्‍्कॉर्मे भी मिले हैं । “मिगम' समांभ फारोगए करने 
वालोंकी भ्रेशी विशेष है । उसमें छक प्रकारकी एकता रहती है और संबें 
स्थूल व्यवहार एक-सा चलती है। उंसी “निर्मम” का भांव लैकर उकश्के ऊपरंते 
मैगम शब्दके दवास , जेन प्रखपराने एक ऐसी दृष्टिका. धचन किया है 
जो समाज स्थपूल होती है और जिसके झआधारिपरं जीवन व्यवहार 
अंलता है | | 

मेगमके बाद संग्रह, व्यवहार, ऋजुयूक, शन्‍्द, समभिरूढ और एंवधूल 
पेसे छुद्द शब्दोंके द्वारा वह आशिक विधारसरंशियोंका वचन आता हैं । मेरी 
रायमें उक्त छाट्टों द॒ष्टिषों यद्यपि सर्प-शानशे संबन्य रखती हैं पर ये शूलंत। उस 
समयके राज्य व्यवहार और सामाजिक व्यावहारिक आ्रधारंपर फलित की गई 
हैं । इतना ही नहीं बल्कि संग्रह व्ययहासदि ऊपर सूचित शन्द भी तेस्कालीम 
भाषा प्रयोगोंसे लिए हैं। अ्रनेक गण मिलकर राज्य व्यवस्था क समाज 
व्यवस्था करते थे जो एक प्रकारका समुदाय या संग्रह , झेल 'था ; भर: ज़िक़ओं 
मेदमें अमेद दृष्टिका प्राधान्य रहता था । तस्तवश्ानके संबद नयके अर्थमें भी 
वह्दी भाव दे ( व्यवहार चाहे राजकीय हो या सचाम्राजिक वह जुदे-जुददें व्यक्ति 
या दलके द्वारा ही सिद्ध होता है। तत्त्वशानके व्यवद्धार नयमें मी मेद अर्थात्‌, 
विभाजनका ही भाव मुख्य है। हम वेशालीमें पाए गए सिक्कोंसे जानते हैँ कि 
व्यावद्यारिक' और 'विनिश्षय महामात्य' की तरह 'खुत्रघार' भी एक पद आ | 
मेरे ख्यालसे यूजधारका काम वही होना चाहिए जो जैन तत्वशानके ऋजञदूच: 
नय शब्दसे लक्षित होता है। ऋजुदृत्ननयका श््थ ई--श्रागे पीछेकी गली, 
कुंजीमें न जाकर केवल वर्तमानका ही विचार करना । संभव ह सूजधारका' 
काम भी बेखा द्वी कुछ रद्दा हो जो उपल्यित समस्याझोंको दुरत निपणाए। 
हरेक समाजगें, सम्धदायमें झौर रज्यमें मी प्रसंग विशेषपर शब्द श्रशोत्‌ 
आशाक़ो ही प्राधान्य देना पढ़ता है । जब श्रन्य प्रकारसे मामत़्ा सुलकता त 
हो तब किसी एकका शब्द ही श्रन्तिम प्रमाण माना जाता है। शुब्दके इस 
प्राधान्यका भाव भ्रन्य रूपमें शब्दनयमें गर्मित है । बुद्धने खुद ही कह; है कि 
लिच्छ॒बीगण पुराने रीतिरिवाजों श्रर्थात्‌ रूढ़ियोंका आदर करते है। कई भी 
समाज अंचलित रूढ़ियोका सर्वथां उन्मूलेन करके नहीं जी सेकती | संमैमि- 
रूदनंयमें खंदिकें शनुसरशका मौव तारियिंके दृष्टिसे घटाया है । समाज, राज्य 
और घर्भकी व्यवेशररेत और स्थूर्स विधोरसंरेणो थीं था मी क्यों नें 
हो परे 38में संत्यंकी पौरंमार्पिक टरहें ने हो तो कं में औ सकती हैं, नें पर्गीति 


हि 


कर सकती है। एवम्मूतनंय उसी पारमार्थिक इश्टिका सूचक है जो तंथारांतके 
(था शब्दर्मे या पिछले महायानके 'तथता' में निहित दे । जैन परम्परामें 
भी 'तहृत्ति' शब्द उसी युगसे झ्राजतक प्रचलित है। जो इतना ही खूचित 
करता है कि सत्य जेंसा है वेसा इम स्वीकार करते हैं । 

ब्राह्षण, बौद्ध, जेन आदि अनेक परम्पराश्रोंके प्राप्य प्रन्योसे तथा सुलम 
सिक्के क्रौर खुदाईसे निकली हुई श्रन्यान्य सामग्रीसे जब हम प्राचीन आचार- 
विचारोंका, संस्कृतिके विविध श्रज्धोंका, भाषाके अज्ञ -प्रत्यज्ञोंका झौर शब्दके 
झथों के मिन्‍न-भिन्‍न स्तरोंका विचार करेंगे तब शायद हमको ऊपरकी तुलना 
भी काम दे सके । इस दृष्टिसे मैंने यहाँ संकेत कर दिया है। बाकी तो जब 
हम उपनिषदों, महामारत-रामायण जैसे महाकाव्यों, पुराणों, पिटकों, आगमों 
और दार्शनिक साहित्यका तुलनात्मक बड़े पेमानेपर अध्ययन करेंगे तत्र श्रनेक 
रहस्य ऐसे ज्ञात होंगे जो सूचित करेंगे कि यह सब किसी एक बट बीजका विविध 
विस्तार मात्र है । 
अध्ययनका पिस्तार 

पाश्चात्य देशोर्मे प्राच्यविद्याके अध्ययन ग्रादिका विक्रास ईश्रा है उसमें 
श्रविभ्रान्त उद्योगके सिवाय वैशानिक दृष्टि, जाति और पन्यमेदसे ऊपर उठकर 
सोचनेकी दृत्ति और ठर्वाश्वीय अवलोकन ये मुख्य कारण हैं | हमें इस मार्गको 
अपनाना होगा | हम बहुत थोड़े समयमें श्रमीष्ट विकास कर सकते हैं। इस 
दृष्टसिसे सोचता हूँ तब कहनेका मन होता है कि हमें उच्च विद्याके वर्तुलमें 
श्रवेस्ता आदि जरथुस्त परम्पराके साहि यका समावेश करना होगा । इतना ही 
नहीं बल्कि इस्लामी साहित्यको भी समुचित स्थान देना होगा। जब हम इस 
देशमें राजकीय एवं सांस्कृतिक इृष्टिसे घुलमिल गए हैं या अ्रविभाव्य रूपसे साथ 
रहते हैं तब हमें उसी भावसे सब विद्याओंकों समुचित स्थान देना होगा । बिहार 
या वैशाली-विदेहमें इस्लामी संस्कृ तिका काफी स्थान है । और पटना, वैशाली 
आदि बिहारके स्थानोंकी खुदाईमें ताता जेसे पारसी शहरुथ मदद करते हैं यह 
भी इमें भूलना न चाहिए । 


भूवानमें सहयोग 


भ्राचार्य बिनोबाजीकी मौजूदगीने सारे देशका घ्यान झभी दि। 
रकी 
पा मालूम होता है कि वे पुराने और नये श्रहटिसाके को कप 
लक धमेभावनाक्ो मूर्त कर रहे हैं। बिहारके निवासी स्वभावसे 
£ है। भूदानयश यह तो अषटिसा भावमाका एक प्रतीक मात्र है | 


ई१ 


सच्चे झ्रर्थमें उसके साथ कई बातें झनिवाय रूपसे जुड़ी हुई हैं जिनके बिना 
मवभारतका निर्मायय संभव नहीं । जमींदार जमीनका दान करे, घनवान्‌ संपत्ति 
का दान करे । पर इसके सिवा भी आतझुद्धि अनेक रूससे आवश्यक है। 
झाज चारों ओर शिकायत रिश्वतखोरीकी है । विहारके राजतंत्रवाहक इस 
छत्रिकों निूंल करेंगे तो वह काय विशेष श्राशीवबांदशप शिक्ल होगा। और 
देशके श्रन्य सागोमें विहारकी यह पहल अनुकरणीय बनेगी । ऊपर जो कुछ 
कहा गया है यह सब सहाबीर, बुद्ध, गांधीजी वरशेरहकी सम्मिज्षित अ्धिसा- 
भाननामेंसे फलित होने पाला ही विचार हे जो हर ज़न्सजयन्ती पर उपयुर है 


.[ वैशाली-संघ द्वारा श्रायोजित म७ महावीर जयन्तीके अबसरपर अध्यक्ष 
पदसे दिया गया व्याश्यान--ई ० १६४३ । | 


$ 
एक पत्र ह 

लेख अभी सुम गया | मुझको तो इसमें कोई अरधुर किया 
आपतिजमक अंश प्रतीत नहीं हुआ | इससे भी कड़ी समालोचना शुलसव, 
महाराब्ट्र आदिमें खुद जैन समाजमें होती हे । अगर किसीको लेखमें गलतो 
मालूम हो तो उसका घर्म है कि वह युक्ति तथा दलीलसे जवाब दे । ब्यब्रहमर 
घ॒र्म सामाजिक वस्तु है, इसपर विचार करना, समालोचना करना हरएक 
बुद्धिशाली और जवाबदेदद व्यक्तिका कर्तव्य है। ऐसे कर्त॑व्यकों दबावसे, भयसे, 
लालचसे, खुशामदसे रोकना समाज को सुधरनेसे या सुधारनेसे रोकना मात्र हे। 
समालोचक श्रान्त हो तो सयुक्तिक जवाबसे उसको भ्रान्ति दूर करना, यह 
दूसरे पक्षका पवित्र कत्त व्य है । यह तो हुई सार्वजनिक वस्तुपर समालोचनाकी 
सामान्य बात । पर समालोचकका भी एक अधिकार होता है जिसके बलपर 
वह समाजके चालू व्यवह्दारों और मान्यताओ्रोंकी टीका कर सकता है | वह 
$भघिकार यह है कि उसका दर्शन तथा अवलोकन स्पष्ट एवं निष्पक्त हो | वह 
किसी लालच, स्वार्थ या खुशामदसे प्रेरित होकर प्रश्गत्त होनेवाला न हो | इस 
अधिकारकी परीक्षा भी हो सकती है। में कुछ लिखने लगा, विरोधियोंने मुक्ते 
कुछ लालच दी, कुछ खुशामद की और में रुक गया। श्रथवा मुझे भय 
दिखाया, पूरी तरह गिरानेका प्रयत्न किया और में अपने विचार प्रकट करनेसे 
रुक गया या विचार वापिस खींच लिया तब समभना चाहिए कि मेरा समा- 
लोचनाका अधिकार नहीं है। इसी तरह किसी ब्यक्ति या समूहको नीचा दिखानेकी 
बुरी नियतसे भी समालोचना करना अ्रधिकार-शूत्य है। ऐसी नियतकी परीक्षा 
भी की जा सकती है । सामाजिक व धार्मिक संशोधनकी तटस्थ दृष्टिसे अपना 
विचार प्रकट करना, यह अपना पढ़े-लिखे लोगोंका विचारधर्म है। इसे उत्त- 
रोत्तर विकसित ही करना चाहिये । रुकावर्ट जितनी श्रधिक हों उतना विकास 
भी अ्रधिक साधना चाहिये | मतलब यह कि चर्चित विषयको और भी गहराई 
एवं प्रमाणोंके साथ फिरसे सोचना-जाँचना चाहिए और सममाव विशेष पुष् 
करके उस विवादास्पद विषयपर विशेष गहराई एवं स्पष्ठताके साथ लिखते 





( १ ) भी भवरमलजी तसिंधीके नाम यह पत्र धर्म और घन” शीर्षक 
लेखके विषयमें लिखा गया था । अर 


0 । 


रहना चाहिए | विचार व अभ्यासका क्षेत्र अनुकूल परिस्थितिकी तरह प्रतिकूल 
परिस्थितिमें भी बिस्तृत होता है । 

मुझको आपके छेखसे तथा थोड़ेसे वेयक्तिक परिचयसे मालूम होता है कि 
आपने किसी बुरी नियतसे या स्वार्थसे नहीं लिखा है। लेखकी वस्तु तो बिल्कुल 
सही है | इस स्थितिमें जितना विरोध हो, आपकी परीक्षा ही है। समभाव और 
अभ्यासकी वृद्धिके साथ लेखमें चर्चित मुद्ोंपर ग्रागे भी विशेष लिखना धर्म 
हो जाता है | हाँ, जहाँ कोई गलती मालूम हो, कोई बतलाए, फौरन सरलतासे 
स्वीकार कर लेनेकी हिम्मत भी रखना । बाकी जो-जों काम खास कर साब॑ज- 
निक काम, घनाभ्िित होंगे वहाँ घन अपने विरोधियोंको चुप करनेका प्रयत्न 
करेगा ही । इसीसे मैंने आप नवयुवकोंके समक्ष कहा था कि पत्न-प्रत्रिकादि 
स्वावलम्बनसे चलाओ । प्रेस आदिमें घनिकोंका श्राक्मय उतना वांछुनीय नहीं । 
कामका प्रमाण थोड़ा होकर भी जो स्वावलम्बी होगा वही ठोस और निदश्पद्वव 
है।या । हाँ, सब धनी एकसे नहीं होते । विद्वान भी, लेखक भी स्वार्थी, 
खुशामदी होते हैं | कोई बिलकुल सुयोग्य भी होते हैं। धनिकोंमें भी सुयोग्य 
व्यक्तिका श्रत्यन्त भ्रभाव नहीं । धन स्वमावसे बुरी वस्तु नहीं जेसे विद्या भी | 
अतए.ब अगर सामाजिक प्रवृत्तिमें पड़ना हो तब तो हरेक युवकके वास्ते जरूरी 
है कि वह विचार एवं अ्रभ्याससे स्वावलम्बी बने और थोड़ी भी श्रपनी श्रामदनी 
पर ही कामका हौसला रखे। ग़ुणग्राही धनिकोंका ग्राभय मिल जाए तो वह 
लाभमें समझना । 

इस दृष्टिसे ग्रागे लेखन-प्रवृत्ति करनेसे फिर ज्ञोभ होनेका कोई ग्रसक्ष नहीं 
आता | बाकी समाज, खास कर मारवाड़ी समाज इतना विद्या-विहीन श्रौर 
असहिष्ण है कि शुरू-शुरूमें उठकी ओरसे सब प्रकारके विरोधोंकों सम्भव मान 
ही रखना चाहिए, पर वह समाज भी इस जमानेमें श्रपनी स्थिति इच्छा या 
अनिच्छासे बदल ही रहा है। उसमें भी पढ़े लिखे बढ़ रहे हैं । आगे वही 
सन्‍्तान अपने वर्तमान पूर्वजोंकी कड़ी समीक्षा करेगी, जेसी श्रापने की है । 


[ श्रोसवाल नवयुवक ८-११ 


दाशनिक मीमांसा 


दर्शन ओर सम्प्रदाय । 


न्यायकुमुदचन्द्र यह दर्शनका ग्न्थ है, सो भी सम्प्रदाय विशेषका, अतएव 
सर्वोपयोगिताकी दृष्टिसे यह विचार करना उचित होगा कि दर्शनका मतलब 
क्या समझा जाता है और वस्तुतः उसका मतलब क्या होना चाहिए | इसी 
तरह यह भी विचारना समुचित होगा कि सम्प्रदाय क्‍या वस्तु है और उसके 
साथ दर्शनका संबन्ध कैसा रह्दा है तथा उस सांप्रदायिक संबन्धके फलस्वरूप 
दशनमें क्या गुश-दोष आए हैं इत्यादि | 

सब कोई सामान्य रूपसे यही समझते और मानते आए हैं कि दर्शनका मत- 
लब है तस्व-साज्ञात्कर | सभी दार्शनिक अपने-अपने सांप्रदायिक दर्शनकों 
साक्षात्कार रूप ही मानते आए हैं। यहाँ सवाल यह है कि साक्षात्कार किसे 
कहना ! इसका जवाब एक ही हो सकता है कि साज्ञात्कार वह है जिसमें भ्रम 
था सन्देहको भ्रवकाश न हो और साक्षात्कार किए गए तत्त्वमें फिर मतभेद या 
विरोध न हो । श्रगर दर्शनकी उक्त साज्ञात्कारात्मक व्याख्या सबको मान्य है 
तो दूसरा प्रश्न यह होता है कि अनेक सम्प्रदायाश्रित विविध दशैनोंमें एक ही 
तत्वके विषयमें इतने नाना मतभेद कैसे और उनमें अ्रसमाघेय समझता जाने- 
वाला परस्पर विरोध कैसा १ इस शंकाका जवाब देनेके लिए हमारे पास एक 
ही रास्ता है कि हम दर्शन शब्दका कुछ और अर्थ समझ । उसका जो 
साज्षात्कार अर्थ समक्ा जाता है और जो चिरकालसे शास्नॉग मी लिखा मिलता 
है, वह श्रर्थ श्रगर यथार्थ है, तो मेरी रायमें बद्द समग्र दशेनों द्वारा निर्विवाद 
श्र असंदिग्ध रूपसे सम्मत निम्नलिखित आध्यात्मिक प्रमेयोमें ही घट 
सकता है--- 

१--पुनर्जन्म, २--उसका कारण, ३--पुनजन्मग्राही कोई तत्त्व, ४-- 
साधनविशेष द्वारा पुनजन्मके कारणोॉंका उच्छेद | 

ये प्रमेय साज्ञात्कारके विधय माने जा सकते हैं। कमी-न-कभी किसी 
तपर्त्री द्वष्ठा या द्र॒ष्ट/श्रोंको उक्त तत्वोंका साक्षात्कार हुआ होग। ऐसा कहा जा 
सकता है; क्योंकि आजतक किसी आध्यात्मिक दश्श नमें इन तथा ऐसे तत्त्वोंके बारेमें 
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न तो मतमेद प्रकट हुआ है और न उनमें किसीका विरोध ही रहा है। पर 
उक्त मूल, आध्यात्मिक प्रमेयोंके विशेष-विशेष स्वरूपके विषयर्में तथा उनके 
ब्यौरेवार विचारमें सभी प्रधान-प्रधान दर्शनोंका और - कभी-कमी तो एक ही 
दर्शनकी अनेक शाखाओंका इतना अधिक मतभेद और विरोध शास्रोंमें देखा 
जाता है कि जिसे देखकर तटस्थ समालोचक यह कभी नहीं मान सकता कि किसी 
एक या सभी सम्प्रदायके व्यौरेबार मन्तव्य साज्ञात्कारके विषय हुए हों । अगर 
ये मन्तव्य सात्नात्कृत हों तो किस सम्प्रदायके ! किसी एक सम्प्रदायके प्रवतककों 
व्यौरेके बारेमें साक्षाकर्ता-द्रष्डा साबित करना टेढ़ी खीर है | श्रतएव 
बहुत हुआ तो वक्त मूल प्रमेयोमें दर्शनका साज्ञात्कार श्रर्थ मान लेनेके 
बाद ब्यौरेके बारेमें दर्शनका कुछ और ही श्रर्थ करना पड़ेगा । 

विचार करनेसे जान पड़ता है, कि दर्शनका दूसरा श्र्थ 'सबल प्रतीति' ही 
करना ठीक है। शब्दके अ्र्थोके भी जुदे-जुदे स्तर होते हैं । दर्शनके श्र्थका 
यह दूसरा स्तर है। हम बाचक उमास्वातिके  तत्त्वा्थश्रद्धान सम्परदर्शनम” 
इस सूत्रमें तथा इसकी व्याख्याश्रोंमं वह दूसरा स्तर स्पष्ट पाते है। वाचकने 
माफ कहा है कि प्रमेयोंकी श्रद्धा दी दर्शन है। यहाँ यह कभी न भूलना चाहिए 
कि भ्रद्याके माने है बलवती प्रतीति या विश्वास, न कि साक्षात्कार । श्रद्धा या 
विश्वास, स॒क्ञात्कारकों सम्प्रदाग्मे जीवित रुखनेकी एक भूमिका विशेष है, 
जिसे मैंने दर्शनका दूसग स्तर कहा है | 

यों तो सम्प्रदाय हर एक देशके चिन्तकोंमें देग्वा जाता है । यूरोपके तत्त्व- 
चिन्तनकी आशद्य मूमि ग्रीसके चिस्तकोमें भी परस्पर विरोधी अ्रनेक सप्रदाय रहे 
हैं, पर भारतीय तल्व-चिन्तक्ोंके सम्प्रदायक्री कथा कुछ निराली ही है । इस देश 
के सम्प्रदाय मूलमें धमंप्राण और घर्मजीबी रहे हैं। सभी सम्प्रदायोंने तत्व- 
चिन्तनको थआ्ाश्रय ही नहीं दिया बल्कि उसके विकास और विस्तारमें भी बहुत 
कुछ किया है । एक तरहसे भारतीय तत्व-चिन्तनका चमत्कारपूर्ण बौद्धिक 
प्रदेश जुदे-जुदे सम्प्रदायोंके प्रयन्‍्तका ही परिणाम है | पर हमे जो सोचना है 
वह तो यह है कि हरएक सम्प्रदाय अपने जिन मन्तव्योपर सबल विश्वास रखता 
है और जिन मन्तव्योंकों दूसरा विरोधी सम्प्रदाय कतई माननेको तैयार नहीं है 
वे मन्तव्य साम्प्रदायिक विश्वास या साम्प्रदायिक भावनाके ही विषय माने जा 
सकते हैं, सात्ञात्कारके विष्रय नहीं । इस तरह साज्ञात्कारका सामान्य खेत 
सम्प्रदायोंकी भूमिपर व्यौरेके विशेष प्रवाहोंमे विभाजित होते ही विश्वास और 
प्रतीतिका रूप घारण करने लगता है । 

जब साह्षात्कार विश्वासरूपमें परिणत हुआ तब उस विश्वासकों स्थापित 
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रखने श्र उसका समर्थन करनेके लिए. संभी सम्प्रदायोंको कल्पनाओंका, 
दलीलोंका तथा तकाँका सहारा लेना पढ़ा। सभी साम्पदायिक तत्व -चिन्तक 
अपने -अपने विश्वासकी पुष्टिके लिए कल्पनाश्रोंका सद्दारा पूरे तौरसे लेते रहे 
फिर भी यह मानते रहे कि हम और दमारा सम्प्रदाय जो कुछ मानते हैं वह सब 
कल्पना नहीं किन्तु साज्षात्कार हे । इस तरह कल्पनाओका तथा सत्य-अस्त्य 
ओर अर्थ सत्य तकोंका समावेश भी दर्शनके अथमें हो गया । एक तरफसे जहाँ 
सम्पदायने मूल दर्शन याने साह्तात्कारकी रक्षा को और उसे स्पष्ड करनेके 
लिये शझनेक प्रकारके चिन्तनको चालू रखा तथा उसे व्यक्त करनेकों अ्रनेक 
मनोरम कहपनाएं कीं, वहाँ दूसरी तरफस सम्प्रदायकी बाढ़पर बढ़ने तया फूलने- 
फलनेवाली तत्व-चिन्तनकी बेल इतनी पराभरित हो गई कि उसे सम्प्रदायके 
सिवाय कोई दूसरा सहाराह्दी न रद्ा। फलतः परदेबन्द पद्मिनियोंकी तरइ 
तस्व-चिन्तनकी बेल भी कोमल और सकुचित दृष्टिवाली बन गई । 

हम साम्प्रदायिक चिन्तकोंका यह क्रुकाव रोज देखते हैं कि व अपने चिन्तन 
में तो कितनी ही कमी या श्रपनी दलीलोमे कितना है लचरपन क्यों न ही उसे 
प्रायः देख नहीं पाते । और दूसरे विरोधी सम्प्रदायके तत्व-चिन्तनोमे कितना 
ही सादूयुयय और वेशद्य क्‍यों न द्वो , उसे स्वीकार करनेमे भी हिचकिचाते हैं । 
साम्प्रदायिक तत्व-चिन्तनोंका यह भी मानस देखा जाता है कि वे सम्प्रदायान्तरके 
प्रमेयोंकी या विशेष चिन्तनोंकों श्रपना कर भी मुक्त कण्ठसे उसके प्रति कृतशता 
दरानेमें हिचकिचाते हैं | दर्शन जब साज्ञात्कारकी भूमिकाको लॉधकर विश्वास- 
को भूमिकापर आया और उसमें कल्पनाओं तथा सत्यास्त्य तकोँका भी समावेश 
किया जाने लगा, तब दर्शन साम्प्रदायिक संकुचित दृश्योंमे आराइत होकर, 
मूलमे शुद्ध श्राध्यात्मिक होते हुए भी अनेक दोषोका पुज्ञ बन गया। अ्रब तो 
प्रथक्करण करना द्वी कठिन द्वो गया है कि दाशंनक चिन्तनोंमे क्या कल्पनामान्र 
है, क्‍या सत्य तक हे, या क्या श्रसत्य तक है! हरएक सम्प्रदायका अनुयायी चादे. 
बह झपढ़ हो, या पढ़ा-लिखा, विद्यार्थों एवं परणिडत, यद्द मानकर ढं। अपने 
तत्बचिन्तक अंथोंको सुनता है या पढ़ता-पढ़ाता है, कि इस हमारे तस्वग्रन्थ 
में जो कुछ लिखा गया है वह अश्रद्धरशः सत्य हे, इसमे श्रान्ति या सन्देदको 
अवकाश ही नहीं है तथा इसमें जो कुछ हे वह दूसरे किसी सम्भदायके प्रन्थमें 
नहीं हे और श्रगर हे तो भी वह हमारे सम्मदायसे ही उसमे गया है । इस 
प्रकारकी प्रत्येक सम्प्रदायकी अपूर्णामें पूर्ण मान छेनेकी प्रशृत्ति इतनी अधिक 
बलबती दे कि अगर इसका कुछ इलाज न हुआ तो मनुष्य जातिके उपकार 
के लिये प्रबुत्त हुआ यह दर्शन मनुष्यताका ही धातक सिद्ध होगा। 


मैं समभता हूँ कि उक्त दोषको दूर करनेके अनेक उपायोगेंसे एक उंपीय 
यह भी दै कि जहाँ दाशनिक प्रमेयोंका श्रध्ययन तात्विक दृष्टिसे किया जाए वहाँ 
साथ ही साथ वढ़ अध्ययन ऐतिहासिक तथा तुलनात्मक दृष्टिसे मी किया जाए । 
जब हम किसी मी एक दशनके प्रमेयोंका अध्ययन ऐतिद्वासिक तथा तुलनात्मक 
दृष्टिसे करते हैं तब हमे अनेक दूसरे दर्शनोंके बारेमें भी जानकारी प्राप्त करनी 
पड़ती है। वह जानकारी अधूरी या विपर्यस्त नहीं। पूरी और यथासन्भव 
यथार्थ जानकारी होते ही हमारा मानस व्यापक ज्ञानके श्रालोकसे भर जाता 
है। जानकी विशालशा और स्पष्टता हमारी दृष्टिमेसे संकुचितता तथा तज्जन्य 
भय श्रादि दोषोकों उसी तरह हटाती है जिस तरइ प्रकाश तमको । हम असवंश 
आर श्रपूर्ण हैं, फिर भी अधिक सत्यके निकट पहुँचना चाहते हैं | श्रगर हम 
योगी नहीं हैं फिर भी अधिकाधिक सत्य तथा तत्व-दशनके अधिकारी बनना 
चाहते है तो हमारे वास्‍्ते साधारण मार्ग यही है कि हम किसी भी दर्शनकों 
यथासम्मव सर्वाज्ञीण ऐतिहासिक तथा तुलनात्मक दृष्टिसे भी पढ़ें । 

न्यायकुमुद्चन्द्रके सम्पादक १० महेन्द्रकुमारणी न्यायाचायने मूल अन्धके 
नीचे एक-एक छोटे-बड़े मुद्देपर जे। बहुश्रुतत्वपूर्ण टिप्पण दिए, है और प्रस्ता- 
वनामे जो भ्रनेक सम्प्रदायाक आचायोंके ज्ञानमे एक दूसरेसे लेम-देनका ऐतति 
हाउिक पयालोचन किया है, उन सबकी सार्थकता उपर्युक्त दृष्टिस अध्ययन करने- 
करानेमें ही है । सारे न्यायकुमुदचन्द्रके टिप्पण तथा प्रस्तावनाका मर्माश श्रगर 
कार्य साधक है तो सर्वप्रथम अ्रध्यापकोके लिए । जैन हो या जैनेतर, सच्चा 
जिशासु इसमेसे बहुत कुछ पा सकता है। अ्रध्यापकोकी दृष्टि एक बार साफ 
डुई, उनका श्रवलाकन प्रदश एक बार विस्तृत हुआ, फिर वह सुवास विद्या- 
थियोंमे तथा अपढ़ अनुयायियोमे भी अपने-आप फैलने लगती है । इस भावों 
लाभकी निश्चित आशासे देखा जाए तो मुझको यह कहनेमे लशेश भी संकोच 
नहीं होता कि सम्पादकका टिप्पण तथा भ्रस्तावना विषयक श्रम द्शनिक अध्य- 
यन ज्षेत्रमे साम््रदाविकताकी संकुचित मनोदृत्ति दूर करनेमें बहुत कारगर सिद्ध होगा 

भारत दशनोंकी जन्मस्थली और क्रीड़ाभूमि माना जाता है | यहॉँका 
अपदुजन भी ब्क्षशान, मोक्ष तथा अ्रनेकान्त जैसे शब्दोंको पद-पदपर प्रयुक्त 
करता है, फिर भी भारतका दाशनिक पौरुषशुन्य क्‍यों हो गया है ? इसका 
विचार करना जरूरी है। हम देखते हैं कि दाशंनिक प्रदेशमें कुछ ऐसे दोष 
दाखिल हो कर हैं जिनकी श्रोर चिन्सकोंका ध्यान श्रवश्य जाना चाहिए | 
पहली बाव शनोंके पठन संबन्धी उद्देश्य की है। जिसे कोई दूसरा क्षेत्र भ 
मिले और बुद्धिमरधान श्राजीविका करनी हो तो बहुधा वह दरशेनोकी श्लोर 
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क्ुकता है। मानों दाशनिक अ्रभ्यासका उद्देश्य या तो प्रधानतया आजीविका 
हो गया है या वादविजय एवं बुद्धिवलास | इसका फल हम सर्वत्र एक ही 
देखने हैं कि या तो दार्शनिक गुलाम बन जाता है या सुखशील | इस तरह 
जहाँ दर्शन शाश्वत अश्रमरताकी गाथा तथा. अनिवार्य प्रतिक्षण मृत्युकी गाथा 
सिखाकर अ्रभयका संकेत करता है घहाँ उसके अभ्यासी हम निरे भीर बन गए 
हैं | जहाँ दर्शन हमें सत्यासत्यका विवेक सिखाता है वहाँ हम उलटे अ्रसत्यको 
समभनेसें भी असमर्थ हो रहे हैं, तथा, अगर उसे समझ भी लिया, तो उसका 
परिहार करनेके विचारसे ही काँप उठते हे। दुशन जहाँ दिन-रात आत्मैक्य 
या आत्मौपम्य सिखाता ह बहों दम भेद-प्रभेदोंकी और भी बिशेष रूपसे पुष्ट 
करनेमें ही लग जाते हैं ।, यह सब विपरीत परिणाम देखा जाता है । इसका 
कारण एक ही है और वह दे दर्शनके अ्रध्ययनके उद्देश्यकों ठीक-ढीक न 
समझना । दर्शन पढनेका अधिकारी वहीं हें सकता हे और उसे ही पढ़ना 
चाहिए. कि जो सत्यासत्यके विवकका सामर्थ्य प्राप्त करना चाइता हो और जो 
सत्यके स्वकारकी द्म्मतकी अ्रपेत्षा असत्यका परिहार करनेकी हिम्मत या पौरुष 
सर्व -प्रथम झौर सर्वाधिक प्रमाणमे प्रकट करना चाहता द्वो। संक्षेपमे दर्शनके 
श्रध्ययनका एक मात्र उद्देश्य ह॑ जीवनकी बाइरी और भीतरी शुद्धि । इस 
उद्देश्यकी सामने रखकर ही उसका पठन-पाठन जारी रहे तभी बह मानवताका 


पोषक बन सकता है । 
दूसरी बात है दाशंनिक प्रदेशमें नए सशोधनोंकी । अ्रभी तक यह्दी देखा 


जाता है कि प्रत्येक सम्प्रदायमे जो मान्यताएं और जो कल्पनाएं रूढ़ हो गई हें 
उन्हींको उस सम्प्रदायमें सर्वश प्रणीत माना जाता है और आपश्यक नए 
विचारप्रकाशका उनमे प्रवेश ही नहीं होने पाता । पूर्ब-पूर्व पुरुखोके द्वारा किये 
गए ओर उत्तराधिफारमें दिये गए चिन्तनों तथा धारणाओबका प्रयाह ही सम्प्रदाय 
है । दर एक सम्प्रदायका माननेवाला अपने मन्तव्योके समर्थनमे ऐतिहासिक 
तथा वैज्ञानिक दृष्टिकी प्रतिष्ठाका उपयोग तो करना चाहता है, पर इस ृष्टिका 
उपयोग वहाँ तक ही करता है जहाँ उसे कुछ भी परिवर्तन न करना पड़े । परि- 
वतेन और संशोधनके नामसे या तो सम्प्रदाय घबड़ाता है या अ्रपनेमें पहलेसे 
ही सब कुछ दहोनेकी डीग हॉँकता है। इसलिए भारतका दाशंनिक पाछ 
पड़ गया | जहाँ-जहाँ वेशानिक प्रभेयोंके द्वारा या वैज्ञानिक पद्धतिके द्वारा 
दाशं॑निक विषयोंगें संशोधन करनेकी गुंजाइश हो वहाँ सर्वत्र उसका उपयोग 
अगर न किया जाएगा तो यह सनातन दाश॑निक विद्या केवल पुराणोंकी ही 


वस्तु रह जाएगी | अतएव दाशनिक क्ेत्रमें संशोधन करनेकी प्रश्नुत्तिकी और 
भी कुकाव होना लरूरी है । 
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दर्शन शब्दका विशेषार्थ । 


दर्शन शब्दके तीन श्रर्थ सभी परमराश्रोमें प्रसिद्ध हैं, जैसे--घटदशन 
इत्यादि व्यवहारमें चाक्तुष शान अ्रग्रमें, आत्मदशन इत्यादि व्यवह्यरमें 
साक्षात्कार श्र्थमें और न्याय-दर्शन, साख्य-दर्शन इत्यादि व्यवहारमें 
खास-खास परम्परासम्मत निश्चित विचारसरणी श्रर्थमें दर्शन शब्दका प्रयोग 
सर्वसम्मत है पर उसके अन्य दो अ्र्थ जो जैन परम्परामें प्रसिद्ध हैं वे श्रन्य 
परम्पराश्रोंमे प्रसिद्ध नहीं | उनमेंसे एक अर्थ तो है श्रद्धा और दूसरा अर्थ है 
सामान्यबोध या आलोचन मात्र ' । जेनशाजस्रोंमें तरवश्रद्धाको दशेन पदसे 
व्यवद्दत किया जाता है, जेसे-- तरवार्थभ्रद्धानं सम्पस्दर्शनम!-- वत्त्वाथ ० १, २। 
इसी तरह वस्तुके निर्विशेषसत्तामात्रके बोधको भी दर्शन कहा जाता है जेसे-- 
“विधय-विषयिसत्रिपातानन्तरसमुद्भूतसत्तामात्रगोचरदर्शनात्‌'-- प्रमाणन ० र२- 
७। दर्शन शब्दके उक्त पॉच शअ्र्थोंमेसे श्रन्तिम सामान्यब्रोधरूप श्र्थ लेकर 
ही यहाँ विचार प्रस्तुत है । इसके सम्बन्धमे यहों छुः मुद्दोपर कुछ विचार किया 
जाता है । 

१, अध्तित्व--जिस बोधमे वस्तुका निविशेषण स्वरूपमात्र मासित हो ऐसे 
बोधका अस्तित्व एक या दूसर नामसे त।न परम्पराओ्रोके सिवाय सभी पस्पराएँ 
स्वीकार करती है । जनपरम्परा जिसे दर्शन कहती है उसी सामान्यमात्र बोधकों 


ेल्‍ (१) दर्शन शब्दका आलोचन अथे, जिसका दूसरा नाम अनाकार उप- 
योग भी है, यहां कहा गया है सो श्वेताम्बर दिगम्बर दोनों परम्पराकी अश्रति 
प्रसिद्ध मान्यताको। लेकर | वस्तुतः दोनों परम्पराश्रोंमें अ्नाकार उपयोगके 
सिवाय झन्य अ्थ भी दर्शन शब्दके देखे जाते हैं। उदादइरणार्थ--लिड्डके 
बिना दो साज्षाद्‌ दनेवाला बोध अनाकार या दर्शन है और लिज्ञसापेक्ष बोध 
साकार या ज्ञान हें--यह एक मत | दूसरा मत एसा भी है कि वर्तमानमात्रग्रादी 
बोध-दर्शन और त्रेकालिकग्राही बोध-शान--तत्वाथंभा० टी० २. ६ । दिग- 


म्बरीय घवला टीकाका ऐसा भी मत है कि जो आत्म-मात्रका अवलोकन वह 
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दशन ओर जो बाह्य अरथंका प्रकाश वह शान | यह मत बृहदूद्वव्यसंग्रहटीका 
( गा० ४४ ) तथा लघीयस्रयीकी अभबचन्द्रकृत ( १, ५ ) में निर्दिष्ट हे । 


कई 


भ्याय-पैशैषिक, सांख्य-योर्ग तथा पूर्वोत्तरमौमसंक् मिविकल्पक और आलोचन- 
मात्र कहते हैं | बौद्ध परम्परामें मी उसका निविकल्पक नाम प्रसिद्ध है। उक्त 
सभी दर्शन ऐसा मानते हैं कि शानव्यापारके उत्वत्तिक्रममें सर्वप्रथम ऐसे बोधका 
स्थान अ्निवायरूपसे आता दै जो ग्राद्मय विधयके सन्मात्र स्वरूपको ग्रहण करे 
पर जिसमें कोई अंश विशेष्यविशेषणरूपसे भासित न हो | फिर भी ' मध्य 
और वल्लभकी दो वेदान्त परम्पराएं और तीसरी भर्ठृंहरि और उसके पूर्वंबर्ती 
शाब्दिकोंकी परम्परा शानव्यापारके उत्पत्तिक्रममें किसी भी प्रकारके सामान्यमात्र 
बोधका अ्रस्तित्व स्वीकार नहीं करती | उक्त तीन परम्पराओंका मन्तव्य है कि 
ऐसा बोध काई हो ही नहीं सकता जिसमें कोई न कोई विशेष भाषित न हो या 
जिसमे किसी भो प्रकारका विशेष्य-विशेषण संबन्ध भासित न हो। उनका कहना 
है कि प्राथमिकदशापन्न शान भी किसी न किसी बिशेष को, चाहे वह विशेष 
स्थूल ही क्‍यों न हो, प्रकाशित करता ही है अतएव शानमातन्न सविकल्पक हैं। 
निर्विकल्वकका मतलब इतना द्वी समऋना चाहिए कि उसमें इंतर शानोंकी 
अपेक्षा विशेष कम भासित होते हैं | ज्ञानमात्रको सविकल्पक माननेवाली उक्त 
तीन परम्पराश्रंमें भी शाब्दिक परम्परा ही प्राचीन है । सम्भव है भतंदरिकी उस 
परमपराको ही मध्य और वल्लभने श्रपनाया हो | 


२, लौकिकालौकिकता--निर्विकल्पका अस्तित्व माननेवाली सभी दाश॑निक 
परम्पराएं लोकिक निर्विकल्प श्रर्थात्‌ इन्द्रियलन्निकर्षजन्य निर्विकल्पको तो 
मानती हं ही पर यहाँ प्रश्न हे अलोकिक निर्विकल्पके श्रस्तित्य का | जैन और 
बौद्ध दोनों परम्पराएँ ऐसे भी निर्विकल्पकको मानती हैं. जो इन्द्रियसन्निकर्षके 
सिवाय भी योग या विशिष्टात्मशक्तिसे उत्पन्न होता है । बौद्ध परम्परामें ऐस) 
अलोकिक निविकल्पक योगिसवेदनके नामसे प्रसिद्ध ई जब कि जेन परम्परामें 
अ्वधिदर्शन ओर केवलदर्शनके नामसे प्रसिद्ध है। न्याय-वैशेषिक, साख्य- 
योग और पूर्वोत्तरमीमासक विविध कक्षावाले योगियोंका तथा उनके योगजन्य 
अलौकिक शानका अस्तित्व स्वीकार करते हैं अ्रतएब उनके मतानुसार भी 
अलौकिक निर्विकल्पका अस्तित्व मान लेनेमें कुछ बाधक जान नहीं पड़ता । 
अगर यह घारणा ठीक है तो कहना दोगा कि सभी निर्विकल्पकास्तित्ववादी 
सविकल्पक ज्ञानकी तरह निर्विकल्पक ज्ञानको भी लौकिक-अलौकिक रूपसे दो 
प्रकार का मानते हैं । 


हू 
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३. विषयस्वरूप--सभी निर्विकल्पकवादी सच्चामान्कों निर्विकल्पका विषय 
मानते हैं पर सत्ताके स्वरूपके बारेमें सभी एक मत नहीं। अतएव निवि कल्प्रक 
के ग्राह्म विषयका स्वरूप भी भिन्‍न-मिन्‍्न दर्शनके अनुसार जुदा-जुदा ही फलित 
होता है। बौद्ध परम्पराके अनुसार अर्थक्रियाकारित्व ही सत्त्व है और वह भी 
ऋशिक व्यक्तिमात्रमें ही प्यवसित है जब कि शंकर वेदान्तके अनुसार अखण्ड 
और सर्वव्यापक ब्रह्म ही सत्त्वस्वरूप हे, जो न देशबद्ध है न कालबद्ध । न्याय 
बेशेषिक और पूर्व मीमासकके अनुसार अस्तित्वमात्र सत्ता है या जातिरूप 
सत्ता है जो बौद्ध श्र बेदान्तसम्मत सत्तासे मिन्‍न है। साख्य-योग और जेन- 
परमपरामें सत्ता न तो क्षणिक व्यक्ति मात्र नियत है, न ब्ह्मस्वरूप हे और न 
जाति रूप है। उक्त तीनों परम्पराएं परिणासिनित्यत्ववादी होनेके कारण उनके 
मतानुसार उत्पाद-व्यय-प्रौव्यस्वरूप ही सत्ता फलित होती है । जो कुछ दो, पर 
इतना तो निर्विवाद है क्रि सभी निर्विकल्पकृव[र्दा निविकल्पकके आ्राह्म विषय 
रूपसे सम्मात्रका ही प्रतिपादन करते है । 

४, मात्र प्रयक्षरूप--कोई ज्ञान परोक्षुरूप भी होता हैँ. और प्रत्यक्षरुप भी 
जेसे सबिकल्पक ज्ञान, पर निर्विकल्पक शान तो सभी निर्विकल्पकबादियेकि 
द्वारा केवल प्रत्यक्ष-रूप माना गया है। कोई उसकी परोक्षता नहीं मानता, 
क्योकि निर्विकल्मक्र, चाहे लौकिक हो या अलोकिक, पर उसर्की उत्पत्ति किसी 
शानसे व्यवहित न होनेके कारण वह सा्चात्रूप द्वनेसे प्रत्यक्ष ६ है । परल्तु 
जैन परम्पराके अनुसार दशंनकी गणना परोक्मे भी की जानी चाहिए, क्योकि 
ताकिक परिभाषाके अनुसार परोक्ष मतिशानका साव्यवह्यारक प्रत्यक्ष कह्ा जाता 
है श्रतएव तदनुसार मति उपयागके क्रमम स्वश्रथम अवश्य द्वानवाल दशन 
नामक बोधको मी साव्यवह्ारिक प्रत्यक्ष कद्दा जा सकता है पर आगामक 
प्राचीन विभाग, जिसमे परमार्थिक-साव्यवहारिकरूपस प्रत्यशके भदाका स्थान 
नहीं है, तदनुसार ता मतिश्ञान पराच्त मात्र ही माना जाता है जेंसा कक तत्व - 
पत्र ( १. ११) में देखा जाता है । तदनुसार जैनपरमपरामे इन्द्रियजन्य दर्शन 
परोक्षरूप ही है सयक्षरूप नहीं | साराश यह कि जन परमरामे तार्किक परिभाषा- 
के अमुशार दशन प्रत्यक्ष भी है और परोक्ष भी। अ्रवधि और केवल ख्प 
दशन तो मात्र प्रत्यक्षरूप ही हैं जब कि इन्द्रियजन्य दर्शन परोक्षुरूप होने पर 
24802 00 झट भानाजाता है। परन्तु आगमिक परिपाटीके श्रनुसार 
केरल बज हो हे रा परो्ञ ह। है श्रौर इन्द्रियनिरपेत्ञ अ्रवध्यादि दर्शन 


*« उत्पादक सामग्री--लौकिक निर्विकल्पक जो जेन तार्किक परमराके 


क््‌ 
भमुंसार सांव्यवंहारिक दर्शन है उध्षकी उत्पादक सामग्रीमें विचयेम्द्रियसन्निपात 
और यथासम्मव श्रालोकादि सल्निविष्ट हैं। पर श्रलौकिक निर्विकल्प जो जैन- 
परम्पराके अनुसार पारमार्थिक दर्शन है उसकी उत्पत्ति इन्द्रियसन्निकर्षके सिवाय 
ही केवल विशिष्ट आत्मशक्तिसे मानी गई है । उत्पादक सामग्रीके विषयमें जैन 
और जेनेतर परम्पराएँ कोई मतमेद नहीं रखती । फिर मी इस विषयर्म शाइुर 
वेदास्तका मन्तब्य जुदा है जो ध्यान देने योग्य है। वह मानता है कि “तर्व- 
मसि' इत्यादि महावाक्यजन्य अख्ण्ड ब्रह्मनोध भी निर्विकल्पक है । इसके 
अनुसार निर्विकल्पफका उत्पादक शब्द आदि भी हुआ जो श्रन्य परम्परा- 
सम्मत नहीं। 

६. प्रामाण्य--निर्तिकल्पके प्रामाण्यके सम्बन्धमें जैनेतर परम्पराएँ भी एक- 
मत नहीं । बौद्ध और वेदान्त दर्शन तो निर्विकल्पककों द्वी प्रमाण मानते हैं 
इतना ही नहीं बल्कि उनके मतानुसार निर्विकल्पक द्वी मुख्य व पारमार्थिक 
प्रमाण है | न्‍्याय-वेशेषिक दर्शनमें निविकल्पकके प्रमात्व संबन्धर्मं एकविध 
कहपना नहीं है। प्राचीन परम्पराके अनुसार निबिकल्पक प्रमारूप माना जाता 
है जेसा कि श्रीधरने स्पष्ट किया है ( कन्दली ४० १६८ ) और विश्वनाथने भी 
अमभिन्नत्वरूप प्रमात्व मानकर निधि कल्पकको प्रमा कहा है ( कारिकावली 
का० १३४ ) परन्तु गड्गभेशकी नव्य परम्पराके श्रनुसार निधि कह्पक न प्रमा है 
और न श्रप्रमा । तदनुसार प्रमात्व किंवा श्रप्रमात्व प्रकारतादिषटित होनेसे, 
निवि कल्प जो प्रकारतादिशून्य है वह प्रमा-अ्रप्रमा उमय विलज्षण है--कारि- 
कावली का० १३५ | पूर्वमीमासक और साख्य-योगद््शन सामान्यतः ऐसे 
विषयोमें न्‍्याय-वेशेषिकानुसारी होनेसे उनके मतानुसार भी निविंकल्पकके 
प्रमाव्यकी थे ही कल्पनाएँ मानी जानी चाहिएँ जो न्यायवैशेषिक परम्परामें स्थिर 
हुई हैं । इस सम्बन्धमें जेन परम्पराका मन्तव्य यहाँ विशेष रूपसे वर्णन करने 
योग्य है । 

जेनपरम्परामें प्रमात्व किंबा प्रामास्यका प्रश्न उसमें तकेयुग आनेके बादरा 
है, पहिलिका नहीं | पहिले तो उछमें मात झागमिक दृष्टि थी । झागमिक-दृष्टिके 
अनुसार दर्शनोपयोगको प्रमाण किंवा अ्रप्रमाण कहनेका प्रश्न ही न था| उस 
देष्टिके अनुसार दशन द्वो या ज्ञान, या तो वह दुम्यक्‌ हो सकता है या सिथ्या । 
उसका सम्यक्सथ और मिथ्यात्व भी आध्यास्मिक भावानुसारी ही माना जाता 
था | अ्रगर कोई आ्रात्मा कमसे कम चतुर्थ गुशस्थानका अधिकारी हो श्रर्थात्‌ वह 
सम्बक्स्वप्राप्त हो तो उसका सामान्य या विशेष कोई भौ उपयोग मोक्षमार्गरूप 
तथा सम्यग्रूप माना जाता है । तंदनुसार आरंगमिक दृष्टिसें संम्यक्स्वयुक्ते श्रात्मा- 


हि 


का दर्शनोपयोग सम्यक्दर्शन है और मिथ्याइंशियुक्त झष्माका दर्शनोपयोग 
मिथ्यादर्शन है । व्यवहारमें मिथ्या, भ्रम या व्यभिचारी समझा जानेवाला भी 
दर्शन अगर सम्यवत्वधारि-श्रास्मगत है तो वह सम्यग्दर्शन दी है जब कि सत्य 
अश्रम और अबाधित समझा जानेवाला भी दर्शनोपयोग अ्रगर मिथ्याद्ष्टियुक्त 
है तो वह मिथ्यादशन दी है ' । 

दर्शनके सम्यक्स्व तथा मिथ्याव्वका आगमिक दृष्टिसे जो श्रापेक्षिक बर्णान 
ऊंपर किया गया है वह सन्मतिटीकाकार अभयदेवने दश्शनको भी प्रसाण कहा 
है इस आधारपर समझना चाहिए। तथा उपाध्याय यशोविजयजीने संशय 
आदि जञानोंको भी सम्यक्दृष्टियुक्त होनेपर सम्यक्‌ कहा है--इस आधारपर सम- 
भना चाहिए श्रागमिक प्राचीन और श्वेताम्बर-दिगम्बर उभय साधारण 
परम्परा तो ऐसा नहीं मानती, क्योंकि दोनों परम्पराश्रोंके अनुसार चह्ु, श्रचक्षु, 
और श्रवधि तीनों दश्शन दर्शन ही माने गये हैं । उनमेसे न कोई सम्यक्ू या 
ने कोई मिथ्या और न कोई सम्यक्‌ मिथ्या उभयविध माना गया है जैसा कि 
मति-भ्रुत श्रवधि शान सम्यक्‌ और मिथ्या रूपसे विभाजित हैं | इससे यही 
फलित होता है कि दर्शन उपयोग मात्र निराकार होनेसे उसमे सम्यग्दृष्टि किया 
मिथ्याइृष्टिप्रयुक्त श्रन्तरकी कल्पना की नहीं जा सकती | दर्शन चाहे चक्तु हो, 
श्रचक्ु हो था श्रवघि--वह दर्शन मात्र है | उस न सम्यरदर्शन कहना चाहिए 
और न मिथ्यादर्शन । यही कारण है कि पहिले गुणस्थानमें भी वे दर्शन ही 
माने गए हैं जैसा कि चौथे गुणस्थानमें | यह वस्तु गन्भहस्ति सिद्धसेनने सूचित 
भी की है--' भ्रत्र च यथा राकाराद्धाया सम्बमिथ्याहष्टयोविशेषः, नेब- 
मस्ति दर्शने, श्रनाकारत्वे दयोरपि तुल्यस्वादिष्यर्थ:?- तत्त्वार्थभा० टी २६। 

यह हुई श्रागमिक दृष्टिकी बात जिसके अनुसार उमास्वातिने उपयोगमें 
सम्यकत्-अ्रसभ्यक्त्वका निदर्शन किया है । पर जेनपरमरामे तर्कयुग दाखिल 
होते ही प्रमात्य-अप्रमात्व या प्रामाण्य-अ्रप्रामाण्यका प्रश्न आया । श्रौर उसका 
विचार भी श्राध्यात्मिक भावानुसारी न होकर विषयानुसारी किया जाने लगा 
जैसा कि जैमेतर दर्शनोंमें तार्किक विद्वान्‌ कर रहे थे। इस ताकिक दृष्टिके 
03 अर दर्शानको प्रमाण मानती है, अ्रप्रमाण मानती है, उभय- 

या उमयमिन्न मानती है ! यह प्रश्न यहाँ प्रस्तुत है । 


जन... 
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१-- साम्यग्हब्टिसम्बम्धिनां संश 
यादीनामपि शानत्वस्य 
परिसाषितल्वानु'!-... शानबिन्दु (० १३६ छ, जन्दी बू० ४१। ४७७ 
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; ज्ॉफिकटष्टिके हमुसार भी जैनपरम्परामें दर्शनके प्रमाख था ऋषमात्यके 
बारेमें कोई एकबाक्यता नहीं । सामान्यरूपसे श्वेताम्वर हो या दिगम्बर सभी 
तार्किक दर्शन को प्रमाण कोटिसे बाहर ही रखते हैं । क्योंकि वे सभी बोौद- 
सम्पत निर्विकल्पयकके प्रमाव का खण्डन फरते हैं और झपसे-अपने प्रमाण 
लक्षणमें विशेषोषयोगवोघक शान, निर्णय आदि पद दाखिल करके सामान्य 
उपयोगरूप दश्शन को प्रमाणलकज्षणका अलक्ष्य ही मानते हैं '। इस तरह 
दशशनकों प्रमाण न माननेकी तार्किक परस्परा श्वेताम्बर-दिगम्बर सभी प्न्थोंमें 
साधारण है । माणिक्यनन्दी और वादी देवसूरिने तो दर्शनकों न केक्‍्ल प्रमा- 
ण॒वाह्य ही रखा है बल्कि उसे प्रमाशाभास ( परी०६, २। प्रमाणन० ६. 
२४, २४ ) भी कहा है | * 

सन्‍्मतिटीकाकार अ्रभयदेबने ( सन्मतिटी० 7० ४५४७ ) दशंनको प्रमाण 
कहा है पर वह कथन तार्किकदटष्टिसेन समझना चादिए। क्योंकि उन्होंने 
आगमानुसारी सन्‍्मतिकी व्याख्या करते समय आगमदृष्टि ही लक्त्यमें रखकर 
दर्शनकों सम्पग्दर्शन श्र्थमें प्रमाण कद्दा है, न कि ताकिकद्ृष्टिसे विषयानुसारी 
प्रमाण | यह विवेक उनके उस सन्दर्भसे हो जाता दै । 


अलबत्ता उपाध्याय यशोविजयजीके दर्शनसम्बन्धी प्रामाण्य-श्रप्रामाण्य 
विचारमें कुछ विरोध सा जान पढ़ता है। एफ ओर वे दर्शानकों व्यज्ञनावब्रह- 
अनन्तरभावी नैश्चयिक अवग्रहरूप बतलाते हैं ' जो मतिब्यापार होनेके कारण 
प्रमाण कोठिमें श्रा सकता है। ओर दूसरी ओर वे वादीदेवसूरिके प्रमाणलक्षण- 
वाले यूजञ्ञकी व्याख्यामें शानपदका प्रयोजन बतलाते हुए दर्शनको प्रमाणकोटिसे 
बहिभूत बतलाते हैं (तकभाषा ४० १ ।) इस तरह उनके कथनमें जहाँ एक 
ओर दर्शन बिलकुल प्रमाणबहिमू त है वहाँ दूसरी ओर अवग्रह रूप होनेसे 
प्रमाणकोरिमें आने योग्य भी है | परन्तु जान पढ़ता है उनका तातय॑ कुछ और 
है। और सम्मवतः वह तात्ययं यह है कि मत्यंश द्वानेपर भी नैश्चयिक श्रवग्रह 
प्रत्नत्ति-निदृत्तिव्यवह्ारक्तम न होनेके कारण प्रमाणरूप गिना ही न जाना 
चाहिए । इसी अ्रभिप्रायसे उन्होंने दशशनकों प्रमाणकोटिबहिभुत बहलाया है 
ऐसा मान लेनेसे फिर कोई विरोध नहीं रहता | 

आचार्य हेमचन्द्रने प्रमाणमीमांसामे दर्शनसे संबन्ध रखनेवाले विचार तीन 


१ लघो«परी०१. ३ । प्रमेयक० पृ० ८ । प्रमाणन० १.२ 
२ तकमाषा ० ५ | शानबिन्दु ०१३८ | 
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जगह प्रसक्चनश प्रगट किए हैं । श्रवग्रहका स्वरूप दशाते हुए उन्होंने कहा कि 
दर्शन जो अविकल्पक है वह श्रवग्रह नहीं, श्रवग्रहका परिणामी कारश श्रवश्य है 
और वह इन्द्रियार्थ संबन्धके बाद पर अवग्रहके पूर्व उत्पन्न होता है-!१.,१,२६- 
बौद्धसम्मत निर्विकल्पक शानको अ्रप्रमाण बतलाते हुए उन्होंने कहा है कि वह 
अनध्यवसाय रूप दोनेसे प्रमाण नहीं, अध्यवसाय या निर्णय ही प्रमाण गिना 
जाना चाहिये-१.१.६ । उन्होंने निर्णयका अर्थ बतलाते हुए कहा है कि 
अनध्यवसायसे भिन्न तथा भ्रविकल्पक्र एवं संशयसे मिन्न शान ही निरंय है--- 
प्ृ०३.पं०१ | श्राचायके उक्त सभी कथनोंसे फलित यही होता है कि वे जेनपर- 
शराप्रसिद्ध दर्शन और बौद्धपरमराप्रसिद्ध निर्विकल्पक्रकों एक ही मानते हैं 
और दर्शनको अनिर्णाय रूप होनेसे प्रभाण नहीं मानते तथा उनका यह श्रप्रमा- 
णक््य कथन भी तार्किक दष्टिसे है, आगम दृष्टिसे नहीं, जेसा कि अभयदेवबभिन्न 
सभी जैन तार्किक मानते आए हैं । 

आह हेमचन्द्रोक्त ग्रवग्रहका परिणामिकारशुरूप दर्शन द्वी उपाध्याय जीका 
नैश्चयिक अ्वग्रह समकना चाहिए । 


ई० १६३६ ] [ प्रमाणमीमासा 


तस्वोपप्लवसिह 


चावोक दशनका एक अपू्व ग्रन्थ । 


गत वर्ष , ई० स० १६४० में, गायकवाड़ ओरिएण्टल सिरीजके ग्रन्थाड्ू 
८७ रूपमें, तत्त्वोपप्लवसिंह नामक ग्रन्थ प्रकाशित हुआ है जो चार्वाक दशनके 
बिद्वान्‌ू जयराशि भद्‌टकी कृति है और जिसका सम्पादन प्रो० रसिकलाल सी० 
परीख तथा मैंने मिलकर किया है । इस श्रन्थ तथा इसके कताके विषयमें ऐसी 
अनेक महत्त्वपूर्ण बातें हैं जिनकी जानकारी द्शन-साहित्यके इतिहासशोंके लिए, 
तथा दाशनिक प्रमेयोके जिज्ञामुअंदि लिए उपयोगी एवं रसप्रद हैं । 

वक्त सिरीजमें प्रकाशित गस्तुत क्ृतिकी प्रस्तावनामें, ग्रन्थ तथा उसके 
कतांके बारेमें कुछु श्रावश्यक जानकारी दी गई है; फिर भी प्रस्तुत लेख 
विशिष्ट उददं श्यसे लिखा जाता है। एक तो यह, कि वह मुद्रित पुस्तक सबको 
उतनी सुलभ नहीं हो सकती जितना कि एक लेख | दूसरी, वह प्रस्तावना 
अग्रेणीमे लिखी द्वोनेसे श्रंग्रेजी न जाननेवालोंके लिए कार्यसाधक नहीं। तीसरी, 
खास बात यह है कि उस अंग्रेजी प्रस्तावनामें नहीं चचित ऐसी अनेकानेक 
शातव्य बातोंका इस लेखमे विस्तृत ऊहापोह करना है । 


तत्त्योपप्लवर्सिंह और उसके कतांके बारेमें कुछ लिखनेके पहले, यह बत- 
लाना उपयुक्त होगा कि इस ग्रन्थकी मूल प्रति हमें कब, कहाँसे और किस 
तरहसे मिली | फरीब पन्द्रह वर्ष हुए, जब कि मै अपने मित्र पं० बेचरदासके 
साथ अहसदाबादके गुजरात पुरातस्॒मन्दिरमें सन्‍्मतितकंका सम्पादन करता 
था, उस समय सन्मतितरकंकी लिखित प्रतियोंकी खोजकी घुन मेरे सिर्पर सवार 
थी। मुझे मालूम हुआ कि सन्‍्मतितकंकी ताडपत्रकी प्र तियोँ पाटणमें हैं । मैं 
पं० बेचरदासके साथ वहाँ पहुँचा । उस समय पाटणमें स्थ० मुनिश्री हंसविजयजी 
विराजमान थे | वहाँ के ताडपत्रीय मण्डारको खुलवानेका तथा उसमेंसे इष्ट 
प्रतियोंके पा लेनेका कठिन काय उक्त मुनिश्रीके दही सद्भाव तथा प्रयक्षसे सरल 
हुआ था । 


सन्मतितककी ताडपन्नीय प्रतियोंको खोजते व निकालते समय हम लोगोंका 
ध्यान अ्न्यान्य श्रपूव अन्थोंकी ओर भो था। पे० बेचरदासने देखा कि उस 
. एकमात्र ताडपत्रीय ग्रन्थोंके भण्डारमें दो ग्रन्थ ऐसे हैं जो अपूर्व हो कर जिनका 
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डपयोग सन्मतितरककी टीकामें मी हुआ है । हमने वे दोनों ग्रल्थ किसी तरह 
उस भण्डारके व्यवस्थापकोंसे प्रास किए | उनमेंसे एक तो था बौद्ध बिद्वान्‌ 
धर्मक्रीतिके देतुबिन्दुशात्रका अचेटकृत विवरण ' और दूसरा ग्रन्थ था प्रस्तुत 
तत्वोपल्पवर्सिह | श्रपनी विशिष्टता तथा पिछले साहित्य पर पड़े हुए इनके 
प्रभावके कारण, उक्त दोनों ग्रन्थ महच्पूर्ण तो थे ही, पर उनकी लिखित 
प्रति अन्यन्न कही भी ज्ञात न द्वोनेके कारण वे ग्रन्थ और भी अधिक विशिष्ट 
महत्त्ववाले हमें मालूम हुए. | 

उक्त दोनों ग्रन्थोंकी ताडपन्रीय प्रतियोँ यद्यपि यत्र-तत्र खणश्डित और कहीं 
कहीं घिसे हुए श्र्षरोंवाली हैं, फिर भी ये शुद्ध ओर प्राचीन रह्दी । तत्वोपल्पवकी इस 
प्रतिका लेखन-समय वि० सं० १३४६ मार्गशीर्प कृष्ण ११ शनिवार है । यह 
प्रति गुजरातके घोलका नगरमे, महं० नरपालके द्वारा लिखवाई गई है। 
घोलका, गुजरातमेँ उस समय पाटणके बाद दूसरी राजधानीका स्थान था, 
जिसमें अनेक ग्रन्थ भण्डार बने थे और सुरक्षित थे । धोलका वह स्थान है 
जहाँ रह कर प्रमिद्ध मन्त्री वस्तुपालने सारे गुजरातका शासन-तंत्र चलाया । 
था | सम्मव है कि इस प्रतिका लिखानेबवाला मह० नरपाल शायद मंत्री 
वस्तुपालका ही कोई वंशज हो | अस्त, जो कुछ दो, तत्त्वोपप्लवकी इस 
उपलब्ध ताडपत्रीय प्रतिको श्रनेक बार पढ़ने, इसके घिसे हुए तथा छुत 
अज्ञरोंकी पूरा करने आदिका श्रमसाध्य काय अनेक सद्दृदय विद्वानोंकी मददसे 
चालू रहा, जिनमें भारतीय-विद्याके सम्पादक मुनिश्री जिनविजयी, प्रो० रसिक- 
लाल परीख तथा पं» दलसुख मालवणिया मुख्य हैं । 

इस ताड़पत्रकी प्रतिके प्रथम वाचनसे ले कर इस ग्रन्थके छप जाने तकरमें 
जो कुछ अ्रध्ययन और चिन्तन इस सम्बन्धमे हुआ है उसका सार 'भारतोय 
विद्या” के पाठकोंके लिए प्रस्तुत लेखके द्वारा उपस्थित किया जाता है | इस 
लेखका व्तमान स्वरूप पं०दलसुख मालवणियाके सौद्दाद॑ पूर्ण सहयोगका फल है। 
अ्रन्थकार 

प्रस्तुत प्रन्थके रचयिताका नाम, जेसा कि अ्न्यके अन्तिम प्रशस्तिपययमें ' 


१. गायकवाड़ सिरीजमें यह भी प्रकाशित हो गया है। 
२. भट्ट शीजयराशिदेवगुरुम: सृध्ो  महा्थोद्यः । 
तत्त्वोपल्पव्सिह एप हति यः रुपातिं परां यास्यसि ४ तत्वों ० $2० १२४ 
'वरवोपप्लवकरणाद्‌ जयराशि; सौग्रतमतमबलम्ब्य ब्रूयात्‌'”-सिद्धिवि० 
दी०, ४५ एप्स । 


पक 


उल्लिखित है, अयराशि भट्ट है। यह जयराशि किस वर्ण या जातिका था 
इसका कोई स्पष्ठ प्रमाण ग्रन्थमें नहीं मिलता, परन्तु वह अपने मामके साथ जो 
“परद्ट! विशेषण लगाता है उससे जान पड़ता है कि वह जातिसे ब्राक्षण होगा । 
यद्यपि आह्यणसे भिन्न ऐसे जैन आदि अन्य विद्वानोंके नामके साथ भी कभी-कभी 
यह मद्द विशेषण लगा हुआ देखा जाता है ( यथा--भट्ट अकलंक इस्यादि ); 
परन्तु प्रस्तुत अन्थमें आए हुए जैन और बौद्ध मत बिषयक बिईदय एवं कटाक्ष- 
युक्त ' खण्डनके पढ़नेसे स्पष्ट हो जाता है कि यह जयराशि न जैन दे श्रौर न 
बौद्ध । जैन और बौद्ध संप्रदायके इतिहासमें ऐसा एक भी उदाहरण नहीं 
मिलता है, जिससे यह कहा जा सके, कि जैन और बौद्ध होते हुए भी अमुक 
विद्वानने अपने जैन या बौद्ध सप्रदायका समग्र भावसे विरोध किया हो । जैन 
आर बौद्ध साप्रदायिक परंपराका बंधारण ही पहलेसे ऐसा रहा है, कि कोई 
बिद्वान्‌ अपनी परपराका श्रामुल खण्डन करके वह फिर न अपनेको उस पर॑- 
परका अ्रन॒ुयायी कह सकता है और “« उस परम्पराके अन्य अ्रनुयायी ही उसे 
अपनी परम्पराका मान सकते हैं | ब्राह्मण संप्रदायका बंधारण इतना सख्त 
नहीं है । इस संप्रदायका कोई विद्वान, श्रगर अपनी पैतृक ऐसी सभी बेदिक 
मान्यताशोॉंका, अ्रपना बुद्धिपाटव दिखानेके वास्ते अथवा अपनी वास्तविक 
मान्यताकों प्रकट करनेके व[स्ते, आमूल खण्डन करता दे, तब मी, वह यदि 
आचारतसे ब्राह्मर संप्रदायका आत्यन्तिक त्याग नहीं कर बैठता दे, तो वैदिक 
मतानुयायी विशाल जनतामे उसका सामाजिक स्थान कभी नष्ट नहीं हो 
पाता । ब्राह्मण सम्प्रदायकी प्रकृतिका, दमारा उपर्युक्त ख्याल श्रगर ठीक है, तो 


१, बौद्धेकि लिए ये शब्द हैं-- 

'तहालबिलसितम्‌!-प१० २६, प॑० २६। “जड्चेशितम?- ० ३२, पं० 
४। 'तदिद॑ महामुभावस्थ दशनम्‌ । न हयवालिश एवं वक्तुमुत्सहैतः-प्रृ० 
ई८, प० १५ | तदेतन्मुस्धामिधानं दुनोति मानसम्‌'-छ० ३९१, पं० १७। 
'तद्वालवल्गितम्‌!-प्ृ० ३६, पं० २३। 'मुग्धबौदध:'-प० ४२, पं० २२। 
तन्मु ग्य विलसितम्‌!-प् ० ४३, पं० ६ । इत्यादि 

तथा जेनोंके लिए ये शब्द हैं-- 

“इमामेव मूर्खतां दिगम्बराणामज्लोकृष्प उक्त सुचकारेश यथा-- 

“प्न | अमणक / दुबुंदे ! कायक्लेशपरायण ! | 
जीविक्वा्थंडपि चारम्ले फेन स्वमसि शिक्षितः | 
ब्लूव७ ७६, ९६ १४७ |, 


६ 


दर 
कहना होगा कि यह भट्ट विशेषण जयराशिकी ब्राह्मण सांप्रदायिकताका दी 
चोतक दोना चाहिए, । 

इसके सिवा, जयराशिके पिता-माता या गुर-शिष्य इस्यादिके संबन्धर्मे कुछ 
भी पवा नहीं चलता । फिर भी जयराशिका बौद्धिक मन्तब्य क्‍या था यह बात 
इसके प्रस्तुत प्न्थसे स्पष्ट जानी जा सकती है । जयराशि एक तरइसे बुहद 
स्पतिके चावोक संप्रदायका श्रनुगामी है; फिर भी वह चार्वाकके रिद्धान्तोंको 
अत्चरशः नहीं मानता। चार्वाक सिद्धान्तमे पृथ्वी आदि चार भूतोंका तथा 
मुख्य रूपसे प्रत्यक्ष विशिष्ट प्रमाणका स्थान है | पर जयराशि न प्रत्यक्ष प्रमाण- 
को ही मानता है और न भूत तत्त्वॉको ही । तब भी वह अपनेको चार्बाका- 
नुयायी जरूर मानता है। अत ग्रन्थके आरम्ममे ' ही बुहस्पतिके मन्तव्यके 
साथ अपने मन्तव्यकी आनेवाली श्रसंगतिका उसने तकेशुद्ध परिहार भी किया 
है। उसने अपने मन्‍्तव्यके बारेमें प्रश्न उठाया है, कि बृहस्पति जब चार 
तत्त्वोंका प्रतिपादन करता है, तब तुम ( जयराशि ) तत्त्वमान्रका खण्डन केसे 
करते हो ! अ्र्थात्‌ बृहस्पतिकी परम्पराके श्रनुयायीरूपसे कम-से-कम चार तत्त्व 
तो तुम्हें अवश्य मानने ही चाहिए । इस प्रश्नका जबाब देते हुए जयराशिने 
अपनेको बृहस्पतिका अनुयायी भी सूचित किया है श्रोर साथ ही बृह्वस्पतिसे एक 
कदम शआ्ागे बढ़नेवाला भी बतलाया है । वह कहता है कि-इहस्पति जो अपने 
सूत्रमें चार तत्त्वोंकी गिनाता है, वे इसलिए नहीं कि वह खुद उन तस्वोंकों 
मानता है। सूजअमें चार तत्त्वोके गिनाने श्रथवा तत्त्वोंके व्याख्यानकी प्रतिश 
करनेसे बृहस्पतिका मतलब सिर्फ लोकप्रसिद्ध तत्त्वोंका निर्देश करना मात्र है | 
ऐसा करके बृहस्पति यह सूचित करता है, कि साधारण लोकमें प्रसिद्ध और 
माने जानेबाले एथ्वी आदि चार तत्त्व भी जब सिद्ध हो नहीं वकते, तो फिर 
अग्रसिद्ध और श्रतीन्द्रिय आत्मा आ्रादि तत्त्वोंकी तो बात ही कया १ बुहस्पतिके 
कुछ सूत्रोंका उल्लेख करके और उसके आ्राशयके खाथ अपने नए प्रस्थानकी 
आनेवाली असंगतिका परिहार करके जयराशिने भारत-वर्षीय प्राचीन गुरु- 
शिष्य भाषकी प्रणालीका ही परिचय दिया है । भारतवर्षके किसी भी संप्रदाय- 





१. ननु यदि उपप्लवस्तत्त्वाना किमाया....; श्रथातस्तत्व॑ व्याख्यास्याम: !; 
पृथिव्यापस्तेजोधायुरिति तस्वानि, तत्समुदाये शरीरेन्द्रियविषयसंशा इत्यादि ! 
न अन्याथंत्वात्‌ । किमर्थम्‌ ! प्रतिबिम्बनाथथम्‌ | कि पुनरत्र प्रतिबिम्ब्यते ! 
प्रथिव्यादीनि तत्त्वानि लोके प्रसिद्धानि, तान्यपि विचार्यमाणानि न व्यवतिष्ठन्ते 
कि पुनरन्यानि !?--त्त्वो० प्रृ० १, पं० १० | 


ष्ड्ै 


के इतिहातको इम देखते हैं, तो उसमें स्पष्ट दिखाई देता है, कि जब कोई 
असाधारण और नवीन विचारका प्रस्थापक पैदा होता है तब वह अपने नथीन 
विचारोंका मूल या बीन अपने संप्रदायके प्राचोन एवं प्रतिष्ठित आचार्योंके 
वाक्योंमें ही बतलाता है। वह अपनेको श्रम्ुुक संप्रदायका अनुयायी मानने- 
मनवानेके लिए, उसकी परम्पराके प्राचीन एवं प्रतिष्ठित आचार्योके साथ अपना 
झविच्छिन्न श्रनुसंधान अवश्य बतलाता है | चाहे फिर उसका वह नया विचार 
उस संप्रदायके पूबंवर्ती श्राचायोंके मस्तिष्कमें कभी श्राया भी न दो । * जय- 
रांशिने भी यही किया है। उसने अपने निजी विचार-बिकासको बृहस्पतिके 
अभिगप्रायमेंसे ही फलित किया है। यह वस्तुस्थिति इतना बतलानेके लिए 
पयांत्त है कि जयराशि अ्रपनेको बुहस्पतिकी संप्रदायका मानने-ममबानेका 
पक्तपाती है । 

अपनेफो बृहस्पतिकी परम्पराका मान कर और मनवा कर भी वह अप्नेको 
बुहस्पतिसे भी ऊंची बुद्धिमूमका पर फुचा हुआ सानता हे | अपने इस मन्‍्त- 
ब्यकी वह स्पष्ट शब्दोंमें, ग्रन्थके अन्तकी प्रशस्तिके एक पय्में, व्यक्त करत 
है | वह बहुत ही जोरदार शब्दोंमे कहता दै कि सुरगुरु-बूहस्पतिकों भी जो 
नहीं सूमे ऐसे समर्थ विकल्प -- विचारणीय प्रश्न मेरे इस ग्न्यमें अयित हैं '। 

जयराशि बृहवस्पतिकी क्षार्वाक मान्यताका अनुगामी था इसमें तो कोई 
सन्देह नहीं, पर यहाँ प्रश्न यह है कि जयराशि बुद्धिसे ही उस परम्पराका 
अनुगामी था कि श्राचारसे भी ? इसका जबाब हमें सीचे तौरसे किसी तरह नहीं 
मिलता । पर तस्वोपप्लवके श्रान्तरिक परिशीलनसे तथा चार्वाक परम्पराकी 
थोड़ी बहुत पाई जानेवाली एतिहासिक जानकारीसे, ऐशा जान पड़ता हे कि 
जयराशि बुद्धिसे ही चावांक परम्पराका अनुगामी होना चाहिए। साहित्यिक 





१, उदाहरणार्थ आचाये शद्भुर, रामानुज, मध्व और वल्लभादिको लीजिए--- 
जो सभी परस्पर श्रत्यन्त विरुद्ध ऐसे अपने मन्तव्यों को गीता, अक्मसूत्र जेसी एक 
दी कृतिमेसे फलित करते हैं; तथा सौत्रान्तिक, विशानवादी ओर शून्यवादी 
बौद्धाचार्य परस्पर बिलकुल भिन्न ऐसे अपने विचारोंका उद्गम एक ही तथागतके 
उपदेशमेसे बतलाते हैं । 

२, “ये बाता नहि गोचर सुरगुरोः बुद्धेविकल्पा दढा;। 

प्राप्यन्ते नगु सेडपि च्रन्न विमक्षे पाखयढदप॑डिछदि ।'' 
“- तत्त्वो० पु» १२४, पं० १३. 


ष्व्ट 


इतिहास हमें चार्याकके खास जुदे आचारोंके बारेमें कुछ भी नहीं कहता । 
यद्यपि अन्य ' संप्रदायोंके विद्वानोंने चावांक मतका निरूपण करते हुए, उसके 
अ्रभिमत रूपसे कुछ नीतिविहदीन आचारोंका निर्देश अवश्य किया है; पर इतने 
परसे हम यह नहीं कह सकते कि चावकिके अभिमतरूपसे, अ्रन्यपरम्पराके 
विद्वानोंके द्वारा वर्णन किये गए वे आचार, चार्वाक परम्परामे भी कतेव्यरूपसे 
प्रतिपादन किये जाते होंगे। चार्वाक दर्शनकी तात्विक मान्यता दशांनेवाले 
बाहंस्पस्यके नामसे कुछ सूत्र या वास्य हमें बहुत पुराने समयके मिलते हैँ; पर हमें 
ऐसा कोई वाक्य या सूत्र नहीं मिलता जो बाइस्पत्य नामके साथ उद्धुत हो और 
जिसमें चार्वाक मान्यताके किसी न किसी प्रकारके श्राचारोंका वर्शन हों । खुद 
बाहस्पत्य वाक्योंके द्वारा चार्वाकके आचारोंका पता हमें न चलें तब तक, 
अन्य द्वारा किये गए वर्णनमात्रसे, हम यह निश्चित नतीजा नहीं निकाल सकते 
कि अ्रमुक आचार ही चार्वाकका है| वाममार्गाय परंपराश्रोमें या तान्त्रिक एवं 
कापालिक परम्पराश्रोंमे प्रचलित या माने जानेवाले श्रनेक विधि-निषेधमुक्त * 
अचारोंका पता हमे कितनेएक तान्त्रिक आदि ग्रन्थोंसे चलता दे । पर वे 
आचार चार्वांक मान्यताको भी मान्य होंगे इस बातका निर्णायक प्रमाण हमारे 
पास कोई नहीं । ऐसी दशामें जयराशिकों चार्बाक संप्रदायका श्रनुगामी मानते 
हुए भी, निर्विवाद रूपसे हम उसे सिफ बुद्धिसे ही चार्वाक परम्पराका अनुगामी 


१. “पिब खाद च चारले!चने यदतीतं वरगात्रि तन्नते | 
नहि भीर गत निवतंते समुदयमात्रमिदं कलेबरम्‌ ॥ 
साध्यवृत्तिनिद्त्तिभ्यां या प्रीतिजायते जने। 
निरर्या सा मते तेषा धर्म: कामात्‌ परो न हि ॥? 
ह --पडद॒० का० ८२, ८६ | 
धप्रायेण सबंग्राणिनस्तावत्‌-- 
यावजीवं सुखं जीवेन्नास्ति मृत्योरगोचर: | 
भस्मीमृतस्य देहर्य पुनरागमनं कुतः ॥ 

“इति लोकगाथामनुरुन्धाना नीतिकामशास्त्रानुसारेणर्थकामावेब पुरुषार्थों 
मन्यमानाः पारलौकिकमर्थमपहुवानाअार्वाकमतमनुवर्तमाना एवानुमयन्ते |-- 
स्वद्शनसंग्रह, ४० २। ह 

२, इस विषयके जिज्ञामुश्रोंकी आगमप्रकाश नामकी गुजराती पुस्तक देखने 
योग्य है जिसमें लेखकने तान्स्रिक अन्थोंका हवाला देकर वाममार्गाय आचारोंका 
निरूपण किया, हे.। 


ध््प्‌ 


कह सकते हैं। ऐसा भी संभव है कि बह आचारके बिधयमें अपनी पैलु 
ऐसी ब्राह्मण परम्पराके ही श्राचारोंका सामान्य रूपसे अनुगामी रहा हो। 

जयराशिके जन्मस्थान, निवासस्थान या पितृदेशके बारेमें जाननेका कोई 
स्पष्ट प्रमाण प्राप्त नहीं हैं। परन्तु उसकी प्रस्तुत कृति तश्वोपप्लवबका किया गया 
सर्ंप्र थम उपयोग, हम इस समय, जैन विद्वान विद्यानन्द, श्रनन्तवीय आदिकी 
कृतियोंमें देखते हैं '। विद्यानन्द दक्षिण भारतके विद्वान्‌ हैं, श्रतएव पुष्ट 
संभावना यह है कि जयराशि भी दक्षिण भारतमें ही कहीं उत्पन्न हुआ होगा | 
पश्चिम भारत-- अ्रर्थात्‌ गुजरात और मालबामें होनेवाले कई जैन विद्वानोने * भी 
अपने ग्रन्थोंमें तत्वीपप्लवका साज्ञात्‌ उपयोग किया है; परन्तु जान पड़ता हे कि 
गुजरात आदिम तस्वोपप्लवका जो प्रचार बादमें जाकर हुआ वह श्रसलमें विद्या- 
ननन्‍्दकी कृतियोंके प्रचारका ही परिणाम मालूम द्वोता है । उत्तर और पूर्व भारतमें 
रचे गए किसी ग्रन्थमें, तस्वोपप्लवका किया गया ऐसा कोई प्रत्यक्ष उपयोग 
अभी तक नहीं देखा गया, जैसा दांक्षण भारत और पश्चिम भारतमें बने हुए 
ग्रन्थोंमें देखा जाता है। इसमें भी दक्षिण भारतकी कृतियोंमें ही जब स्ंप्रथम 
इसका उपयोग देखा जाता है तब ऐसी कल्पनाका करना श्रसंगत नहीं मालूम 
देता कि जयराशिकी यह अपूर्व कृति कहीं दक्षिणमें ही बनी होगी | 

जयराशिके समयके बारेमे भी अनुमानसे ही काम लेना पड़ता है | क्‍्यों- 
कि न तो इसने स्वयं अपना समय सूचित किया है और न दूसरे किसीने ही 
इसके समयका उल्लेख किया है। तत्वोपप्लवर्में जिन प्रसिद्ध विद्वानोंके नाम 
श्राए हैं था जिनकी कृतियोंमेसे कुछ अवतरण आए. हैं उन विद्वानोंके समयकी 
अन्तिम अवधि ई० स० ७२४ के आसपास तककी है। कुमारिल, प्रभाकर, 
धर्मकीर्ति और धर्मकीर्तिके दीकाकार श्रादि विद्वानोंके नाम, वाक्य या मन्तब्य 
तत्वोपप्लवमे ' मिलते हैं । इन विद्वानोंके समयकी उत्तर अवधि ई० स० ७४० 


१. अष्टसहली, ५० ३७ | सिद्धिविनिश्चय, पए० रप८ | 

२. गुजरात तथा मालवामें विहार करनेवाले सन्‍्मतिके टीकाकार शब्रभयदेव, 
जैनतकंवार्तिकफार शान्तिसू रि,स्याद्वादरलाकरकार बादी देवसूरि, स्याद्ादमंजरीकार 
मप्लिषेणसूरि आदि ऐसे विद्वान हुए हैं जिन्होंने तत्त्वोपप्लवका साज्ञात्‌ उपयोग 
किया है । 

३. कुमारिलके श्लोकवार्तिककी कुछ कारिकाएँ तत्वोपप्लवममें (० २७, 
११६) उद्धृत की गई हैं। प्रभाकरके स्मृतिप्रमोषरंबंध मतका खण्डन जयराशिने 


दे 


सैश्आामे नहीं जा सकती, दूसरी तरफ, ई० स० ८१० से ८७५ तकमें संभवित 
जैन विधान, विद्यानन्दने तत्वोपप्लवका केवल नाम ही नहीं लिया है बल्कि 
उसके अनेक भाग ज्योंके तयों श्रपनी इृतिकेंमें उद्धुत किये हैं और उनका 
खश्डन मी किया है ' | पर साथमें इस जगह यह भी ध्यानमें रखना चाहिए, 
कि ई० स० की आठवीं शताब्दीके उत्तराधमे होनेबाले या जीवित ऐसे अ्रकलंक, 
हरिमद्र आदि किसी जैन विद्वानका तरवोपप्लवमें कोई निर्देश नहीं है, और न 
उन विद्वानोंकी कृतियोंमें ही तत्वोपप्लवका बैसा कोई सूचन है। इसी तरह, ई० 
स० की नवीं शताब्दीके प्रारम्भमें होनेवाले प्रसिद्ध शंकराचार्यका भी कोई सूचन 
तश्वोपप्लवमें नहीं है। तस्वोपप्लब मे झ्राया हुआ वेदान्तका खण्डन ' 
प्राचीन औपनिष्रदिक संप्रदायका ही खण्डन जाम पढ़ता है | इन सब बातोंपर 
विचार करनेसे इस समय हमारी घारणा ऐसी बनती है कि जयराशि ई०स०७ 
७२५ तकमें कमी हुआ है । 

यहाँ एक बात पर विशेष विचार करना प्रास होता है, और वह यह है, 
कि तत्त्वोपप्लवर्में एक पद्म ' ऐसा मिलता है जो शामन्‍्तरत्षितके तस्त्व- 
संग्रहमें मौजूद है । पर वहा, बह कुमारिलके नामके साथ उद्धुत किये 
जाने पर भी, उपलम्य कुमारिलकी किसी क्तिमें प्राप्य नहीं है। अ्रगर तत्त्वो- 
पप्ल्चमें उद्धृत किया हुआ वह पद्म, सचमुच तत्त्वसंग्रहमेंसे ही लिया गया है, 





बिस्तारसे किया है (प्र० १८३) । घम्मकीतिके प्रमाणवारतिककी कुछ कारिकाएँ 
श्रौर न्वायबिन्दुका एक सूत्र तत्वोपप्लवर्में उद्धुत हैं ( प्ृ० र८, ६१, ४५, 
इत्यादि; तथा प_्ृ० ३२ )। धर्मकीर्तिके टीकाकारोंका नामोह्लेख तो नहीं 
मिलता किन्तु धर्मकीर्तिके किसी अन्थकी कारिकाकी, जो टीका किसीने की होगी 
उस्का ख़ण्डन ततन्नोपप्लवर्में उपलब्ध है--प्र० ध्८ । 


१. क्थ॑ प्रमाणस्थ प्रामाण्यम्‌ ! किमदुष्टकारकसन्दोहोत्याथस्वेन, बाधा- 
रहितत्वेन, प्रद्ृत्तिसामथ्येन, अन्यथा वा ! यद्यवुश्कारकसन्दोहोत्पाद्रत्वेन 
बधा....' इत्यादि अ्रप्टसइस्लीमत पाठ ( श्रष्टसहली पए० २८ ) तस्तवोपप्लवमेंसे 
(४० २ ) शब्दशः लिया गया हे । और झागे चलकर श्रष्टसहसीकारने 
तस्वोपप्लवक छन वाक्योका एक-एक करके खण्डन भी किया है--देखो 
अश्सहस्ती पु० ४० | | 

२. देखो, तत्त्वोपप्लब पृ० ८१ । 


रे. “दोषाः सन्ति न सन्तीति”” इत्यादि, तत्त्वो० प्र० ११६ | 


पक 


तो ऐसा मानना होगा कि जयराशिने शान्तरद्ितके तस्वसंग्रहकी जरूर देखा 
था। शान्तरक्षितका जीवन-काल इतना अधिक विस्तृत है कि वह प्रायः पूरी 
एक शताब्दीको व्याप्त कर लेता है। शान्तरक्तितता समय ईं० स० की 
श्राठवीं-नवीं शताब्दी है। इस बातसे भी जयराशिके समय संबन्धी हमारे 
उक्त श्रनुमानकी पुष्टि होती है। दस-बीस वर्ष हघर या उधर; पर समय संबन्धी 
उपर्युक्त अनुमानमें विशेष श्रन्तर पड़नेकी संभावना बहुत ही कम है । 
जअयराशिकी पाडिडत्यविषयक योग्यताके विषयमें विचार करनेका राधन, 
तस्वोपप्लवके सिवाय, हमारे सामने और कुछ मी नहीं है । तस्वोपप्लबमें एक 
जगह लक्तणसार ' नामक ग्रन्थका निर्देश है जो जयराशिकी ही कृति जान 
पड़ती है; परन्तु वह प्रन्थ अ्रमी तक कहीं उपलब्ध नहीं है । जयराशिकी श्रन्य 
कृतियोंके बारेमें और कोई प्रमाण नहीं मिला है; परन्तु प्रस्तुत तत््योपप्लवकी 
पाण्डिस्यपूर्ण एवं बहुश्र॒त चर्चाओंकों देखनेसे ऐसा माननेका मन हो जाता है 
कि जयराशिने और भी छुछ ग्रन्थ श्रवश्य लिखे होंगे । जयराशि दाशंनिक है 
फिर भी उसके केवल वेयाकरणुसुलभ कुछ प्रयोगोंको '* देख कर यह मानना 
पड़ता है कि वह वैयाकरण जरूर था। उसकी दाशंनिक लेखन-शैलीमे भी 
जहाँ-तहाँ आलंकारिकसुलभ व्यज्ञोक्तियोँ और मधुर कठाक्षोंकी भी कहीं-कहीं 
छुटा है ' । इससे उसके एक श्रच्छे आलंकारिक होनेमें भी बहुत सन्देह नहीं 
रहता । जयराशि वेयाकरण या आलंकारिक हो-- या न हो, पर वह दाशे- 





१, “अव्यपदेश्यपद च यथा न साधीय+ तथा लक्षणसारे द्रश्व्यम्‌ |-- 
तच्त्यो ० प्र० २० | 
२, 'जेगीयते'-४० २६, ४१। 'जाघरटीति' प० २७,७६ इत्यादि 


३, आण्वन्तु अमी बाललपितं विपश्रचितः १-प० ५। अश्रही राजाशा 
गरीयसी नैयायिक्रपशों: /-प्ृ० ६। “तदेतन्महासुभाषितम्‌ १-४० ६ । 
भन जातु जानते जना: ।-एृ०८। “मरीचयः प्रतिभान्ति देवानाप्रियस्य।' 
-पू० १२। 'अहो राजाशा नेयायिकपशो;?-प्ृ० १४। "तथापि विद्यमान- 
योबाध्यवाधकभाबों भूपालयोरिब-ँ० १५ । सो गडुप्रवेशाक्षितारकबि- 
निर्गमन्यायोपनिपातः श्रुतिलालसानां दुरुत्तः ।-|० २३। “बालबिलसितम! 
-४० २६ | “जडचेष्टितम्‌!-प० ३२। “तदिद॑ सद्विकल्पान्दोलितबुदेः निरुप- 
पत्तिकामिधानम!-ए०  ३३।  वरतंमानव्यवहारविरदः स्थात्‌ः-म्रू० ३७। 
'जडमतयः पए० ५४६ । सुस्थितं नित्यत्वम! पु० ७६ | 


अटे 


निक तो पूरा है। उसके श्रभ्यासका विषय भी कोई एक दशशन, या किसी शक 
दर्शनका अमुक ही साहित्य नहीं है, पर उसने अपने समयमें पाए जानेवाले 
सभी प्रसिद्ध-प्रसिद्ध दशशनोंके प्रधान-प्रधान अन्ध श्रवश्य देखे जान पढ़ते हैं । 
उसने खण्डनीय ऐसे समी दर्शनोंके प्रधान अम्थोंको केवल स्थूल रूपसे देखा 
ही नहीं है, परन्तु बह खण्डनीय दर्शनोंके मन्तब्योंकों वास्तविक एवं गहरे 
अभ्यासके द्वारा पी गया-सा जान पड़ता है । बह किसी भी दशनके अ्रमिमत 
प्रमाणलछूण॒की या प्रमेयतत्वकी जब समालोचना करता है तब मानों उस 
खणडनीय तत्वको, अ्रजुनकी तरह, सेकड़ो ' ही विकल्प बाणोंसे, व्यास कर देता 
है | जयराशि के उठाए हुए प्रस्येक बिकल्पका मूल किसी न किसी दार्शनिक 
परम्परामैं अ्रवश्य देखा जाता है। उससे उसके दाशंनिक विषयोंके तलस्पर्शी 
अम्यासके बारेमें तो कोई सन्देह ही नहीं रहता । जयराशिको अपना तो कोई 
पक्ष स्थापित करना है ही नहीं; उसको तो जो कुछ करना है वह बुसरोंके माने 
हुए सिद्धान्तोंका खण्डन मात्र |) अ्तएव वह जब तक, अपने समय पय॑न्‍्तमे 
भौनूद और प्रसिद्ध सभी दर्शनोंके मन्तव्योका थोड़ा-बहुत खण्डन न करे तब 
तक, वह अपने ग्रन्थके उद्दे श्यको, कर्थात्‌ समग्र तत्वोंके खण्डनको, सिद्ध ही 
नहीं फर सकता। उसने अपना थइ उद्देश्य तक्त्वोपप्लव ग्रन्थके द्वारा सिद्ध किया है, 
आर इससे सूचित होता है कि वह समग्र मारतीय दर्शन परमपराश्रोंका तलस्पर्शी 
अभ्यासी था | वह एक-एक करके सब दर्शनोंका खण्डन करनेके बाद श्रन्तमें 
बैयाकरण दर्शनकी ' भी पूरी खबर लेता है। जयराशिने वेदिक, जैन और 
बौद्ध--इन तीनों सप्रदायोंका खए्डन किया है। और फिर वैदिक परम्परा 
अन्तर्गत न्याय, साख्य, मीमासा, वेदान्त और व्याकरण दर्शनका भी खण्डन 
किया है। जैन संप्रदायकोी उसने दिगम्बर शब्दसे ' उल्लिखित किया है | 


१, कियं कल्पना ! कि गुणचलनजात्यादिविशेषशोस्पादितं विज्ञान 
कल्पना, श्राहो स्मृत्युत्पादक विज्ञान कल्पना, स्थृतिरूप वा, स्मृत्युप्पायं वा, 
अभिलापसंसर्गनिरभासो वा, अभिलापबती अतीतिर्वा कल्पना, अस्पश्टकारा वा, 
श्रतात्तविकार्थयृहीतिरूपा वा, स्वर्य वाउताच्चिकी, त्रिरूपाल्लिद्धतोर्थदग्वा 
अतीतानागतार्थनिर्मासा वा !?-एक कल्पनाके विषयमें ही इतने विकल्प करके 
ओर फिर प्रत्येक विकल्पको लेकर भी उत्तरोत्तर अनेक विकल्प करके जयराशि 
उनका खण्डन करता है |--तत्त्वो० १० ३२। 

२, तत्त्तोपष्लव, पु० १२० | 

रै. गे पृ०. ७६ | 


छ्द्दै 


बौद्ध मतकी विशनवादी शाखाका, खास कर घधर्मकीर्ति और उसके शिष्योंके 
मन्तव्योंका निरसन किया है ।' उसका खणिडत वेयाकरण दशशन महाभाष्यानु- 
गामी ' मतृहरिका दर्शन जान पड़ता है। इस तरह जयराशिकी प्रधान योग्यता 
दाशनिक विषयकी है और वह समग्र दर्शनोंसे संबन्ध रखती दै | 


ग्रन्‍्श परिखय 


नाम-:प्रस्तुत प्रन्थका पूरा नाम है तक्योपप्ठवर्सिद जो उसके प्रारभिक 
पद्ममें स्पष्ट रूपसे दिया हुआ है '*। यद्यपि यह प्रारम्भिक पद बहुत कुछ 


१. प्रमाणसामान्यका लक्षण, जिसका कि खशण्डन जयराशिने किया है, 
धर्मकीर्तिके प्रमाणवार्तिकमैंसे लिया गया है (-तस्वो० पु० २८)। प्रत्यक्षका 
लक्षण भी खण्डन करनेके लिए धर्मकीर्तिके न्यायबिन्दुमेंसे ही लिया गया है 
(-४० ३२) | इसी प्रसंगमें धर्मकीर्ति और उनके शिष्योंने जो सामान्यका 
खण्डन और सन्‍्तानका समर्थन किया है--उसका खरडन भी जयराशिने किया 
है। आगे चलकर जयराशिने (० ८३ से) धमंकीर्ति सम्मत तीनों अनुमानका 
खण्डन किया है और उसी प्रसंगर्मे घर्मकीति और उनके शिष्यों द्वारा किया 
गया अ्रवयवीनिराकरण, बाह्यार्थविलोप, क्षणिकत्वस्थापन--हत्यादि विषयोंका 
बविस्तारसे खणडन किया है | 

२. अपशब्दके भाषणसे मनुष्य म्लेच्छ हो जाता है अतः साधुशब्दके 
प्रयोगशानके लिए, व्याकरण पढना श्रावश्यक है, ऐसा महाभाष्यकारका मत है- 
फ्लेच्छा मा भूम इत्यध्येयं व्याकरणम्‌! (-पात« महाभाष्य पृ० २२;पं० गुरु- 
प्रसादसंपादित), तथा “एवमिहापि समानाया अ्रर्थावगतौ शब्देन चापशब्देन च 
घर्मनियमः क्रियते । 'शब्देनैबार्थोंउमिघेयो नापशब्देन' इति एवं क्रियमाणम - 
भ्युदयकारि भवतीति!”--(ए० ५८) ऐसा कह करके महाभाष्यकारने साधुशब्दके 
प्रयोगको ही अभ्युदयकर बताया है। महाभाष्यकारके इसी मतको लक्ष्यमें 
रखकर भर्तृदरिने अपने वाक्यपदीयमें साधुशब्दोंके प्रयोगका समर्थन किया है 
ओर असाधुशब्दोंके प्रयोगका निषेध किया है-- 

“शिष्ट मय आगमात्‌ सिद्धाः साधवों धर्मसाधनम्‌ | 
अर्थप्रत्यायनामेदे विपरीतास्त्वसाघवः: ॥|?” 

इत्यादि--बाक्यपदीय, ९. २७; १. १४१, तथा १४६ से। जयराशिने 
इस मतका खश्डन किया है--9० १२० से । 

३, देखो 7० ८० का टिपण २ | 


ै० 


खएरिडत हो गया है, तथापि दैवयोंगसे इस शार्दूलविक्रीडित पद्चका एंक पाद 
बच्र गया है जो शायद उस पद्मका अंतिम श्र्थात्‌ चौथा ही पाद है; और 
जिसमें गन्थकारने ग्रन्थ रचनेकी प्रतिशा करते हुए. इसका नाम भी सूचित कर 
दिया है | ग्रंथकारने जो तक्त्वोपप्बर्िंद ऐसा नाम रखा है और इस नामके 
साथ जो 'विषम:' तथा 'मया रूज्यते' ऐसे पद मिल रहे हैं, इससे जान 
पड़ता है कि हस पद्मके अनुपलब्ध तीन पादोंमें ऐसा कोई रूपकका वर्णन होगा 
जिसके साथ 'सिंह” शब्दका मेल बैठ सके । हम दूसरे अनेक म्ंथोंके प्रारम्भ 
ऐसे रूपक पाते हैं जिनमें ग्रन्थकारोंने अपने दर्शनको 'केसरी सिंह या 'अप्मि! * 
कहा है और प्रतिवादी या प्रतिपक्षभूत दर्शनोंको 'हरिण” या 'इंघन” कहा है । 
प्रस्तुत अंधकारका श्रमिप्रेत रूपक भी ऐसा ही कुछ होना चाहिए, जिसमें कहा 
गया होगा कि सभी आस्तिक दर्शन या प्रमाणप्रमेयवादी दशन मृगप्राय हैं 
और प्रस्तुत तस्वोपप्लव ग्रन्थ उसके लिए, एक विषम--भयानक सिंह है। अपने 
विरोधीके ऊपर या शिकारके ऊपर श्राक्रमण करनेकी सिंहकी निर्दयता सुविदित 
है। इसी तरह प्रस्तुत ग्रन्थ मी सभी स्थापित संप्रदायोकी मान्यताओ्रोंका निर्दायता- 
पूर्वक निर्मूेलन करनेवाला है | तश्ोपप्लवसिह नाम रखने तथा रूपक करनेमें 
ग्रन्थकारका यद्दी भाव जान पड़ता है । व्तलोषप्लवसिह यह पूरा नाम ई० १३- 
१४ वीं शताब्दीके जेनाचार्य मल्लिषेणकी कृति स्वाद्गादमञ्जरी ( ४० ११८ )में 
भी देखा जाता है। अ्रन्य अन्थोम जहाँ कहीं प्रस्तुत ग्रन्थका नाम श्राया है 
बहाँ प्रायः तत्वोपप्लव * इतना ही संक्षिप्त नाम मिलता है | जान पढ़ता है 
पिछले प्रन्थकारोंने संक्षेपमे तत्वोपप्लव नामका ही प्रयोग करनेमें सुभीता 

देखा हो । 
उद्देश्य--प्रस्तुत ग्रन्थकी रचना करनेमे अन्थकारके मुख्यतया दो उद्देश्य 
जान पड़ते हैं जो श्रतिम मागसे स्पष्ट होते हैं | इनमेंसे, एक तो यह, कि अपने 
सामने मौजूद ऐसी दार्शनिक स्थिर मान्यताश्रोंका समूलोच्छेद करके यह बत- 
लाना, कि शार्मोमें जो कुछ कहा गया है और उनके द्वारा जो कुछ स्थापन 
हक, के सब परीचा 30.8 निराधार सिद्ध होता है । श्रतएब 
व्यवहार, जो सुन्दर व आकर्षक मालूम होते हैं, अविचारके 


6 तसलततकीतनिननन-+- «3००७ ->+»++ ०. 





१. “भ्रीवीर: स जिनः भ्रिये भवतु यत्‌ स्थाद्दाददावानले, 
है. 
भस्मीमृतकुतककाइनिकरे . तृस्यन्तिसवेउच्यहों |?? 


हक -पंड्दर्शनसमुश्चय, गुणरतटीका, प्ृ७. 
२. सिद्धिविनिश्चय, प्ृ० २८८ | ह “ञ 
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ही परिणाम हैं! । इस प्रकार समग्र तत्वॉका खण्डन करके चार्बाक मान्यठाका 
पुनयज्जीवन करना यह पहला उद्द श्य है । दुसरा उद्देश्य, अन्थकारका यह 
जान पड़ता है, कि गस्तुत ग्रन्थके द्वारा अध्येताश्रोंको ऐसी शिक्षा देना, जिससे 
वे प्रतिवादियोंका मुँह बड़ी सरलतासे बन्द कर सके । यद्यपि पहले उद्देश्यकी 
पूर्ण सफलता विवादास्पद दे, पर दूसरे उद्देश्यकी सफलता असंदिस्घ है | ग्रन्थ 
इस ढंगसे और इतने जटिल विकल्पोंके जालसे बनाया गया है कि एक बार 
जिसने इसका अच्छी तरह अ्रध्ययन कर लिया दों, और फिर वह जो प्रतिवा- 
दियोंके साथ विवाद करना चाहता द्वो, तो इस प्रन्थमें प्रदर्शित शेलीके आधार 
धर सचमुच प्रतिवादीको कुणभरमें चुप कर सकता है। इस दूसरे उद्देश्यकी 
सफलताके प्रमाण हमें इतिहासमें भी देखनेकों मिलते हैं । ईसाकी ग्यारहवीं 
शताब्दीके प्रसिद्ध जैनाचाये शातिसूरि--जो वादिवेतालके बिझुदसे सुप्रसिद्ध 
हैं--के साथ तस्तवोपप्लवकी मददसे अर्थात्‌ तत्त्वोपप्लव जैसे विकल्पजालकी 
मददसे चर्चा करनेवाले एक धर्म नामक विद्वानका सूचन, प्रभाचन्द्रयूरिने 
अपने 'प्रभावक चरित्र”में किया ' है । बौद्ध और वेदिक सांप्रदायिक विद्वानोंने 
वाद-विवादमें या शास्रस्वनामें, प्रस्तुत तत्त्वोपप्लवका उपयोग किया है या नहीं 
और किया है तो कितना--इसके जाननेका अभी हमारे पास कोई साधन नहीं 
है; परन्तु जहाँ तक जैन संप्रदायका संबंध है, हमे कहना पढ़ता है, कि क्‍या 
दिगम्बर-क्या श्रेताम्बर सभी प्रसिद्ध -प्रसिद्ध जेन विद्वार्नोने अपनी प्रन्थरचनामें 
और संगत हुआ तो शास्त्रार्थोमे भी, तथ्योपप्लवका थोड़ा बहुत उपयोग अवश्य 
किया है ' | और यही खास कारण है कि यह प्रन्थ अ्रन्यत्न कहीं प्रास न होकर 
जैन ग्रन्थभंडारमें ही उपलब्ध हुआ है । 
संदर्भ-प्रस्तुत अन्धका संदर्म गद्ममय संस्कृतमें है। यद्यपि इसमें श्रन्य 
धोंके अनेक पद्मनन्‍्ध श्रवतरण आते हैं, पर अ्न्थकारकी कृतिरूपसे तो आदि 





१, 'तदेवमुपप्छुतेष्वेव तच्वेषु अविचारितरमणीयाः सर्व व्यवह्वारा घटन्त एव।! 
तथा-- पाखण्डखण्डनामिजश्ञा शञानोदधिविवर्दिताः | 

जयराशेज॑यन्तीद विकल्प वादिजिष्णवः ||? तस्वो७ पु १२५. 

२. सिंधी जेन भ्रन्थमालामें प्रकाशित, प्रभावकचरित, पु० २९१-२२२। 

प्रो रसिकलाल परिखि संपादित, काव्यानुशासनकी अँगरेजी प्रस्तावना, प्र० 
05, प्रा; तथा तस्वोपप्लबकी प्रस्तावना प७ ५ | 

३. अ्ष्टसदुली, सिद्धिविनिश्चय, न्यायसुकुदचन्द्र, सन्‍्मतिटीका, स्थाद्वाद- 

रजाकर, स्याद्रादमञरी आदि। 


हर 


और अन्तके मिलाकर कुल तीन ही पद्म इसमें मिलते हैं । बाकी सारा प्रन्थ 
सरल गद्यमें है। भाषा प्रसन्ष और वाक्य छोटे-छोटे हैं | फिर भी इसमें जो 
कुछ दुरूहता या जटिलता प्राप्त होती है, वह विचारकी श्रति यूइंमता और 
एकके बाद दूसरी ऐसी विकल्पोंकी भड़ीके कारण है | 

शेली--प्रस्तुत ग्रन्थकी शैली बेतरण्डिक है। वेतणिडिक शेली वह है जिसमें 
खितराडा कथाका आश्रय लेकर चर्चा की गई हो वितणड़ा यह कथाके ' 
तीन प्रकारोंमेंका एक प्रकार है। दार्शनिक साहिस्यमे बितराडा कथाका क्‍या 
स्थान है, और वेतश्डिक शैलीके साहित्यमें प्रस्तुत प्रन्थका क्‍या स्थान है, इसे 
समभनेके लिए नीचे लिखी बातोंपर थोड़ा-सा ऐतिहासिक विचार करना 
आवश्यक है | 

(श्र ) कथाके प्रकार एवं उनका पारस्परिक अन्तर । 

(ह ) दाशंनिक साहित्यमें घितरडा कथाका प्रवेश और विकास | 

(ड ) वैतरिडक शैलीके प्रन्थोमें प्रस्तुत प्रन्थका स्थान | 


(अर ) दो व्यक्तियों या दो समूहोंके द्वारा की जानेवाली चर्चा, जिसमें 
दोनों अपने-अपने पक्षका स्थापन और विरोधी परपक्षका निरसन, युक्तिसे करते 
हाँ, कथा कहलाती हे । इसके बाद, जद॒प श्रौर बितराडा ऐसे तीन प्रकार 
हैं, जो उपलब्ध संस्कृत साहिस्यमे सबसे प्राचीन अक्तपादके यूजोंमें लक्षण- 
पूर्वक निर्दिष्ट है । घादकथा' वह है जो केवल सत्य जानने और जतलानेके 
अभिप्रायसे की जाती है। इस कथाका आन्तरिक प्रेरक तत्त्व केवल सत्यजिज्ञासा 
है | ज़टपकथा वह है जो विजयकी इच्छासे था किसी लाभ एवं ख्यातिकी 


१. कथासे संबंध रखनेवाली अनेक श्ञातव्य बातोंका परिचय प्राप्त करनेकी 
इच्छा स्खनेवालोंके लिए गुजरातीमे लिखा हुआ हमारा “कथापद्वतिनुं स्वरूप 
अने तेना साहित्वनुं दिग्दर्शन' नामक सुबिस्तृत लेग्ब ( पुरातत्व, पुस्तक ३, 
१६ १६५ ) उपयांगी है । इसी तरह उनके वास्ते हिन्दीमें स्वतत्रभावसे लिखे 
हुए हा वे विस्तृत टिप्पण भी उपयोगी हैं जो ठंघी जैन प्रन्थमाला मे 
अकाशित प्रमाणमीमांसा'के भाषाध्पिणोंमें, पु० " 

; श्ण्प्से प 
आह $ पृ पु० १२३ तक 
कद गज सिद्धान्ताविरदः पश्चावयवोपपश्च९ पत्नप्र- 
तपक्षपरि्रहदो बाद: | यथोक्तोपपन्नएछुल जातिनिम्रहस्थानसाधनोपालम्भो जल्प: । 
स्वप्नतिपत्षस्थापनाहीनो वितणडा । ”-न्यायसूत्र १, २, १--३। 


हि 


इच्छासेकी जाती है। इसका प्रेरक झान्तरिक तत्व केवल विजयेच्छा है । 
बितराडा कथा भी विजयेच्छासे ही की जाती है। इस तरह जप और 
पितणडा दो तो विजयेच्छाजनित हैं और धाद्‌ तत्वबोपेच्छाजनित | बिजये- 
ब्छाजनित होने पर भी जल्प और वितण्डार्मं एक श्रन्तर है, और वह यह कि 
जल्पकथामें वादी-प्रतिवादी दोनों अ्रपना-अपना पक्ष रखकर, अपने-अपने 
पक्षका स्थापन करते हुए, विरोधी पद्धका खण्डन करते दें । जब कि वितण्डा 
कथामें यह बात नहीं होती । उसमें श्रपने पक्का स्थापन किये बिना दी प्रतिप- 
छका खण्डन करनेकी एकमात्र दृष्टि रहती है | 

यहाँ पर ऐतिहासिक तथा विक्रास क्रमकी दृष्टिसे यह क_्नना उचित होगा कि 
ऊपर जो कथाके तीन प्रकारोंका तथा उनके पारस्परिक अन्तरका शास्त्रीय 
सूचन किया है, वह विविध विषयके विद्वानोंमें श्रनेक सदियोंसे चली श्राती हुई 
चर्चाका तकंशुद्ध परिणाम मात्र है । बहुत पुराने समयकी चर्चाश्रोंमें श्रनेक 
जुदी-जुदी पद्धतियोंका बीज निह्वित है । वार्तालापकी पद्धति, जिसे संवादवद्धति 
मी कहते हैं, प्रश्नोत्तपद्धति और कथापद्ध ति--ये सभो प्राचीन कालकी चर्चा- 
औ्रोंमें कभी शुद्ध रूपसे तो कभी मिश्रित रूपसे चलती थों । कथापद्धतिबाली 
चर्चामें भी चादू, जटप आदि कथाश्रोंका मिश्रण हो जाता था | जेसे-जैसे 
अनुभष बढ़ता गया और एक पद्धतिमें दूसरी पद्धतिके मिभणसे, और खासकर 
एक कथामें दूसरी कथाके मिश्रणसे, कथाकालमें तथा उसके परिणामर्मे नाना- 
विध अ्रसामञस्यका श्रनुभव होता गया, वेसे-वेसे कुशल विद्वानोंने कथाके 
मैदोंका स्पष्ट विभाजन करना भी शुरू कर दिया; और इसके साथ ही साथ 
उन्होंने दरएक कथाके लिए, अधिकारी, प्रयोजन, नियम-उपनियम आदिकी 
मर्यादा भी बाँधनी शुरू फी । इसका स्पष्ट निर्देश हम सबसे पहले अच्चपादके 
सज्ञोंमें देखते हैं | कथाका यह शासत्रीय-निरूपण इसके बादके समग्र वाहुमयमें 
आजतक सुस्थिर है। यद्यपि बीच-बीचमें बौद्ध और जैन तार्किकोंने, अक्षपा- 
बकी बतलाई हुई कथासंबन्धी मर्यादाका विरोध और परिहास करके, अपनी- 
श्रपनी कुछ भिन्न प्रणाली भी स्थापित की है; फिर भी सामान्य रूपसे देखा जाए 
तो सभी दाशनिक परम्पराश्रोंमें अ्द्धपादकी बतलाई हुई कयापद्धतिकी मर्यादा- 
का ही प्रभुत्त बना हुआ है | 

(इ) व्याकरण, अभ्रलंकार, ज्योतिष, वेच्यक, छुम्द और संगीत आदि 
अनेक ऐसे विषय हैं जिनपर चर्चात्मक संस्कृत साहित्य काफी तादादमें बना है; 
फिर भी हम देखते हैं कि खितराडा कथाके प्रवेश और विफासका केन्द्र तो 
केबल दार्शनिक साहिष्य ही रहा है। इस अन्तरका कारण; विषयका स्वाभा- 


श्षि 


बिक स्वरूपमेद ही है । दर्शनोंसे संबन्व रखनेवाले सभी विषय प्रायः ऐसे ही 
हैं जिनमें कल्पनाओंके साम्राज्यका यथेष्ट अवकाश है, और जिनकी चर्चामें कुछ 
भी स्थापन न करना और केवल सण्डन ही खण्डन करना यह भी श्राकर्षक 
बन जाता है | इस तरह दम देखते हैं कि दार्शनिक ज्षेत्रके सिवाय अन्य किसी 
विषयमें वितण्डा कथाके विकास एवं प्रयोगकी कोई गुंजाश्श नहीं है । 

चर्चा करनेवाले विद्वानोंकी दष्टिमि भी अनेक कारणोसे परिवर्तन होता 
रहता है । जब विद्वानोंकी दृष्टिमें साप्रदायिक भाव और पहद्चामिनिवेश मुख्य- 
तया काम करते हैं तब उनके द्वारा बाद कथाका सम्मव कम द्वो जावा 
है। तिस पर भी, जब उनकी दृष्टि आभिमानिक अ्रद्वंदत्तिसे और शुष्क 
वाग्विलासकी कुतृइल इत्तिसे श्राइत हो जाती है, तब तो उनमें जलप कथाका 
भो सम्भव विरज्ञ हो जाता है | मध्य युग और श्रवांचीन युगके अनेक ग्रन्योंमे 
घितराड़ा कथाका शआ्आश्रय लिए जानेका एक कारण उपर्युक्त दृष्टिभेद भी दे । 

ब्राम्ण और उपनिषद्‌ कालमें तथा बुद्ध और महावीरके समयमे च चांश्रोकी 
भरमार कम न थी, पर उस समयके भारतवर्षीय वातावरणमे धार्मिकता, 
आध्यात्मिकता और चित्तशुद्धिका ऐसा और इतना प्रभाव अवश्य था कि 
जिससे उन चर्चांश्रोंमें विजयेच्छाकी अ्रपेज्ञा सत्यज्ञानकी इच्छा द्वी विशेष- 
रूपसे काम करती थी | यही सबब है कि हम उस युगके साहित्यमें अधिकतर 
घाद कथाका ही स्वरूप पाते हैं। इसके साथ हमें यह भी समझ 
लेना चादिए कि उस युगके मनुष्य भी अन्तमें मनुष्य हो थे। अतएव उनमे 
भी विजयेच्छा, साप्रदायिकता और अद्दताका तस्‍्व, अनिवार्य रूपसे थोड़ा 
यहुत काम करता ही था। जिससे कभी-कमी बाद कथामें भी ज़रप श्रौर 
बितएडाका तथा जरप कथामें वितरइाका जानते-अनजानते प्रवेश हो ही 
जाता था । इतना होते हुए. भी, इस बातमें कोई संदेह नहीं, कि श्रतिम रूपमे 
उस समय प्रतिष्ठा सत्यशनेच्छाकी और बादकथाकी ही थी। जल्प और 
वितण्डा कथा करनेवालोंकी तथा किसो भी तरहसे उसका आश्रय लेनेवालोंको, 
उतनी प्रतिष्ठा नई थी जितनी शुद्ध बाद कथा करनेवालोकी थी | 

परंतु, अनेक एतिह्वासिक कारणोसे, उपयुक्त स्थितिमे बढ़े जोरोंसे अंतर 
पढ़ने लगा | बुद्ध और महावीरके बाद, मारतमें एक तरफसे शख्रधिजयकी 
इत्ति प्रब्ष होने लगी; और दूसरी तरफसे उसके साथ-ही-साथ शाख्रविजयकी 
बत्ति भी उत्तरोत्तर प्रबल हाती चल्नी। साप्रदायिक संघर्ष, जो पहले विद्यास्थान 
भम्ंस्थान श्रोर मठोंद्वीकी वस्तु थी, वह अब राज-सभा तक जा पहुँचा । शत 
सबबसे दाश्यनिक विद्याओंके जेजमें जल्‍्य और वितए्डाका प्रवेश अधिकाधिक 


रे 


होने लगा और उसकी कुछ प्रतिष्ठा भी अधिक बढ़ने लगी। खुल्लमखुल्ला उन 
लोगोंकी पूजा श्रौर प्रतिष्ठा होने लगी जो “येन केन प्रकारेण' प्रतिवादीको 
इरा सकते थे एबं हराते थे। अब सभी संप्रदायवादियोंकों फिक्र होने लगी, 
कि किसी भी तरहसे अपने-अपने सम्प्दायके मतब्योंकी विरोधों सांप्रदायिकोंसे 
रक्षा करनी चाहिए | सामान्य मनुष्यमें विजयकी तथा लाभख्यातिक्री इच्छा 
साइजिक दी होती हे । फिर उसको बढ़ते हुए संक्ुचित सांप्रदायिक भावका 
सहारा मिल जाए, तो फिर कहना दी कया १ जहों देखो वहाँ विद्या पढने- 
पढ़ानेका, तक््व-चर्चा करनेका प्रतिष्ठित लक्ष्य यद्ट समझा जाने लगा, कि जलप 
कथासे नहीं तो अन्तमें घितणडा कथासे दी सही, पर प्रतिबादीका मुख बंद 
किया जाए और अपने सांप्रदायिक निश्चयोंकी रक्षा की जाय | 

बन्द्रगुप्त ओर अशोकके समयसे लेकर आगेके साहित्यमें हम जल्प औरी 
वितण्डाक तश्व पहलेकी अपेक्षा कुछ अ्रधरिक स्पष्ट पाते हैं । ईसाकी दूसरी तीसर 
शताब्दीके माने जानेवाले नागाजुंन और अक्षपादकी कृतियोँ हमारे इस 
कथनकी साझ्ी हैं । 

नागाजुनकी कृति थिश्नद्दव्यायर्तिनी को लीजिए, या माध्यमिकका- 
रिफकाकी लीजिए और ध्यानसे उनका अवलोकन कीजिए, तो पता चल जाएगा 
कि दाशंनिक चिन्तनमें वादकी आडमें, या वादका दामन पकड़कर उसके पीछे- 
पीछे, जल्प और वितर्ढाका प्रवेश किस कदर होने लग गया था । दम यह 
तो निर्ययपूर्वंक कभी कद नहीं सकते कि नागाजुन सत्य-जिशासासे प्रेरित था 
ही नहीं, ओर उसकी कथा सर्वथा वादकोटिसे बाह्य है; पर इतना तो हम 
निश्चयपूर्वक कह सकते हैं कि नागाजु नकी समग्र शेली, जल्‍्प और वितरण्ढा 
कथाके इतनी नजदीक है कि उसकी शेलोका साधारण अभ्थासी, बढ़ी सर- 
लतासे, जल्प ओर वितरडा कथाकी ओर छुद़क सकता दे । 

अच्चपादने अपने झअतिमदस्तपूर्ण सुत्रात्मक संग्रह अथमें धाद, अलप ओर 
बितएड्धाका, फेवल अलग-अलग लक्षण ही नहीं बतलाया है बल्कि उन कथाश्रों 
के अ्रधिकारी, प्रयोजन आदिकी पूरी मयादा भी सूचित की हे। निःसंदेद अक्ष- 
पादने अपने यूत्रोंमे जो कुछ कहा हे ओर जो कुछ स्पष्टीकरण किया है, बढ़ 
केवल उनकी कल्पना या केवल अपने समयकी रस्थितिका चित्रण मात्र ही नहीं 
है, वल्कि उनका यह निरूपण, श्रतिपूर्वकालसे दली आरती हुई दाशनिक विद्वानोंकी 
मान्यताशोंका तथा बिद्याके क्ेश्रमें विचरनेवालोंकी मनोदशाका जीवित प्रतिबिस्द 
है | निःसंदेह अक्षपादकी दृष्टिमें बास्तबिक महत्व तो 'वादकथा' का ही है, फिर 
भी बह स्पष्टता तथा बलपूर्बक, यह भी सान्यता प्रकट करता हे कि केवल 


६६ 


'जल्प! ही नहीं बल्कि 'वितरडा' तकका भी आश्रय लेकर अपने तश्वशानकी 
तथा अपने सम्प्रदायके मंतव्योंकी रक्षा करनी चाहिए। काटे भले ही फेक देने 
योग्य हों, फिर भी पौधोंकी रक्षाके वास्ते वे कमी-कमी बहुत उपादेय भी हैं । 
अक्षपादने इस दृष्टान्तके द्वारा 'जल्द! और “वितण्डाकथा”का पूर्व समयसे 
माना जानेवाला मात्र शचित्य ही प्रकट नहीं किया है, बल्कि उसने खुद भी 
श्रपने यूत्रोमें, कभी-कभी पूर्वपक्कीकों निरस्त करनेके लिए, स्पष्ट या अस्पष्ट 
रूपसे, 'जल्प”का और कभी 'वितण्डा? तकका श्राश्रय लिया जान पड़ता है । * 
मनुष्यकी साहजिक विजयबृत्ति और उसके साथ मिली हुई सांप्रदायिक 
मोहबृत्ति-ये दो कारण तो दाशनिक क्षेत्रमें ये ही, फिर उन्हें ऋषिकल्प विद्वानोंके 
द्वारा किये गए. 'जल्प” और 'बितण्डा कथा?के प्रयोगके समर्थनका सहारा 
मिला, तथा कुछ असाधारण विद्वानोंके द्वारा उक्त कथाकी शेलीमें लिखे गए 
ग्न्थोंका भी समर्थन मिला । ऐसी स्थितिमे फिर तो कहना ही क्‍या था ! श्रागमे 
घुताहुतिकी नौबत आर गई | जहाँ देखो वहाँ श्रकसर दाशंनिक ्षेत्रमें 'जल्प' 
और “वितण्डा' का ही बोलबाला शुरू हुआ | यहॉतक कि एक बार ही नहीं 
बल्कि अनेक बार “'जल्प” और 'वितण्डा” कथाके प्रयोगका निषेध करनेवाले 
तथा उसका अनौचित्य बतलानेवाले बुद्धि एवं चरित्र प्रगल्‍भ ऐसे खुद बौंद्ध 
तथा जैन तच्संस्थापक विद्वान्‌ तथा डनके उत्तराधिकारी भी 'जल्प' और 
वितण्ड/” कथाको शैलीसे या उसके प्रयोगसे बिलकुल श्रक्कूते रह न सके। 
कभी-कभी तो उन्होंने यह भी कह दिया कि यद्यपि जल्प” और “वितण्डा” 
सवेया वज्ये है तथापि परिस्थिति विशेषमें उसका भी उपयोग है ।* 
इस तरह कथाओ्रोंके विधि-निधेषकी दृष्टिसि, या कथाश्रोंका आश्रय लेकर 
की जानेवाली ग्रन्थका रकी शैलीकी दृष्टिसे, हम देखें, तो हमें स्पष्टतया मालूम 
पड़ता है कि बात्त्थायन, उद्योतकर, दिडनाग, घरंकीर्ति, सिद्धसेन, 
समन्‍्तभद्ग, कुमारिल, शंकराचाय आदिकी क्ृतियों शुद्ध वादकथा? 
के नमूने नहीं हैं। जहॉतक अपने-अ्रपने संग्रदायका तथा उसकी अ्रवांतर 
शाखाओंका संबंध है वहोतक तो, उनकी कृतियोंमें 'बादकथा'का तत्व घर 
जित है, पर जब विरोधी संप्रदायके साथ चर्चाका मौका झाता है तब ऐसे 





१. देखो न्यायसूज, ४. २, ४७ | 

९, देखो, 3० यशोविजयजीकृत वादद्वा्निशिका, श्लो०, ६-- 
अयसेव विधेयस्तत्‌तत्त्वशेन तपस्विना | 
देशादपेज्ञायाउन्यो5पि विशाय गुरलाघवम्‌ ॥ 


अस्त < वन 5 


क 


ज़िशिष्ट विद्वानू मी, थोड़े बहुत प्रमाणमें, विशुद्ध 'कल्प' और “व्रितगृह़ा 
कथाकी ओर नहीं तो कमसे कम उन क्थाश्रोंकी शेलीकी श्रोर तो, अबश्य ही 
झुक जाते हैं। दाशनिक बिद्वानोंकी यह मनोश्ृत्ति नवीं सर्दीके बादके साहिस्यमें 
तो और मी तीब्रतर होती जाती है। यही सबब दै कि हम भआ्रागेके तीनों मतोंके 
साहित्यमें विरोधी संप्रदायके विद्वानों तथा उनके स्थापकोंके प्रति अत्यंत कड़आ- 
पनका तथा तिरस्कारका" भाव पाते हैं । 

मध्य युगके तथा अ्र्वाचीन युगके बने हुए दाशंनिक साहित्यमें ऐसा माग 
बहुत बढ़ा है जिसमें वाद की अपेक्षा 'जल्पकथा'का ही प्राधन्य दै। नागा- 
जुनने जिस “विकल्पजाल'की प्रतिष्ठा की थी और बादके बौद्ध, वैदिक तथा 
जैन तार्किकोंने जिसका पोषण एवं विस्तार किया था, उसका विकसित तथा 
विशेष दुरूह स्वरूप हम श्रीहृर्षके खाडनखरड़खाद्य एवं चित्सुखाचाय- 
की खित्छुल्लो श्रादिमें पाते हैं ।* बेशक ये सभी अन्थ 'जल्प कथा'की दी 
प्रधानताबाले हैं, क्योंकि इनमें लेखकका उद्द श्य स्वपन्ञस्थापन ही है, फिर भी 
इन ग्रन्थाकी शैलीमें 'वितरडा की छाया श्रति स्पष्ट है। यों तो 'जल्प' और 
“वितण्डा' कथाके बीचका अ्रम्तर इतना कम है कि अगर ग्रन्थकारके मनोभाव 
और उद्दे श्यकी तरफ हमारा ध्यान न जाए, तो श्रनेक बार दम यह निर्णय ही 
नहीं कर सकते कि यह ग्रन्थ 'जल्प शेली'का है, या वितण्डा शैलीका | जो 
कुछ हो, पर उपयुक्त चचासे हमारा अभिप्राय इतना ह्वी मात्र है कि मध्य युग 
तथा अ्रवांचीन युगके सारे साहित्यमें शुद्ध वितण्डाशेल्लीके ग्रन्थ नाम- 
मात्रके हैं । 

(3 ) हम दाशनिक साहित्यकी शलीको संक्षेपर्मे पाँच विभागोंमें बाढ़ 
सकते है--- 


(१ ) कुछ ग्रन्थ ऐसे हैं जिनकी शैली मात्र प्रतिपादनाथ्मक दे, जेसे-+ 


१. इस विषयमें गुजरातीमें लिखी हुई 'साम्प्रदायिकता अने तेना पुरा- 
बाओनुं दिग्दर्शन' नामक हमारी लेखमाला, जो पुरातत्त्व, पुस्तक ४, १० 
१६६ से शुरू होती है, देखे | 

२. हेतुविडम्बनोपाय श्रभी छुपा नहीं है । इसके क्र्ताका नाम श्वात नहीं 
हुआ । इसकी लिखित प्रति पाठणके किसी भाण्डारमें भी होनेका स्मरण दे । 
इसकी एक प्रति पूनाके भाण्डारकर इन्स्टिल्यूटमें है जिसके ऊपरसे स्यायाचार्य 


पं७ महेन्द्रकुमारने एक नकल कर ली है। वही इस समय हमारे सम्मुख है | 
ड 


श्प 


मातहकथकारिका, सांस्यकारिका, तर्वाथोंघिगमसत्र, अभिधमे- 
कोष, प्रशस्तपादभाष्य, न्यायप्रवेश, न्यायबिन्दु आदि | 

(२) कुछ ग्रन्थ ऐसे हैं. जिनमें स्वसंप्रदायके प्रतिपादनका भाग अधिक 
और श्रन्य संप्रदायके खण्डनका भाग कम है--जेसे शाबरभाष्य । 

(३) कुछ मत्थ ऐसे हैं जिनमे परमतोंका खण्डन विस्तारसे है और 
स्वमतका स्थापन थेड़ेमे हैं, जेसे--माध्यमिक् कारिका, खणड़नखण्ड- 
खाद्य आदि | 

(४ ) कुछ ग्रन्थ ऐसे हैं. जिनमें खण्डन आर मण्डन समप्रमाण है या 
साथ-ही-साथ चलता है, जैसे--धात्स्यायन भाष्य, मीमांसा श्लोकथा- 
तिंक, शांकरमाष्य, प्रमाणयार्तिक श्रादे | 

(४ ) बहुत थाड़े पर ऐसे ग्रथ भी मिलते हैं जिनमें स्वपक्षके प्रतिगादनका 
नामोनिशान तक नहीं है और दुसरेके मन्तव्योका खण्डन-ही-खण्डन मात्र है | 
ऐसे शुद्ध बंतण्डिक शैलीके ग्रस्थ इस समय हमारे सामने दो हैं--एक प्रस्तुत 
तक्त्योपप्त वसिंह श्रौर दूसरा हेतु ब्रड्द म्बनो पाय । 

इस विवेचनासे प्रस्तुत तस्वोपप्लव ग्रन्थकी शेर्ल,का दार्शनिक शैलियोंमें 
क्या स्थान है यह हमें स्पष्ट मालूम पड़ जाता है । 

यद्यपि 'तर्वोपप्लवसिह और 'हेतुविडम्बनोपाय' इन दोनोंकी शेली शुद्ध 
खणढनात्मक ही है, फिर भी इन दोनोंकी शेलीमें थोड़ासा श्रन्तर भी है जो 
मध्ययुगीन और श्रवांचीनकालीन शैलीके मेंदका स्पष्ट ग्योतक है । 

दसवीं शताब्दीके पहलेके दाशनिक साहित्यमे व्याकरण और अलंकारके 
पारिडस्यकी पेट मरकर व्यक्त करनेकी कृत्रिम कोशिश नहींह्दोती थी | इसी तरह 
उस युगके व्याकरण तथा अलकार विषयक साहित्यमे, न्याय एवं दाशेनिक 
तत््वॉकी लबालब भर देनेकी भी अ्रनावश्यक कोशिश नहीं होती थी । जब कि 
दसवीं सदीके बादके साहित्यमें हम उक्त दोनों कोशिशें उत्तरोत्तर अ्रधिक 
परिमायणमें पाते हैं | दसवी सदीके बादका दार्शनिक, अपने अन्थकी रचनामें 
तथा प्रत्यक्ष चर्चा करनेमें, यह ध्यान अ्धिकसे भ्रधिक रखता है, कि उसके 

अन्थमें और संभाषणमे, व्याकरणके नव-नव और जटिल प्रयोगोंको तथा श्रालं- 
कारिक तत्वोंकी वह अधिकसे अधिक मात्रा किस तरद दिखा सके | वादी 
देवसरिका स्याद्वाद्रत्ञाकर, श्रीदषका खराड़नखरडलाय, रत़म- 
णएडनकी जल्पकट्पलता आदि दार्शनिक गन्य उक्त बृत्तिके नमूने हैं । दूसरो 
तरफसे बेयाकरणों और आलंकारिकोंमें भी एक ऐसी बृत्तिका उदय हुआ, 
जिससे प्रेरित द्वोकर वे न्यायशासत्रके नवीन तस्वोंको एवं जटिल परिभाषाओंको 
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आपने विषयके सूच्म सिंतनमें ही नहीं पर प्रतियादीकों छुप करनेके लिए भी 
काममें लाने लगे । बारहवीं सदीके शंगेशने 'अबच्छेदकता', “्रकारता', 
“प्रतियोगिता” थादि नवीन परिभाषाके द्वारा स्यायशासत्रके बाह्म तथा भान्तरिक 
स्वरूपमें थुगान्तर उपस्थित किया और उसके उत्तराधिकारी मैथिल एवं बंगाली 
तार्किकॉने उस दिशामें आ्राश्वव॑जनक प्रगति की | न्‍्यायशाज्रक्ती इस सुद्टम पर. 
जटिल परिभाषाकों तथा विचारसरणीको वेयाकरणों और आलंकारिकों तकने 
श्रपनाया । वे नन्‍्यायक्री इस नवीन परिमाषाक़े द्वारा प्रतिवरादियोंझों परास्त 
करनेकी भी वैसी ही कोशिश करने लगे, जैसी कुछ दाशनिक विद्वान्‌ व्याकरण 
और अलंकारकी घमत्कृतिके द्वारा करने लगे थे । नागोजी भट्टके शब्देन्दु- 
शेखर आदि ग्रन्थ तथा अगन्नाथ कविराजके रखगंगाधर आदि ग्रन्थ 
नत्रीन न्यायशैलीके जीवंत नमूने हैं । 

यद्यपि हेतुविडम्बनोपाय'की शैली 'तरंवोपप्लवर्तिह'की शैली जैसी शुद्ध 
वेतशिडिक ही है, फिर भो दोनोंमें युगमेदका श्रन्तर स्पष्ट है । तत्त्वोपप्लवर्सिहमें 
दार्शनिक विचारोंकी सूह्मता और जटिलता ही मुख्य है, भाषा और अलंकारकी 
छूटा उसमें वैसी नहीं है। जब कि देतुविडम्बनोपायमे वैयाकरणोके तथा 
आलंकारिकोंके भापा-चमत्कारकी आकर्षक छूटा है। इसके सिवाय श्न दोनों 
ग्रन्थोंमे एक अ्रन्तर और भी है जो प्रतियाद्य विषयसे सबंध रखता है । तत्त्वा- 
पप्लवसिंहका खण्डनमार्ग समग्र तत्वोंको लक्ष्ममे रखकर चला है, अ्रतएव 
उसमें दाशंनिक परपराओमे माने जानेवाले समस्त प्रमायोंका एक-एक करके 
खण्डन किया गया है; जब कि हेतुविडम्बनोपायका खण्डनमार्ग केवल अनु- 
मानके देतुको लद्॒ंयमे रख कर शुरू हुआ दे, इसलिए उसमें उतने खण्डनीय 
प्रमाणोंका विचार नहीं है जितनोंका तत्त्वोपप्लवमे है । 

इसके सिवाय एक बड़े महत्त्वकी एविहासिक वस्तुका भी निर्देश करना 
यहाँ जरूरी है। तख्रोपप्लचर्सिहका कतां जयराशि तत्त्वमात्रका वैतरिडक 
शैलीसे खण्डन करता है और अपने को बृद्दस्पतिकी परम्पराका बतजाता हे । 
जब कि देतुविडम्बनोपायका कर्ता जो कोई जेन दहै--जेंसा कि उसके आरम्मिक 
भागसे' स्पष्ट है--.अ्रास्तिक रूपसे अ्रपने इृष्ट देवको नमस्कार भी करता है 
ओर केवल खण्डनचातुरीको दिखानेके वास्ते ही देतुविडम्बनोपायकी रचना 


७ न. 2 आविननडननमननननन विन अरकिननननननननीनि->-ऊन०»&-+-० 


१. “प्रणम्य क्रीमद्ह॑न्तं परमास्मानमब्ययम्‌ ) 
देतोविंडम्बनोपायो निरपाय+ प्रतायते ॥? 
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करना बतलाता है! | जयराशिका उद्दे श्य केबल खश्डनचातुरी बतलानेका या 
उसे बूसरॉको सिखानेका ही नहीं है बल्कि श्रपनी चावकि मान्यताका एक नया 
रूप प्रदर्शित करनेका भी है। इसके विपरीत हेतुविडम्बनोपायके रचयिताका 
उद्देश्य अपनी किसी परम्पराके स्वरूपका बतलाना नहीं है। उसका उद्दे श्य सिर्फ 
यही बतलानेका है कि विवाद करते समय श्रगर प्रतिवादीको चुप करना हो तो 
उसके स्थापित पक्षमेंसे एक साध्य या देतुवाक्यकी परीक्षा करके या उसका समूल 
खण्डन करके किस तरह उसे चुप किया जा सकता है | 
घार्वाक दर्शनमें प्रस्तुत प्रन्थका स्थान 

प्रस्तुत ग्रन्थ चार्वाक संग्रदायका दोनेसे इस जगह इस संग्प्रदायके संबन्धमें 
नीचे लिखी बातें ज्ञातव्य हैं । 

(श्र) चार्वाक संप्रदायका इतिहास 

(६ ) भारतीय दशनमें उसका स्थान 

( उ ) चावाक दर्शनका साहित्य हि 

( श्र ) पुराने उपनिषदोंमे' तथा सच्रकृताहु जेंसे प्रचीन माने जाने- 
वाले जैन आगममे भूतवादी या भूतचैतन्यवादी रूससे चावक मतका निर्देश 
है | पाणिनिके सूजमें आनेवाला नास्तिक शब्द भी श्रनाव्मवादी चार्वक मतका 
दी सूचक है। बौद्ध दीघनिकायमे भी भूतवादी और अक्रियवादी रूपसे दो 





१. ग्रन्थकार शुरूमें ही कहता है कि--“इह हि य; कश्रिद्विपश्चित्‌ प्रच॒- 
णडप्रामाणिकप्रकाएडश्रेणी शिरोमणीयमान; सर्वाज्ञीगानणीयः प्रमाणधोरणीप्र- 
गुणीमवदखण्डपाणिडत्योडडामरता स्वात्मनि मन्यमानः स्वान्यानन्यतमसौजन्य- 
धन्यत्रिभुवनमान्यवदान्यगणावगणनानुगुणानरु तत्तद्भणितिरणरणकर रण ्षिस्स- 
मानामिमानः श्रप्र तिहतप्रसरप्रवरनिरवद्यसद्यरकानु मानपरम्परापराबोभ वितनिस्तुष- 
मनीषाविशेषोन्मिषन्मनीषिपरिषज्जाग्रत्‌ प्रत्यमोदग्र महीयोमहीयसन्मा न: शतमखगुरु- 
मुखाद्गविमुखताकारिहारिसवंतोमुखशेमुषीमुखरासंख्यसंख्यावद्विस्याते पर्षदिदितस- 
मंग्रतकंककशवितकण॒प्रवश: प्रामाशिकग्रामणी: प्रमाणयति तस्याशयस्था - 
हक्लारप्राग्मारतिरस्काराय चायविचारचातुरीगरीयश्वतुस्नरचेतश्रमस्काराय च्‌ 
किश्चिदुच्यते |”! 

२, “विज्ञानन एवेतेम्यो भूतेम्यः समुत्याय तान्येवानु विनश्यति न 
प्रेत्यलंश। अ्रस्तीति' /--इहृदारए्यकोपनिषद्‌, ४, ११, 


रे. पजकझृताज़, ७ १४, २८१। 
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तीर्थिकोंका दूचन है' । चाणक्यके अर्थशार्में लोकायतिक मतका निर्देश 
ठसी मृतबादी दर्शनका बोधक है। इस तरह “नास्तिक' 'भूतबादी' 'लोका- 
गतिक' 'अक्रियवादी' आदि जैसे शब्द इस संप्रदायके श्रथंमें मिलते हैं । पर 
उस प्राचीन कालके साहित्यमें 'चार्वाक' शब्दका पता नहीं चलता । चार्बाक 
मतका पुरस्कर्ता कौन था इसका भी पता उस युगके साहित्यमें नहीं मिलता | 
उसके पुरस्कर्ता रूपसे बृहस्पति, देवशुरू श्रादिका जो मन्तव्य प्रचलित है 
वह संभवतः पौराखिकोंकी कल्पनाका ही फल है। पुराणोंमें' चावाक मतके 
प्रवर्तकका जो वर्णन है वह कितना साधार है यह कहना कठिन है। फिर भी 
पुराणोंका बह वर्यान, अपनी मनोस्क्षकता तथा पुराणोंकी लोकप्रियताफे कारण, 
जनसाधारणमें और विद्वानोंमें मी रूढ हो गया है; श्रौर सब कोई निर्विवाद रूपसे 
यही कहते और मानते आए हैं कि बृहस्पति ही चार्वाक मतका पुरस्कतां हैं। 
जहाँ कहीं चार्वाक मतके निदर्शक वाक्य या सूत्र मिलते हैं वहाँ बे बृहस्पति, 
सुरगुर आदि नामके साथ द्वी उद्भुत किये हुए पाए, जाते हैं। 
(इ ) भारतीय दर्शनोंकों हम रुक्षेपमें चार विभागोंमें बाँठ सकते हैं । 

१. इन्द्रिया धिपत्य पक् 

२. अ्रनिन्द्रियाधिपत्य पक्ष 

३. उभयाधिपत्य पक्ष 

४. श्रागमाधिपत्य पक्ष 

१. जिस पद्चका मन्तव्य यह है कि प्रमाणकी सारी शक्ति इन्द्रियोंके 

ऊपर ही अ्रवलम्बित है | मन खुद इन्द्रियोंका श्रनुशमन कर सकता है पर वह 
इन्द्रियोंकी मददके सिवाय कहीं भी श्रथांत्‌ जहाँ इन्द्रियोंकी पहुँच न हो बहाँ-- 
प्रदत्त होकर सच्चा शान पेदा कर ही नहीं सकता, सच्चे शानका अ्रगर सम्भव 
है तो वह इन्द्रियोंके द्वारा ही--यह है इन्द्रियाधिपत्य पक्ष | इस पद्में चार्बाक 
दर्शन ही समाविष्ट है। इस्का तात्पर्य यह नहीं कि चावकि अ्रनुमान या 





१, देखो, दीघनिकाय, अ्रह्मजालसुत्त, ४० १२; तंथा सामञ्ज फलसुत्त, 
पृ० २०--२१ | 

२. विष्णुपुराण, तृतीयअंश, अध्याय--१3 | कथाके लिए देखो सर्ब- 
दशनसंग्रहका पं० अम्यंकरशास्री लिखिन उपोद्घात, प० १३१२ | 

३. तस्वोपप्लव, ४० ४४ | 

४, तप््योपप्लवमें बृहस्पतिकी सुदुगुद भी कहां है--१० १२४। खंण्डन- 
खण्डखादें भगवान्‌ सुरगुरुको लोकाबतिक सूत्रका कर्ता कद्दा गया है-+६० ७। 


कक 

शब्दव्यवंहार रूप श्रागम आदि प्रमाणोंको, जो प्रतिदिन सर्वंसिद्ध व्यवहारकी 
बस्तु है, न मानता हो; फिर भी चार्वाक अपनेको जो प्रत्यक्षमात्रवादी-- इन्द्रिय 
प्रत्यक्षमात्रवादी कहता है, इसका अर्थ इतना ही है कि अ्रनुमान, शब्द आदि 
कोई भी लौकिक प्रमाण क्यों न हो, पर उसका अ/माण्य इर्द्रिय प्रत्यक्षके संबादके 
सिवाय कभी सम्भव नहीं | श्रथांत्‌ इन्द्रिय प्रत्यक्षसे बाधित नहीं ऐसा कोई भी 
ज्ञानव्यापार यदि प्रमाण कहा जाए तो इसमे चार्वाकको श्रापत्ति नहीं । 

२, श्रनिन्द्रियके अन्तःकरण--मन, चित्त और आस्मा ऐसे तीन श्रर्थ 
फलित होते हैं, जिनमेसे वित्तरूप अनिन्द्रिया आधिपत्वय माननेवाला अनि- 
निद्रियाधिपत्य पतक्त हे । इस पक्तमे विज्ञानचाद, शुल्यवाद और शाहुर- 
वेदान्तका समावेश होता है | इस पक्के अ्रनुसार यथार्थज्ञानक्रा सम्मव विशुद्ध 
चित्तके द्वारा ही माना जाता है। यह पक्ष इन्द्रियोंकी सत्यक्ञानजननशक्तिका 
सर्वथा इन्कार करता है और कहता है कि इग्द्रियाँ वास्तविक शान करानेमे 
पंगु ही नहीं बल्कि धोखेब्राज मी अवश्य हैं | इनके गन्तव्यका निष्कर्ष इतना 
ही है कि चित्त--खासकर ध्यानशुद्ध सात्त्विक चित्तसे बाधित या उसका सवाद 
प्राप्त न कर सकनेवाला कोई शान प्रमाण हो दही नहीं सकता, चाहे वह फिर 
भले ही लोकव्यवह्ारमें प्रमाण रूपसे माना जाता हो । 

३. उभयाधिपत्य पक्त वह है जो चावककी तरह इन्द्रियोंको ही सब कुछ 
मानकर इन्द्रिय निरपे्ञ मनका अ्रसामर्थ्य स्व्रीकार नहीं करता; और न इन्द्रि- 
थोंको ही पंगु या धाखेबाज मानकर केवल अनिन्द्रिय या चित्तका ही सामर्थ्य 
स्वीकार करता है । यह पक्ष मानता है कि चाहे मनकी मददसे ह सही, पर 
इन्द्रियाँ गुणसम्पन्न हो सकती हैं श्र वास्तविक ज्ञान पेदा कर सकती है | इसी 
तरह यह पक्ष यह भी मानता है कि इन्द्रियोंकी मदद जहाँ नही है बहा भा 
श्रनिन्द्रिय यथार्थ ज्ञान करा सकता है । इससे इसे उभयाधिपत्य पक्ष कह्दा है । 
इसमें खांख्य योग, न्‍्याय-पेशेषिक्त और मीमांसक आदि दर्शनोंका 
समावेश है। दाख्य-योग इन्द्रियोंका सादूगुणरय मान कर भी श्रन्तःकरणकी 
स्वतंत्र यथार्यशक्ति मानता है । न्याय-वैशेषिक श्रादि भी मनकी बेस ही शक्ति 
मानते हैं; पर फर्क यह है कि सास्य-योग आ्त्माका स्वतंत्र प्रमाणसामर्थ्य नहीं 
मानते | क्योंकि वे प्रमाणसामर्थ्य बुद्धिमे ही मान कर पुरुष या चेतनकों निर- 
तिशय मानते हैं; जब कि न्याय-वैशेषिक श्रादि, चाहे ईरवरकी श्रात्माका ही 
सही, पर आत्माका स्वतन्त्र प्रमाणसामथ्य मानते हैं। अथांत्‌ व शरीर-मनका 
अभाव होनेपर भी ईश्वरमें शानशक्ति मानते हैं | बैभाषिक श्र सौन्ान्तिक 


१७३ 
मी इसी पक्षके श्रन्तगंत हैं, क्‍योंकि वे भी इन्द्रिय और मन दोनोंका प्रमाण- 
सामथ्यं मानते हैं । 

४. आगमाधिपक्य पक्ष वह है जो किसी-न-किसी विधयमें आगमके सिवाय 
किसी इन्द्रिय या अनिन्द्रियका प्रमाणसामथ्य स्वीकार नहीं करता। यह पक्ष 
केवल पृथ्थमीमांखाका ही है | यद्यपि वह अ्रन्य विषयोंमें साख्ययोगादिकी तरह 
उभयाधिषश्थ पक्षका ही अनुगामी है, फिर भी धर्म और अधर्म इन दो विषयोंमें 
बह श्रागम सात्ञका ही सामथ्य मानता है । यों तो बेदान्तके अनुसार ब्ह्मके 
विधयमें भी आगमका ही प्राधान्य है; फिर भी वह आगमाधिपत्य पक्षुमें इस- 
लिए नहीं आरा सकता कि ब्रह्म विषयमें ध्यानशुद्ध श्रन्तःकरणका भी सामथ्य उसे 
मान्य है। 


इस तरह, चातव्रांक मान्यता इन्द्रियाधिपत्य पक्षकी श्रनुवतिनी दी स्ंत्र 
मानी जाती है | फिर भी प्रस्तुत ग्रन्थ उस मान्यताके विषयमे एक नया प्रस्थान 
उपस्थित करता है। क्योंकि इसमे इन्द्रियोंकी यथार्थशान उत्पन्न करनेकी 
शक्तिका भी खण्डन किया गया है और लौकिक प्रत्यक्ष तकको भी प्रमाण 
माननेसे इन्कार कर दिया है। श्रतएव अस्तुत ग्न्थके श्रभिप्रायसे चार्बाक 
मान्यता दो विभागोंमे बँट जाती है | पूबकालीन मान्यता इन्द्रियाधिपत्य पक्तमें 
जाती है, और जयराशिकी नई मान्यता प्रमाणोपप्लब पक्षमें आती है । 

(9 ) चावांक मान्यता का कोई पूर्ववर्ती अन्य श्रखणड रूपसे उपलब्ध 
नहीं है । अन्य दर्शन अन्थोमें पूरवपक्ष रूपसे चार्वाक मतके मन्तव्यके साथ कहीं - 
कहीं जो कुछ वाक्य या यूत्र उद्धुत किये हुए. मिलते हैं, यही उसका एक मात्र 
साहित्य है । यह भी जान पड़ता है कि चार्धाक मान्यताको व्यवस्थित रूपसे 
लिखनेवाले विद्वान शायद हुए ही नहीं। जो कुछ बृहस्पतिने कहा उसका 
छिन्नभिन्न भ्रंश उस परम्पराका एक मात्र प्राचीन साहिश्य कद्दा जा सकता है | 
उसी साहित्यके आ्राधार पर पुराणोंमें भी चार्याक मतको पल्लवित किया गया है । 
आठवीं सदीके जेनाचार्य हरिभन्गके पड़द्शंनखमुश्चय में और तेरहवी-चौद- 
हवीं सदीके भ्राधबाचाय कृत सर्वद्शनसंग्रहमें चार्वाक मतके वर्णनके साथ 
कुछ पद्य 3दत मिलते हैं | पर जान पढ़ता है, कि ये सब पद्म, किसी चार्बा- 
कांचार्यफी कृति न होकर, ओर और विद्वानोंके द्वारा चार्याकन्मत-बर्णन रूपसे 
वे समय-समय पर बने हुए हैं। 

इस तरह चार्वाक दशनके साहित्यमें प्रस्तुत प्रन्थका स्थान बड़े महत्त्वका 
है | क्‍योंकि यह एक ही ग्रन्थ दर्मे ऐसा उपलब्ध है जो चार्बाक मान्थताका 
झखरणड ग्रन्थ फशा जा सकता है | 


१6७ 
विषय परियय 

प्रस्तुत अन्थमे किस-किस विषयकी चर्चा है और वह किस प्रकार की गई है 
इसका संक्षिप्त परिचय प्राप्त करनेके लिए, नीचे लिखी बातों पर थोढ़ाख प्रकाश 
डालना जरूरी है । 

( १ ) प्रन्थकारका उद्देश्य और उसकी सिद्धिके वास्ते उसके द्वारा अ्रब- 

लंबित मार्ग । 

(२ ) किन-किन दर्शनोंके और किन-किन आचार्योंके सम्मत प्रमाणलक्ष- 

णोंका खण्डनीय रूपसे निदश है। 

(३ ) किन-किन दशनोके कौन-कौनसे अमेयोंका प्रासंगिक खण्डनके 

वास्‍्ते निदश है | 

(४ ) पूर्वकालीन और समकालीन किन-किन विद्वानोंकी कतियोंसे खश्डन- 

सामग्री ली हुईं जान पड़ती है । 

(५ ) उस खण्डन-सामग्रीका अपने अभिग्रेतकी सिद्धिमें प्रस्थकारने किस 

तरह उपयोग किया है । 

(१) हम पहले ही कह चुके हैं कि ग्रन्थकारका उद्देश्य, समग्र दर्शनोंकी 
छोटी-बढ़ी सभी मान्यताश्रोंका एकमात्र खण्डन करना है। ग्रन्थकारने यह 
सोचकर कि सब दर्शनोंके श्रभिमत समग्र तत्वोंका एक एक करके खश्डन 
करना संभव नहीं; तब यह विचार किया होगा कि ऐसा कौन मार्ग है जिसका 
सरलतासे श्रवलम्बन हो सके और जिसके अवलम्बनसे समग्र तक्तोंका खण्डन 
आप-ही-आप सिद्ध ह जाए। इस विचारमेसे गन्थकारकों श्रपने उद्देश्यकी 
सिद्धिका एक अ्रमोध मार्ग सूक्त पड़ा, और वह यह कि अन्य सब बातोके 
खण्डनकी ओर मुख्य लक्ष्य न देकर केबल प्रमाणखण्डन हो किया जाए, 
जिससे प्रमाणके आधारसे सिद्ध किये जानेवाले श्रन्य सब तत्त्व या प्रमेय अपने 
श्राप ही खगणिडित हो सके | जान पड़ता है अन्थकारके मनमें जब यह निर्णय 
स्थिर बन गया तब फिर उसने सब दर्शनोंके श्रभिमत प्रमाणलक्षणोके खणडनकी 
तैयारी की। अन्यके प्रारम्भमें है| बह अपने इस भावकोी स्पष्ट शब्दोंमें व्यक्त 
करता है| वह सभी प्रमाण प्रमेयवादी दार्शनिकोंको ललकार कर कहता है' 
कि--आप लोग जो प्रमाण और प्रमेयकी व्यवस्था मानते हैं उसका 

१, 'अथ कर्थ तानि न सन्ति | तदुच्यते--सल्लक्षणनिबन्धर्न मानव्यब- 
स्थानम्‌, माननिवन्धना च मेयस्थिति, तदभावे तयो: सदृव्यवह्यरविषयत्व॑ 
कथम्‌ !,.......इत्यादि । तत्त्वोपप्लव, ४० १. ) 
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आंधार है प्रमांणका यथाथ लक्षण । परस्तु विधार करने पर जब 
कोई प्रमाणंका शक्षण हो निर्दोष सिद्ध नहीं होता तब उसके आधार 
पर बतसाई जानेबाल्ी प्रमाय प्रमेयक्री व्यवस्था कैसे मानो जा 
खकती है ९! ऐसा कहकर, वह फिर एक-एक करके प्रमाण लक्षय॒का क्रमशः 
खगड़न करना आरंभ करता है । इसी तरह ग्न्थके श्रन्तमें भी उसने अपने 
इस निर्णीत मार्मको दोहराया है और उसकी सफलता भी यूचित की है । उसने 
स्पष्ट शब्दोंमें कह्टा है कि-- जब कोई प्रमाणलक्षण द्वी टीक नहीं बनता 
तब सब तस्य आप ही आप बाधित या असिद्ध हो जाते दें । ऐसी 
दशामें बाधित तर्वोके आधारपर चलाये जानेवाले सब व्यवद्वार 
घस्तुतः अविचाररमणीय दी हैं ।! अ्रथांत्‌ शाजीय और लौकिक श्रथवा 
इदलौकिक और पारलौकिक--सब प्रश्ृत्तियोंकी सुन्दरता सिर्फ अविचारहेतुक 
ही है। विचार करनेपर वे सब्र व्यवद्वर निराधार सिद्ध होनेके कारण निर्जीब 
जैसे शोभाद्दीन हें । ग्रन्थकारने अपने निर्णययके अनुसार यद्यवि दाश॑ैनिकोंके 
अभिमत प्रमाणलक्षणोंकी ही खण्डनीय रूपसे मीमासा शुरू की है और उसीपर 
उसका जोर है; फिर भी वह बीच-बीचमे प्रमाणलक्षणोंके अलावा कुछ श्रन्य 
प्रमेयोंका मी खण्डन करता है । इस तरद प्रमाणलकज्षुणोंके खश्डनका ध्येय 
रखनेवाले इस ग्रन्थमें थोड़ेसे अ्रन्य प्रमेयोंका भी खण्डन मिलता है | 

(२ ) न्याय, मीर्मासा, सांख्य, बोरू, बैयाकरण श्रौर पोराशिक 
इन छुद् दर्शनोंके श्रमिमत लक्षयोंको, अन्थकारने खशडनीय रूपसे लिया है | 
इनमेंसे कुछ लक्षण ऐसे हैं. जो प्रमाणसामान्यके हैं श्रोर कुछ ऐसे हैं जो 
विशेष विशेष प्रमाणुके हैं | प्रमाणसामान्यके लक्षण सिर्फ मीमाँसा और 
बौझछू- इन दो दर्शनोके लिये गर हैं. । मीमासासम्मत अ्रमाणसामान्यलब्णु 
जो श्रन्थकारने लिया है वह कुमारिल्लकका माना जाता है, फिर मी इसमें सदेह 
नहीं कि घह लक्षण पूबवर्ती श्रन्य मीमांसकोंको भी मान्य रहा होगा । प्रन्थकारने 
बौद्ध दर्शनके प्रमाणुसामान्य संबंधी दो लक्षण चचके लिये हैं जो प्रगट 
रूपसे घरमंकीर्लिके माने जाते हैं, पर जिनका मूल व्कूनागके विचारमें भी 
अवश्य है | 

विशेष प्रमाणोंके लक्षण जो ग्न्थमें आए हैं वे न्याय, मीमांखा, सांख्य, 
बोद, पौराणिक और वैयाकरणोके हैं । 


१ देखो ४७ २२ और २७। 
२ देखो, ४० २७ और र८ । 
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न्याय दर्शनके प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान श्रौर आगम इन चारों प्रमखणोके 
घिंशेष लक्षण अन्थमें आए हैं और वे अक्षपादके न्‍्यायसूशके हैं | 

सर्य दर्शनके विशेष प्रमाणोंमेंसे केवल प्र<्यक्षका ही लक्षण लिया गया 
है,' जो इंश्वर कृष्णका न होकर वा्षेगर्यका हे | 

बोद्ध दर्शन प्रत्यक्ष और अनुमान इन दो ग्रमार्णाक्ी ही मानता है ।* 
ग्रन्थकारने उसके दोनों प्रमाणोंके लक्षण चचकि वास्ते लिए हैं" जो--जैठा कि 
हमने ऊपर कहा है--धर्मकीर्तिके हैं, पर जिनका मूल दिडनागके ग्रन्धोमें भी 
मिलता है | 

मीमांसा दर्शनके प्रस आचार्य दो हैं--कुमारिल और प्रभाकर | 
प्रमाकरकों पाँच प्रमाण इष्ट है, पर कुमारिलकों छह । प्रस्ठुत अन्थमे कुमारिल- 
के छुड्ढों प्रमाणोंकी मीसासाकी गई है, और इसमे प्रभाकर सम्मत पॉच प्रमाणों- 
की मीमासा भी समा जाती है । 

पौराणिक विद्वान मीमासा सम्मत छुद्द प्रमाणोके अलावा एंतिह्य और 
सम्मव नामक दो और प्रमाण मानते है--जिनका निर्देश अक्षपादके सत्रों 
तक भी है--वे भी प्रस्तुत ग्रन्थमे लिये गए हैं ।? 

बैयाकरणोके श्रमिमत 'वावक्रपद के लक्षण और 'साधुयद की उनकी 
व्याख्याका भी इस ग्रन्थमें खण्डनीय रूपसे निर्देश मिलता है | यह सम्भवत; 
भर्तंदरिके घाक्यपदीयसे लिया गया है ।* 

(३) यों तो अन्थमे प्रसंगवश अनेक विचारोंकी चचा की गई है,जिनका 
यहाँपर सविस्तर वर्शन करना शक्य नहीं है, फिर भा उनमेसे कुछ विचारों-- 
बस्तुश्रोंका निंदेश करना श्रावश्यक है, जिससे यह जानना सरल हो जाएगा, 
कि कौन-कौनसी वस्तुएँ, अमुक दर्शनकों मान्य और अन्य दर्शनोंकों अ्रमान्‍्य 
होनेके कारण, दारशनिक-त्षेत्रमें खण्डन-मण्डनकी विषय बनी हुई हैं, और 





१ देखो, ० २७,४५४, ११२, ११४ | 

२ ४० ६१। 

३, ए० रे२, ८रे | 

४, ४८, ८२ १०६, ११२, ११६ । 

४ पृ० ११३। 

६, न्यायसूज--२. २, १, ७ ४० १११ । 


८, ६० १२० | 
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प्रभ्थकारने दार्शनिकॉँके उस पारस्परिक खण्डन-मशंडनकी चसे किस तरह 
फायदा उठाया है। वे वस्तुएँ ये हैं -- 

जाति, समवाय, आलस्वन, अतथ्यता, तथ्यता, स्मृतिप्रमोष, 
सब्निकर्ष, विषयद्वेथिध्य, कल्पना, अस्पष्ट ता, स्पष्टता, सन्तान, देतु- 
फलमाव, आत्मा, कैयल्य, अनेकान्त, अवयबी, वाध्याथबिलोप, 
छणभन्न, निर्देतुकविनाश, वर्ण, पद, स्फोट और अपोरुषयस्थ 

इनमेंसे 'जाति!, 'समवाय', 'सन्निकर्ष', अवयवी', श्रात्मके साथ सुख- 
दुःखादिका संवन्ध, शब्दका अनित्यत्व, कार्यकारणभाव--श्रादि ऐसे पदार्थ 
हैं जिनको नेयायिक और बैशेषिक मानते हैं, और जिनका समर्थन उन्होंने 
अपने ग्रन्थोमें बहुत बल तथा विस्तारपूर्वंक करके विरोधी मतोंके मन्तब्यका 
खण्डन भी किया हे । परन्तु वे ही पदार्थ खांख्य, बोद्ध, जेन श्रादि दर्श- 
नोंको उस रूपमें बिलकुल मान्य नहीं । अतः उन-उन दर्शनोंमें इन पदार्थोंका, 
अति विस्तारके साथ खण्डन किया गया है । 

स्मृतिप्रमोष! मीमांसक प्रभाकरकी अपनी निजकी मान्यता है, जिसका 
खण्डन नेयायिक, बौद्ध श्रौर जेन विद्वानोके अतिरिक्त स्वय महद्ामीमांसक 
कुमा रिखके अ्नुगामियों तकने, खूब विस्तारके साथ किया है | 

“अपौरुषेयत्व' यह भीमांसक मान्यताकी स्वीय वस्तु होनेसे उस दुर्शनमें 
इसका श्रति विस्तृत समर्थन किया गया है; पर नेयायिक, बौद्ध, जेन श्रादि 
दर्शनोंमें इसका उतने ही विस्तारसे खण्डन पाया जाता है । 

अनेकान्त' जैन दर्शनका मुख्य मन्तव्य है जिसका समर्थन सभी जेन 
तार्किकोने बड़े उत्साइसे किया है; परंतु बौद्ध, नेयायरिक, वेदा त श्रा-द दर्शनों- 
में उसका बैसा ही प्रबल खण्डन किया गया है । 

आत्मकैवल्य' जिसका समर्थन सांख्य ओर वेद श्त दोनों अपने ढं गसे करते 
हैं; लेकिन बौद्ध, नेयायिक श्रादि अन्य सभी दार्शनिक उसका खण्ंडन करते हैं । 

'वर्ण', "पद 'स्फोट' आदि शब्दशास्त्र विषयक वस्तुओका समर्थन जिस 
ढंगसे वैयाकरणोंने किया है उस दंगका, तथा कभी-कमी उन बस्तुओंका ही, 
बौद्ध, नेयायिक आदि अश्रन्य तार्किकोंने बलपूर्वक खश्डन किया है । 

“लणिकत्व', 'संतानः, “विषयद्धित्व', स्पष्ठता--अस्पष्ठता', “निहेंतुकबि- 
नाश, बाह्याथंविलोप', 'आालम्बन!, 'दितुफलसंबंध”, “कल्पना, तथ्यता-- 
अतथ्यता? आदि पदार्थ ऐसे हैं जिनमेंसे कुछ तो सभी बौद्ध परंपराश्रोंमें, और 
कुछ किसी-किसी परम्परामें, मान्य होकर जिनका समर्थन बौद्ध विद्वानोंने बढ़े 
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प्रवाससे किम है; पर नैयायिक, मौमासक, जैन आदि अन्य दाशेनिकोने उन्हीं- 
का खण्डन करनेमें अपना बड़ा बौद्धिक पराक्रम दिखलाया है । 

(४ ) यह खणडन सामग्री, निम्नलिखित दाशनिक साहित्य परसे ली गई 
जान पड़ती है-- 

न्‍्याय-वे शेषिक दर्शनके साहिस्यमेंसे अ्क्षपादका न्यायसूज, वात्स्थायन भाष्य, 
न्यायवर्तिक, ब्योमवती और न्यायमंजरी | 

मीमांसक साहित्यके श्लोकवार्तिक श्रौर बुहती नामक म्रंथोंका श्राश्रय लिया 
जान पड़ता है | हि 

बौद्ध साहिस्यमेसे प्रमाणवार्तिक, संबंधपरीक्षा, सामान्यपरीक्षा आदि घर्म- 
कीर्तिके प्रन्थोंका; तथा प्रशाकर, घर्मोत्तर श्रादि धर्मकीर्तिके शिष्योंकी की हुई 
उन अन्थोंकी व्याख्याओंका आश्रय लिया जान पढ़ता है । 

ब्याकरण शास्त्रीय साहित्यमेसे वाक्यपदीयका उपयोग किया इुआऋआा 
जान पड़ता है । 

जैन साहिध्यमेसे पात्रस्वामि या अकलंककी कृतियोंका उपयोग किये जानेका 
सभव दै । 

(५ ) जयराशिने अपने अध्ययन और मननसे, मिन्न-मिन्न दाशनिक- 
प्रमाणके स्वरूपके विषयमे तथा दूसरे पदार्थोके विषयर्मे, क्या-क्या मतभेद रखते 
हैं और वे किन-किन मुद्दोके ऊपर एक दूसरेका किस-करिस तरह खण्डन करते 
हैं, यह सब जानकर, उसने उन विरोधी दार्शनिकोंके ग्रन्थोंमेसे बहुत कुछ 
खश्डन सामम्नी संग्रहीत की और फिर उसके शआधारपर किसी एक दर्शन॑के 
मन्तव्यका खण्डन, दूसरे विरोधी दर्शनोंकी की हुई युक्तियोके श्राधा*पर किया; 
और उसी तरह, फिर श्रन्तमें दूसरे विरोधी दर्शनोंके मन्तव्योंका खण्डन, पहले 
विरोधी दर्शनकी दी हुई युक्तियोंसे किया । उदाहरणार्थ-- जब नैयायिकोंका 
खण्डन करना हुआ, तब बहुत करके बौद्ध श्रोर मीमांसकके ग्रन्थोंका आ्राभय 
लिया गया, और फिर बौद्ध, और मीमासक श्रादिके सामने नैयायिक श्रौर जैन 
आदिको भिड़ा दिया गया। पुराणोंमें यदुवंशकै नाशके बारेमें कथा है कि 
मद्यपानके नश्ेमे उन्मत्त होकर सभी यादव श्रापसमें एक दूसरेसे लड़े भ्ौर मर 
मिटे | जयराशिने दाशनिकोंके मन्तव्योंका यही हाल देखा | वै सभी मन्तब्य 
दूसरेको पराजित करने श्र अपनेको विजयी सिद्ध करनेके लिए. जल्पकथाफे 
अखाड़ेपर लड़नेको उत्तरे हुए थे । जयराशिने दार्शनिकोंकै उस जल्पबादमेंसे 
अपने वितरडावादका मार्ग बढ़ी सरलतासे निकाल लिया और दाएनिकोंकी 
खशथडनसामग्रीसे उन्हींके तत्वोंका उपप्लब सिद्धकर दिया | 
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यथपि जयराशिकी यह पद्धति कोई नई वस्तु नहीं है--अंशरूपमें तो वह 
सभी मध्यकालीन और श्र्वांचीन दर्शन ग्रन्थो्में विद्यमान है, पर इसमें विशेषत्व 
यह है कि भट्ट जयराशिकी खण्डनपद्धति स्वेतोमुखी और सर्वब्यापक होकर 
निरपेच्च है | 
उपसंदार 


यद्यपि यह तत््वोपप्लव एक मात्र खण्डनप्रधान अन्थ है, फिर भी हसका 
झौर तरहसे मी उपयोग शआराधु निक विद्वानोंके लिए कर्तव्य है । उदाहरणार्थ--जो 
लोग दाशशनिक शब्दोंका कोश या संग्रह करना चाहें और ऐसे प्रत्येक शब्दके 
संभवित अनेकानेक श्रर्थ भी खोजना चाहें, उनके लिए यह ग्रन्थ एक बनी 
बनाई सामग्री है। क्योंकि जयराशिने अपने समय तकके दाशनिक ग्रम्थोंमें 
प्रसिद्ध ऐसे सभी पारिभाषिक दाशंनिक शब्दोंका विशिष्ट ढंगसे प्रयोग किया है 
श्रौर साथ ही साथ 'कल्पना' , स्मृति' आदि जसे प्रत्येक शब्दोंके सभी प्रचलित 
अर्थोका निदशन भी किया है| श्रतएवं यह तस्‍्वोपप्लव ग्रन्थ श्राधुनिक 
विद्वानोंके वास्ते एक विशिष्ट अ्रध्ययनकी वस्तु है । इस परसे दाशंनिक विचा- 
रोकी तुलना करने तथा उनके ऐतिहासिक क्रमविक्रासकों जाननेके लिए अनेक 
प्रकारकी बहुत कुछ सामग्री मिल सकती दे । 


ई० १६४१] [ भारतीय विद्या 


ज्ञानकी स्व-पर प्रकाशकता 


दार्शनिक क्षेत्रमें ज्ञान स्वप्रकाश है, पर प्रकाश है या स्त्र-परप्रकाश है, 
इन प्रश्नोंकी बहुत लम्बी और विविध कल्पनापूर्ण चर्चा है। इस विषयमें 
किसका क्‍या पक्ष है इसका वर्णन करनेके पहिले कुछ सामान्य बातें जान 
लेनी जरूरी है जिससे स्वप्रकाशज-परप्रकाशखका भाव ठीक-ठीक समझा 
जा सके | 


१--शानका स्वभाव प्रत्यक्ष योग्य है । ऐसा सिद्धान्त कुछ लोग मानते है 
जबकी दूसरे कोई इससे ब्रिलकुल विपरीत मानते हैं । वे कहते हैं कि ज्ञानका 
स्वभाव परोज्ष ही हे प्रत्यक्ष नहीं । इस प्रकार प्रत्यक्ष परोक्षुरुपसे शञानके स्वभा- 
बभेदकी कल्पना ही स्वशकाशत्वकी चर्चाका मूलाधार है । 

२--स्वग्र काश शब्दका भ्रर्थ है स्वप्रत्यक्ष श्र्थात्‌ अपने आप ही शानका 
प्रत्क्षरूपसे मासित होना । परन्तु परप्रकाश शब्दके दो थअ्र्थ हैं जिनमेसे पहिला 
तो परप्रत्यक्ष अर्थात्‌ एक ज्ञानका अन्य श्ञानव्यक्तिमे प्रत्यक्षरूपसे मासित होना, 
दूसरा श्रर्थ है परानुमेय श्र्थात्‌ शक शानका अन्य ज्ञानम अनुमेयरूपतया 
भासित होना । 

३-स्वप्रत्यज्षका यह अर्थ नहीं कि कोई ज्ञान स्वप्रत्यक्ष है अतएवय 
उसका अनुमान आदि द्वारा बोध होता ही नहीं पर उसका अर्थ इतना ही है 
कि जब्र कोई जान व्यक्ति पैदा हुईं तब वह स्वाधार प्रमाताकों प्रत्यक्ष होती दी है 

श्रन्य प्रमाताओके लिए उसका परोज्षता ही है तथा स्वाघार प्रमाताके लिए मी 

चह ज्ञान व्यक्ति यदि वर्तमान नहीं तो परोत्ष हैं है! । परप्रकाशके परप्रयक्ष 
अथके पत्षमें भी यही बात लागू है--अ्रथांत्‌ बतंमान ज्ञान व्यक्ति ही स्वाधार 
प्रमाताके लिये प्रत्यक्ष है, अ्रन्यथा नहीं | 


ृ न ः ४. 
हे बचनुमूतेः स्वप्रकाशलमुक्त तद्विषयप्रकाशनवेलाया शातुरात्मनस्तयैव 
न ठु सवर्धा सबदा तथवेति नियमो5स्ति, परानुभवस्य हानोपादानादिलिड्जका - 
सुमानशानविषयलवात्‌ स्वानुभवस्याप्यतीतस्याशासिपमिति शञानविषयत्दर्शनाश |? 


“+ओऔमाष्य प्र« २७। 


हूच्लल्करफ पक ता ८ 
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विशानवादी यौद्ध ( स्यायवि० १, १० ) मीमांसक, प्रभाकर" वेदान्तर 
और जेन ये स्वप्रकाशवादी हैं। ये सब शानके स्वरूपके विषयमें एक मत 
नहीं क्योंकि विशानवावके अनुसार शानभिन्न श्र्थका अ्रस्तित्व हो नहीं 
और शान भी साकार | प्रभाकरके मतानुसार बाह्यार्थका श्रस्तित्व है ( बृहती 
पृष्ठ ७४) जिसका संवेदन होता है | वेदान्तके अ्रनुसार शान मुख्यतया अह्मरूप 
होनेसे नित्य ही है । जैन मत प्रभाकर मतकी तरह बाह्माथ का श्रस्तित्व और 
ज्ञानको जन्य स्वीकार करता है। फिर भी वे सभी इस बारेमें एकमत हैं कि श्ञान- 
मात्र स्वप्रत्यक्ष है अर्थात्‌ शान प्रत्यक्ष हो या श्रनुमिति, शब्द, स्मृति श्रादि रूप 
हो फिर भी वह स्वस्वरूपके विषयमें साक्षात्काररूप ही है, उसका अ्रनुमितिस्व, 
शाब्दस्व, स्मृतित्व आदि अन्य ग्रह्मकी श्रपेज्ासे समकना चाहिए अर्थात्‌ भिन्न 
भिन्न सामग्री से प्रत्यक्ष, अनुमेय, स्मर्तव्य आदि विभिन्न विषयोंमें उद्नन्न होने- 
वाले प्रत्यक्ष, श्रनुमिति, स्मृति आदि शान भी स्वस्वरूपके विषयमे प्रत्यक्ष ही हैं । 

शानको परप्रत्यक्ष अर्थमे परप्र काश माननेवाले साख्य-योग' और न्याय 
वैशेषिक हैं। | वे कहते हैं कि शानका स्वभाव अत्यक्ष होनेका है पर वह अपने 
आप प्रत्यक्ष हो नहीं सकता । उसकी प्रत्यक्षता अ्रन्याभ्रित है। अतएव शान 
चाहे प्रत्यक्ष हो, अनुमिति हो, या शब्द स्मृति आदि श्रन्य कोई, फिर भी वे 
सब स्वविषयक अनुव्यवसायके द्वारा प्रत्यक्षरूपसे णह्दीत होते ही हैं । पर प्रत्य- 
क्त्वके विषयमें इनका ऐकमत्य होनेपर भी परशब्दके अर्थंके विषयमें ऐकमत्य 


१, 'स्वविशानहेतृश्था मितौ मातरि च प्रमा। साज्चात्कतृत्वसामान्यात्‌ 
प्रत्यक्षत्वेन सम्मता ||/--प्रकरणप७ प्रू० ४६ | 

२ भामती ० १६ । “'सेय॑ स्वयं प्रकाशानुमूतिः ”--श्रीमाष्य ए० १८ । 
चित्सुखी प्ृ० ६ । 

३, 'सहोपलम्मनियमादमे दोनीलतद्वियों -बुदती पु ० २६ । प्रकाशमानस्ता- 
दात्म्यात्‌ स्वरूपस्य प्रकाशकः | यथा प्रकाशी5मिमतः तथा धीरात्मबेदिनी |"-- 

प्रमाण॒वा० ३. ३२६ । 

४ सर्वविशान हैतूस्था....यावती काचिद्प्रहरणस्मरणरूपा |??--प्रकरणप० 
8० ५६ | 

५ “सदा शातारिचत्तजत्तयस्तत्पभोः पुरुषस्यापरिणामित्वात्‌। न तत्स्वाभासं 
रश्यवात्‌्??--योगदू ० ४. १८, १६ । 

६ मनोग्राह्म सुख हुःखमिच्छा दवेषो मतिः कृति: '--कारिकावली ५७ । 
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नहीं क्योंकि म्याय-वैशेषिकके अनुसार तो परका श्रर्थ है अनुव्यक्साय जिसके 
द्वारा पूर्ववरती कोई भी शानव्यक्ति प्रत्यक्षतया ग्हीत होती है परम्तु सांख्य-योगके 
खनुसार पर शब्दका श्रर्थ है चैतन्य जो पुरुषका सहज स्वरूप हे और जिसके 
द्वारा शानात्मक सभी बुद्धिवृत्तियाँ प्रत्यक्षतया भासित होती हैं । 

परानुमेय श्र्थमें परप्रकाशवादी केवल कुमारिल हैं जो शानको स्वमावसे 
ही परोक्ष मानकर उसका तज्जन्यज्ञाततारूप लिञ्ञके द्वारा अनुमान मानते हैं जो 
अनुमान कार्यदेठुक कारणविषयक्र है-शाख्त्रदी०४० १५७। क्ुुमारिलके 
छिवाय और कोई शानको अत्यन्त परोक्ष नहीं मानता | श्रभाकरके मतानुसार 
जो फलसंवित्तिसे शानका अनुमान माना जाता है वह कुमारिल-सम्मत 
प्राकथ्यरूप फलसे होनेवाले ज्ञानानुमानसे बिलकुल जुदा है। कुमारिल तो 
प्राकटथसे ज्ञान, जो श्राध्मसमवेत गुण है उसका अनुमान मानते हैं. जब कि 
प्रभाकरमतानुसार संविद्रूप फलसे अ्रनुमित द्वंनिवाला ज्ञान वस्तुतः गुण नहीं 
किन्तु शानगुणजनक सल्निकर्ष आदि जड सामग्री ही है" । इस सामझी रूप 
ग्र्थमे शान शब्दके प्रयोगका समर्थन करणार्थक “अनः प्रध्यय मान कर किया 
जाता है | 

आचार्य हेमचन्द्रने जेन परम्परासम्मत शानमात्रके प्रत्यक्ष स्वभावका 
सिद्धान्त मानकर ही उसका स्वनिण यत्व स्थापित किया है और उपयुक्त द्विविध 
परप्रकाशश्वका प्रतिवाद किया है । इनके स्वपतक्षस्थापम और परपक्ष-निरासकी 
दलीलें तथा प्रत्यक्ष-अनुमान प्रमाणका उपन्यास यह सब वेसा ही है जेसा 
शालिकनाथकी प्रकरणपश्चिका तथा श्रीभाष्य आदिम है । स्वपक्षके ऊपर ओरों- 
के द्वारा उद्धावित दोषोंका परिहार भी आचायका वैसा ही है जेंसा उक्त 
ग्रन्थोंमे है । 


ईं० १६३६ ] [ प्रमाण मीमासा 





>> 


१ संविदुत्पत्तिकारणमात्ममन:सन्निकर्षास्य॑ तदित्यवगम्य॒ परितुष्यतामा- 
युष्मता “--प्रकरणप० प्र० ६३ । 


झात्माका स्व-परप्रकाश (१) 


भारतमें दार्शनिकोंकी चिन्ताका मुख्य और अन्तिम विषय आत्मा ही रहा 
है | श्रन्य सभी चीजें आ्रात्माकी खोजमेसे ही फलित हुई हैं । अ्रतएव आत्माके 
श्रस्तित्व तथा स्वरूपके संबन्धमें बिलकुल परस्पर विरोधी ऐसे अनेक मत अति 
चिरकालसे दर्शनशास््रोमें पाये जाते हैं। उपनिषद्‌ कालके पहिले ही से श्रात्मांफो 
सर्वथा नित्य-- कूटस्थ--माननेवाले दर्शन पाये जाते हैं जो औपनिषद, सांख्य 
श्रादि नामसे प्रसिद्ध हैं। श्रात्मा अर्थात्‌ चित्त या नाम की भी सर्वथा क्षणिक 
माननेका बौद्ध सिद्धान्त है जो गौतम बुद्धसे तो श्रबांचीन नहीं है। इन 
सवथा नित्यत्व और सर्वथा क्लशिकत्व स्वरूप दो एकान्तोंके बीच होकर 
चलनेबाज्ना अर्थात्‌ उक्त दो एकान्तोंके समन्धयका पुरस्कर्ता नित्यानित्यत्ववाद 
आस्माके विषयमें मी भगवान्‌ महावीरके द्वारा स्पष्टटया श्आगमोंमें प्रतिपादित 
( भग० श० ७. उ० २, ) देखा जाता है। इस जेनामिमत आत्मनित्यानित्य- 
स्ववादका समर्थन मीमांसकधुरीण कुमारिल ने ( श्लोकबा० आरम७ श्लो० 
श्ट से ) भी बड़ी स्पष्टता एवं तार्किकतासे किया है जैसा कि जैनतार्किकम्रन्थोंमें 
भी देखा जाता है | इस बारेमें यद्यपि आ्रा० हेमचन्द्रने जेनमतकी पुष्टिमेँ तत्त्व- 
संग्रहगत श्लोकोंका ही अज्लरशः अवतरण दिया है तथापि वे श्लोक बस्तुतः 
कुमारिलके श्लोकवार्तिकगत श्लोकोंके ही सार मात्नके निर्देशक होनेसे मीमां- 
सकमतके ही द्योतक हैं । 

शान एवं आत्मामें स्वावभासित्व-परावभासित्य विष्रयक विचारके बीज तो 
भ्रुतिभ्रगमकालीन साहित्य) में भी पाये जाते हैं पर इन विचारों का स्पष्टीकरण 
एवं समर्थन तो विशेषकर तकंयुगर्मे ही हुआ है। परोक्षशनवादी कुमारिल 
आदि मीमांसकके मतानुसार ही शान और उससे शअ्रभिन्‍न आत्मा इन दोनों का 
परोक्षस्व॒ अर्थात्‌ मात्र परावभासित्व सिद्ध होता है | योगाचार बौद्धके मतानुसार 
विज्ञानबाह्म किसी चीजका अस्तित्व न होनेसे और विज्ञान स्वसंविदित होनेसे 
शान और तद्गप आत्माका मात्र स्वावभासित्व फलित होता है। इस बारेमें भी 


१, 'तख्य भासा खर्वमिदं विभाति । तमेच भान्तमनुभाति सवंम ॥! 
--कटठो* ४.१४ | 
ष् 
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जैनदर्शनने अपनी श्रनेकान्त प्रकृतिके श्रगुसार ही श्रपना मत स्थिर किया है | 
शान एवं आध्मा दोनोंको स्पष्ट रूपसे स्व-पराभासी कहनेवाले जैनाचार्योमें सबसे 
पहिले सिद्धसेन ही हैं (न्याया० ३१ )। छा० हेमचन्द्ने सिद्धसेनके ही कथनको 
दोहराया है | 

देवसूरिने आस्माके स्वरूपका प्रतिपादन करते हुए जो मतान्तरव्यावर्ततक 
अवेक विशेषण दिये हैं ( प्रमाणन० ७.४४,४५४ ) उनमें एक विशेषण देह- 
व्यापित्य यह भी है। श्रा० देमचन्द्रने जेनामिमत आआत्माके त्वरूपको यूचबद्ध 
करते हुए भी उस विशेषणका उपादान नहीं किया | इस विशेषणत्यागसे 
आत्मपरिमाणके विषयमें ( जैसे नित्यानित्यत्व विषयमें है बेसे ) कुमारिलके 
मतके साथ जेन मतकी एकताकी भ्रान्ति न हो इसलिए श्रा० हेमच-द्रने स्पष्ट 
ही कह दिया है कि देहव्यापित्व इृष्ट है पर अ्रन्य जेनाचार्योंत्री तरह सूतअमें 
उसका निदंश इसलि र नहीं किया है कि बह प्रस्तुतमें उपयोगी नहीं है । 
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आत्म।का स्व-परप्रकाश (२) 


आचार्य देमचन्द्रने सूअमें आत्माको स्वाभासी और परामासी कहा है। यद्यपि 
हन दो विशेषणोंकोी लक्तित करके हमने संजझ्षेपमें लिखा है (9० ११३ ) 
फिर भी इस विषयमें अन्य दष्टिसे लिखना आवश्यक समक्क कर यह 
थोड़ा -सा विचार लिखा जाता है | 
 स्वाभासी ! पदके शव! का श्राभासनशील और स्व” के द्वारा 
आभासनशोल ऐसे दो अर्थ फलित होते हैं पर वस्तुतः इन दोनों श्रर्थों में 
कोई तातक्तिक सेद नहीं। दोनों अर्थोका मतलब स्वप्रकाशसे है और 
स्त्रप्रकाशका तायये भी स्वप्रत्यज्ञष हो हे। परन्तु पराभासी? पदसे फलित 
होनेवाले दो श्रर्थोंकी मर्यादा एक नहीं। पर का आमभासनशील यहू 
एक अर्थ जिसे बूत्तिमें श्राचायने स्वयं ही बतलाया दे और पर के 
द्वारा आभासनशील यह दूसरा अ्रथ । इन दोनों श्रथोंके भावमें अन्तर 
है । पढिले अरथंसे श्रात्माका परप्रकाशन स्वभाव सूचित किया जाता है जब कि 
दूसरे श्रर्थसे स्वयं आत्माका अन्यके द्वारा प्रकाशित होनेका स्पभाष सूचित होता 
है| यह तो समझ ही छेना चाहिए कि उक्त दो अ्रथोमेंसे दूसरा अर्थात्‌ पर के 
द्वारा आभासित होना इस अर्थका तात्पय पर के द्वारा प्रत्यक्ष होना इस अ्रर्थमें 
है। पहिले अ्रथंका तात्यय तो पर को प्रत्यक्ष या परोक्ष किसी रूपसे भासित 
करना यह है । जो दर्शन आत्ममिन्न तत्त्वको भी मानते हैं वे सभी आत्माक 
परका अवभासक मानते ही हैं। और जेंसे प्रत्यक्ष या परोक्षरूपसे पर का अवभासक 
आत्मा अवश्य होता है वेसे ही वह किसी-न-किसी रूपसे स्वका भी अवभासक 
होता ही है श्रतश्व यहाँ जो दार्शनिकोंका मतमेद दिखाया जाता है वह स्वप्रत्यक्ष 
और परप्रत्यक्ष श्र्थकों लेकर ही समझना चाहिए। स्वप्रत्यक्षयादी थे ही हो 
सकते हैं जो शानका स्वप्रत्यक्ष मानते हैं और साथ ही शान-आत्माका अमेद 
या कथश्विदमेद मानते हैं। शंकर, रामानुज ऋदि वेदान्त, सांख्य, योग, 
'विशानवादी बौद्ध और जेन इनके मतसे आत्मा स्वप्रत्यज्ञ है--चाहे बढ़ 
आप्मा किसीके मतसे शुद्ध व नित्य चेतन्यरूप हो, किसीके मतसे णजम्य शानरूप 
की हो या किसीके मतसे चेतन्य-शानोमयरूप हो--क्योंकि वे सभी आप्मा और 
कानका झमेद मानते हैं तथा शानमात्रको स्वप्रस्यक्ष ही मानते हैं । कुमारिल 
ही एक ऐसे हैं. जो ज्ञानको परोक्ष मानकर मी आत्माकों वेदान्तकी तरद स्व्र- 
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प्रकाश ही कहते हैं। इसका तात्पय यही जान पड़ता है कि कुमारिलने आत्माका 
स्वरूप श्रुतिसिद्ध ही माना है और श्रुतिश्रोंमें स्वप्रकाशत्व स्पष्ट है श्रतएव 
शानका परोक्षत्व मानकर भी श्ात्माको स्वप्रत्यक्ष बिना माने उनकी दूसरी गति 
ही नहीं' । 

परप्रत्यक्षवादी वे ही हो सकते हैं जो शानको आव्मासे भिन्न, पर उसका 
गुण मानते हैं-चाहे वह शान किसीके मतसे स्वप्रकाश हो जेसा प्रभाकरके 
झतसे, चाहे किसीके मतसे परप्रकाश हो जेसा नेयायिकादिके मतसे । 

प्रभाकरके मतानुसार प्रत्यक्ष, अ्रनुमिति आदि कोई भी संवित्‌ हो पर उसमें 
श्रात्मा प्रत्यक्षरूपसे अवश्य भासित होता है। न्याय-वेशेषिक दर्शनमें मतमेद 
है। उसके शनुगामी प्राचीन हों या अर्वाचीन--सभी एक मतसे योगीकी अ्रपेक्ञा 
आत्माको परप्रस्यक्ष हो मानते हैं क्योंकि सबके मतानुसार योगज प्रत्यक्षके द्वारा 
आत्माका साज्ञात्कार होता है | पर अस्मदादि श्रवाग्दरशीकी अ्रपेज्ञा उनमे 
मतभेद है | प्राचीन नेयायिक और वैशेषिक विद्वान अ्रवाग्दर्शोके श्रात्माको 
प्रत्यक्ष न मानकर श्रनुमेय मानते हैं, जब कि पीछेके न्याय-वेशेपिक विद्वान 
अवाग्दशों आत्माको भी उसके मानस-प्रत्यज्षका विषय मानकर परप्रत्यक्ष 
बतलाते हैं? । 

शानको श्रात्मासे मिन्‍न माननेवाले सभीके मतसे यह बात फलित होती है 
कि मुक्तावस्थामें योगजन्य या और किसी प्रकारका ज्ञान न रहनेके कारण 
आत्मा न तो साक्ञात्कता है और न साज्षात्कारका विषय | इस विषयमे दार्श- 
निक कल्पनाओंका राज्य अनेकधा विस्तृत है पर बह यहाँ प्रस्तुत नहीं । 
६० १६३६ | [ प्रमाण मीर्मासा 


जलती ++त-तह+>++ न... -.. ........... 


१. शआत्मनेव प्रकाश्यो<यमात्मा ज्योतिरितीरितम” --श्लोकबा० आत्म- 
वाद श्लो० १४२ | 
२. “युज्ञानस्थ योगसमाधिजमात्ममनसोः संयोगविशेषादात्मा प्रत्यक्ष 


हति | --न्यायभा० १, १. ३। “आत्मन्याध्ममनसो; सयोगविशेषाद श्राध्म- 
प्रत्यक्षम--वैशे० ६. १. ११ । 


३. आध्या तावत्मत्यक्षतों रहते” “न्यायभा० १, १, १० | "तत्नात्मा 
मनश्वाप्रत्यक्षे! --वैशे० ८, १, २। 

४. 'तदेवमहंगरत्ययविषयत्वादात्मा तावबतू प्रत्यक्ष: --न्यायवा« प्र 
१४२ । अहंकारस्पाश्रयोड्यं मनोमात्रस्य गोचरः?-.कारिकावली ५५ | 


ध्रमाण लक्षणोंकी ताकिक परम्परों 


प्रमाणसामान्यथलक्षणकी तार्किक परम्परांके उपलब्ध इतिहासमें कशणाद- 
का स्थान प्रथम है। उन्होंने 'अदुष्टं विद्या! (६, २. १२ ) कहकर प्रमाण- 
सामान्यका लक्षण कारणशुद्धि मूलक सूचित किया है। अछपादके सृत्नोंमें 
लक्षणक्रममें प्रमाणसामान्यलक्षणके अमावकी त्रुटिको वात्स्थायन' ने प्रमाण” 
शब्दके निर्वंचन द्वारा पूरा किया । उस निरबंचनमें उन्होंने कशादकी तरह 
कारणशुद्धिकी तरफ ध्यान नहीं रखा पर मात्र उपलब्धघिरूप फलकी ओर नजर 
रखकर 'उपलब्धिददेतुत्व' को प्रमाणसामान्यका लक्षण बतलाया है। वांत्स्या 
यनके इस निवंचनमूलक लक्षणमें ऋनेवाले दोषोंका परिहार करते हुए बाच- 
स्पति मिश्र, ने अर्थ” पदका संबन्ध जोढ़कर और “उपलब्धि! पदको 
शानशामान्यबोधक नहीं पर प्रमाणरूप ज्ञानविशेषषोधक मानकर प्रमाणसामान्य- 
के लक्षणको परिपूर्ण बनाया, जिसे उदयनाचार्य' ने कुछुमाक्लिमे 'गौतम- 
नयसम्मतः कहकर अपनी भाषामें परिपूर्ण रूपसे मान्य रखा जो पिछले सभी 
न्याय-बेशेषिक शाखोंमें समानरूपसे मान्य है । इस न्याय-वैशेषिककी परम्पराके 
अनुसार प्रमाण सामान्यलक्षणमें मुख्यतया तीन बातें ध्यान देने योग्य हैं-- 

१--कारणुदोषके निवारण द्वारा कारणशुद्धिकी सूचना | 

२--विषयबोधक अर्थ पदका लक्षणमे प्रवेश । 

३--लक्षण में स्व-परप्रकाशत्वकी चर्चाका श्रभाव तथा विषयकी श्रपूव॑ता- 
अनधिगतताके निदशका श्रमाव । 

यद्यपि प्रभाकर और उनके अनुगामी मीमांसक बिद्घानोंने श्रनुभूति! 


“उपलब्धिसाथनानि प्रमाणानि इति समाख्यानिबंचमसामथ्यात्‌ बोद्धब्यं 

प्रमीयते श्रनेन इति करणाथांमिधानों हि अरमाणशब्दः -न्यायभा० १. १, ३ 

२, 'उपलब्धिमात्रस्थ श्रर्थाव्यभिचारिणः स्छृत्तेरन्यस्य प्रभाशब्देन ,अभि- 
धानात्‌'-तालर्य ० ४० २१ 

३, “वयार्थानुमबों मानमनपेत्नतयेष्यते || मितिः सम्बक परिवब्छित्ति: 
तद्बत्ता च प्रमातृता। तदयोगब्यवच्छेदः प्रामाण्यं गौतमे मते ॥! “श्यायक्ु* 
४, १. ४. । 

४. झनुभूतिश्ष नः प्रमाशम--इृहवती १. ३. ४६ है 


११ 
मात्रको ही प्रमाणरूपसे निर्दिष्ट किया हे तथापि कुमारिल एवं उनकी परम्परा- 
बाले अन्य मीमांसकोंने न्याय-वशेषिक तथा बौद्ध दोनों परम्पराओ्रोंका संग्राइक 
ऐसा प्रमाणका लक्षण रचा है; जिसमें “अ्रदुष्टकारणारब्ध! विशेषणसे कणाद- 
कथित कारणदोषका निवारण सूचित किया और "नि्बंधित्व”' तथा “अपूर्वा- 
शव! विशेषणके द्वारा बौद्ध परम्पराका भी समावेश किया । 
“तन्ञापूर्धा थविज्ञा्न निश्चितं बाघवर्जितम्‌ । 
अवुष्टका रणारघ्घं प्रमाण लोकसम्मतम्‌ ॥'' 

यह श्लोक कुमारिलकसू क माना जाता है । इसमें दो बातें ख़ास ध्यान 
देने की हैं-- 

१--लक्षणमें श्रनधिगतबोधक अपूर्ब' पदका अर्थविशेषणरूपसे प्रवेश । 

२--स्व-परप्रंकाशस्वकी सुचनाका श्रभाव | 

बौद्ध परम्परामें दिखनाग' ने प्रमाशसामान्यके लक्षसमें 'स्वसंवित्ति' पदका 
फलके विशेषणरूपसे निवेश किया है । धममंकीत्ति' के प्रमाणवात्तिकवाले 
लक्षणमें वात्स्यायनके “प्रवृत्तिसामरथ्य” का सूचक तथा कुमारिल आदिके निर्बा- 
घत्वका पर्याय 'श्रविसंवादित्व” विशेषण देखा जाता है और उनके न्यायबिन्तु- 
वाल्ले लक्षणमें दिदनागके अ्रथंसारूप्यका ही निर्देश है ( न्यायबि० १, २०, )। 
8 अक लक्षणमें दिदनाग और धममंकीर्ति दोनोके आशयका संग्रह देखा 
जाता है-- 


१. ओद्त्तिकगिरा दोष: कारशस्य निवार्यते | अ्रबाधोडष्यतिरेकेण स्वत- 
स्तेन प्रमाणता ॥ स्वस्थानुपलब्धे<र्थ प्राम्मासयं स्मृतिर्यथा ||? --.श्लोकवा० 
श्रौस० श्लो० १०, ११, 'एतल्च विशेषणत्रयमुपाददानेन सृत्रकारेश 
कारणदोषबाधकशानरहितम्‌ अ्रगृह्दीतग्राहि शान प्रमाणम्‌ इति प्रमाणलक्षणं 
सूचितम्‌! --शाम्त्रदी० ४० ११३, “अ्रनधिगतार्थगन्त्‌ अमाणम्‌ इति भष्ट- 
मीमांसका आहुः” --सि० चन्द्रो७ प्र० २०, 

२. 'अशातार्थज्ञापकं प्रमाझम्‌ इति प्रमाणसामान्यलक्षणम्‌ |! -्रमा- 
शस० टी० पृ० ११, 

है. स्वसंवित्तिः फल चात्र तद्रूपादर्थनिश्चयः । विषयाकार एवास्य 
प्रमाण तेन मीयते |! --प्रमाणुस७ १, १०, 

४. 'प्रमाणमविसंबादि ज्ञानसर्थक्रियास्थितिः । अविसंवादनं शाब्देप्यमि- 
प्रायनिवेदनात्‌ ॥) --प्रयाशवा० २, १, 


क्र 


(6 


४वदिषयाधिभतिक्रात प्रमाणफलमिष्यते । 
शस्वविसियां प्रमाएं तु सारुप्यं थोध्यतापि वा १! 
--तत्वसं० का$ ११४४ | 


इसमें भी दी बातें खास ध्यान देंने की हैं-- 

१--श्रभी तक अन्य परम्पराश्रोंमें स्थान नहीं प्राप्त 'स्वसंवेदन' विचारका 
प्रवेश और तद्द्वारा शानसामान्यमें स्व-परप्रकाशस्वकी सूचना । 

अ्रसद्ध और वुबन्धुने बिशानवाद स्थापित किया । पर दिकनागने उसका 
समर्थन बड़े जोरोंसे किया । उस विश्ानवादकी स्थापना और समथन-पद्ध तिमें 
ही स्वसंदिदितत्व या स्वप्रकाशत्वका सिद्धान्त स्फुट्तर छुआ जितका एक या 
वूसरे रूपमें अन्य दाशंनिकोंपर भी प्रभाव पढ़ा--देखो 8700॥498 ,०80 
कण, 4. 7. 22, 

२--मीमांसककी त ६ स्पष्ट रूपसे अ्रमधिगतार्थक झ्ञानका ही प्रामाश्य । 

श्रेताम्बर दिगम्बर .नों जैन परम्पराश्रोंके प्रथम तार्किक सिद् सेन और 
समन्तभद्गने श्रपने-अ्पने लक्षण में स्व-परप्रकाशार्थक स्व परावभासक' विशे- 
घणुका समानरूपसे निवेश किया है । सिद्धसेनके लक्षण में 'बाधविवर्जित' पद 
उसी अ्रथंमें दे जिस श्रथमे मीमांसकका “बाघवर्शितः या धर्मकीर्सिका 
अविसंबादि' पद है। जैन न्यायके प्रस्थापक् अकलंकने' कहीं 'श्रन- 
घिगतार्थक”/ और 'अविसंवादि” दोनों विशेषशोंका प्रवेश किया और 
कहीं 'स्वपरावभासक' विशेषणका भी समर्थन किया है | अकलंक के 
श्रनुगामी माणिक्यनन्दी ने एक ही वाक्यमें 'स्व' तथा 'अ्रपूर्वार्थ पद दाखिल 
करके सिद्धसेन-समन्तभद्रकी स्थापित और अ्रकलंकके द्वारा बिकसित जैन पर+ 


१, 'प्रमाणं स्वपरामाति श्ञानं बाधविवर्जितम | --न्याया० १, 'तरवं- 
शान पमायं ते युगपत्लवेभासनम्‌ !! --आ्रापतमी० १०१, 'स्वयरावभासकं 
यथा प्रमाण भुवि बुद्धिलत्षणम्‌'--बू० स्वय० ६३, 

२, 'प्रमाशमविसंवादि शानम्‌ , अ्ननधिगतार्याधिगमलत्णलात्‌ ।-- 
अष्टश ० अष्टस७ ए० १७४, उक्त च--'टिद्धं यन्न प्राणेत्ं लिद्धों स्वपररू- 
पयो; । तत्‌ प्रमायं ततो नान्यदबिकल्पमचेतनम्‌ |” न्यायवि० टी० प्रृ० 
६३. उक्त कारिका सिद्विविनिश्चय की है जो अ्रकलंक को दी इृपि है । 

३. स्वापूर्वार्थव्यवसायात्मक ज्ञान प्रमाणम्‌।' “-परी० १, १ 
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मराका संग्रह कर दिया । विद्यानन्द ने अकलंक॑ तथा माशिक्यनंन्दी की उस 
परम्परासे अलग होकर केबल सिद्धसेन और समन्तभद्रकी व्यास्याको अपने 
'स्वार्थव्यवसायास्मक' जैसे शब्दमें संगहीत किया श्रौर 'श्रनधिगत' यथा अपूर्ब 
पद्‌ जो अकलंक और माणिक्यनन्दीकी व्यास्या में हैं, उन्हें छोड़ दिया । 
विद्यानन्दका “व्यवसायात्मक' पद जैन परम्पशके प्रमाणलक्षणमें प्रथम ही देखा 
जाता है पर वह अ्रक्षपाद के प्रत्यज्लच्षणमे तो पहले ही से प्रसिद्ध रहा है । 
सन्मतिके टीकाकार अ्रभयदेव ने विद्यानन्दका ही श्रनुसरण किया पर “व्यव- 
साय के स्थानमें 'निर्शीति' पद रखा। बादी* देवसूरिने तो विद्यानंदके ही 
शब्दोंको दोहराया है। श्रन० हेमचन्द्रने उपर्युक्त जैन-जेनेतर भिन्न-भिन्न परं- 
पराश्नोंका औचित्य-अनोौचित्य विचारकर अपने लक्षणमे केवल सम्यक्‌र, अर्थ 
श्रौर “निशेय? ये तीन पद रखे । उपयुक्त जैन परम्पराओ्रोंको देखत डुष यह 
कहना पड़ता है कि श्रा० देमचन्द्रने अपने लक्तणमे काट-छॉटके द्वारा सशीध्न 
किया है। उन्होंने स्व! पद जो पूर्ववर्ती सभी जैनाचार्योने लक्षणमे सन्निविष्ट 
किया था, निकाल दिया । “श्रवभास?, व्यवसाय आ्रादि पदोक़ी स्थान न देकर 
श्रभयदेवके “निर्ीति! पदके स्थानमे “निर्णय” पद दाखिल किया और उमा- 
स्वाति, धर्मकीत्ति तथा भासव॑शके सम्यक्‌ू“ पदको अ्रपनाकर अपना 'सम्यगर्थ- 
निर्णय” लक्षण निर्मित किया है | 

आर्थिक तात्ययमे कोई खास मतमेद न होनेपर भी समी दिगर्बर-श्वेताम्बर 
श्राचायोके प्रमाणलचणमें शाब्दिक भेद है, जं। किसी अंशमें विचारविकासका 
सूचक और किसी अंशमे तत्कालीन भिन्न-भिन्न साहित्यके श्रभ्यासका परिणाम 
है। यह भेद उंच्षेपमे चार बिभागोमे समा जाता है। पहिले विभागमे 'स्व-परा- 





१. 'तत्स्वार्थव्यवसायात्मशान मानमितीयता । लक्षणेन गतायत्वात्‌ ब्यर्थ- 
मन्यद्विशेषणम्‌ |! --तत्त्वार्थर्लो० ६..६०, ७७. प्रमाणुप० पृ७ ५४३, 
२, 'इन्द्रियाथसन्निकर्षोत्पस्न शानमव्यपदेश्यमव्यमिचारि व्यवसायात्मक 
प्रत्यज्षम्‌ ।” “न्याय सू० ६ १४, 
रे, प्रमाण स्वा्निर्यीतिस्वभाव॑ शानम्‌ |! --सन्मतिदी७ पृ० ५१८ 
४ 
४. स्वपरव्यवसाथि ज्ञान प्रमाणम्‌ |! ... प्रमाणन० १. २, 
धर श 
थू उम्बग्दशनजञानचरिजाणि मोच्मार्ग: |! _...तत्त्वा्थ० १. १. सम्य- 
गशानपूर्विका सर्वपुरुषा्सिद्धि: |? ->यायवि७ ६, १. 'सम्यगनुभवसाधन 
प्रमाणम्‌ ।* --न्यायसार प्ृ७ १. हे 
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बमास शब्दवाला सिद्धसेन-समन्तभद्रका लक्षण आता है जो संभवतः बौद्ध 
विशानवादके स्व-परसंवेदनकी विचारछायासे खाली नहीं है, क्योंकि इसके 
पहिले श्रागम प्रंथोंमें यह विचार नहीं देखा जाता । वृूसरे विभागमें अकलंक- 
माणिक्यनन्दीका लक्षण आता है जिसमें “अविसंवादि', श्रनधिगत' और 
“अ्रपूर्व” शब्द आते हैं जो असंदिग्ध रूपसे बौद्ध और मीमांसक ग्रंथोंके ही दें । 
तीखरे बिभागमें विद्यानन्द, अभयदेव और देवसूरिके लक्षणका स्थान है जो 
बस्तुतश सिद्धसेन-समन्तभद्रके लक्षणका शब्दान्तर मात्र है पर जिसमें श्रवभास 
के स्थानमें “व्यवसाय” या “निर्णाति! पद रखकर विशेष अर्थ समाविष्ट किया 
है | अ्रन्तिम विभागमें मात्र आ० हेमचन्द्रका लक्षण है जिसमें “स्त्र', अपूर्ब', 
“झनधिमत! आदि सब उड़ाकर परिष्कार किया गया है । 


ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीर्मासा 


प्रामाण्य-स्वत; या परत; 


दर्शनशास््रोमे प्रामाण्य और श्रप्रामाण्यके 'स्वत३? 'परतः'की चर्चा बहुत 
प्रसिद्ध है। ऐतिहासिक दृष्टिसि जान पड़ता है कि इस चर्चाका मूल वेदोंके प्रामा- 
श्य मानने न माननेवाले दो पक्षोंमें है। जब जेन, बौद्ध आदि विद्वानोने बेदके 
प्रामास्यका विरोध किया तब वेदप्रामाण्यवादी न्याय-वैशेषिक-मीमांसक विद्वानोंने 
बेदोंके प्रामाण्यका समर्थन करना शुरू किया। प्रारम्ममें यह चर्चा शब्द! 
प्रमाण तक ही परिमित रही जान पड़ती है पर एक बार उसके तार्किक प्रदेशमें 
आने पर फिर वह व्यापक बन गई और सर्व शानके विषयमें प्रामाण्य किया 
अप्रामाण्यके 'स्वतः” 'परतः का विचार शुरू हो गया | 

इस चर्चामे पहिल मुख्यतया दो पक्ष पड़ गए। एक तो बेद-श्रप्रामास्य 
यादी जैन-बौद्ध और दूसरा बेदप्रामाण्यवादी नैयायिक, मीमासक श्रादि । वेद- 
प्रामाण्यवादियोमे भी उसका समर्थन भिन्न-भिन्न रीतिसे शुरू हुआ । ईश्वरवादी 
न्याय-वैशेषिक दर्शनने वेदका ग्रामाण्य ईश्वरमुलक स्थापित किया | जब उसमे 
बेदप्रामाण्य परत; स्थापित किया गया तब बाकीके प्रत्यक्ष आदि सब प्रमाणोका 
प्रामाण्य भी 'परतः” ही सिद्ध किया गया और समान युक्तिसे उसमें अ्पग्रा- 
भाण्यकों भी 'परतः” ही निश्चित किया । इस तरह प्रामाण्य-श्रप्रामाण्य दोनों 
परत: द्वी न्याय-वेशेषिक सम्मत हुए | 

१. ओलत्तिकस्तु शब्दस्थार्थेन सम्बन्धस्तस्थ शानमुपदेशोडव्यतिरेकश्चा- 
थेंडनुपलब्धे तत्‌ प्रमाणं बादरायणस्थानपेक्षत्वात्‌! जैमि० सू० १, १, ५. 
“तस्मात्‌ तत्‌ प्रमाणम्‌ अनपेक्षत्वात्‌ । न झ्ोोव॑ सति प्रत्ययान्तरमपेक्धितव्यम्‌, 
पुद्पान्तर वापि; स्वयं ग्रत्ययो हातो ।! - शावरमा० १, १. ५. बृहती० १. 
१. १. सवविशानविषयमिद तावञतीक्ष्यताम्‌ । प्रमाणस्वाप्रमाण॒त्वे स्वतः कि 
परतोडथवा || -- श्लोकवा० चोद श्लो० ३३. 


र्‌. प्रमाणतो<थंप्रतिपत्ती प्रवृत्तिसामथ्यांदर्थवत्‌ प्रमाणम! --न्यायमभा० 
४० १ | तालय० १. १, १| कि विजानाना प्रामाण्यमप्रामाण्यं चेति दृयमपि 
स्वतः, उत डउभयमप्रि परतः , आद्दोस्विदप्रामाण्य स्वतः प्रामाए्यं तु 
परतश, उतस्वित्‌ प्रामाणयं स्वतः श्रप्रामायय॑ छु परत इति| तन्न परत 
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मीमांसक ईश्वरवादी न होनेसे वह तन्मूलक प्रामास्य तो बेदमें कह ही नहीं 
सकता था | अतएय उसने थेदप्रामाण्य 'स्वत:” मान लिया और उसके सम- 
थनके वास्ते प्रत्यक्ष आदि सभी शानोका प्रामाण्य 'स्वतः? ही स्थापित किया* | 
पर उसके अ्प्रामाण्य को तो परतः' ही माना है । 

यद्यपि इस चक्चामें सांख्यदर्शनका क्या मन्तन्य है इसकां कोई उल्लेख 
उसके उपलब्ध ग्रन्थोंमे नहीं मिलता; फिर भी कुमारिल, शान्तरक्षित और माध- 
बाचार्यके कथनोंसे जान पढ़ता है कि सांख्यदर्शन प्रामाणय-झप्रामायय दोनोंकों 
“स्वतः? ही माननेवाला रहा है। शायद उसका तद्विषयक प्राचीन-साहित्य 
नश्प्राय हुआ हो । उक्त आचार्यों के अन्धोंमें ही एक ऐसे पत्चका भी निर्देश दे 
जो ठीक मीमांसकसे उलटा है श्रर्थात्‌ वह अ्रप्रामाण्यफो 'स्वत$' ही और 
प्रामाण्यकों 'परत+ ही मानता है। सर्वदर्शन-संग्रहमें---सौगताश्खर्म स्वत३ 
( सर्यद० पृ० २७६ ) इस पत्षको बौद्धपक्ष रूपसे बर्खित किया है सही, पर 
तश्वसंग्रहमें जो बौद्ध पक्ष है वह विलकुल जुदा दै। सम्सव द सर्वदर्शन- 
संग्रहनिर्दिष्ट बौद्धपक्त किसी अन्य बौद्धविशेषका रहा हो । 

शान्तरक्तितने श्रपने बौद्ध मन्तव्यकों स्पष्ट करते हुए कहा हे कि १०७ 
प्रामाण्य-श्रप्रामाश्य उमय 'स्वत:”, २--उभय 'परतः”, ३-दोनोंमेंसे प्रामाण्य 
स्वतः और अ्रप्रामास्य परत+ तथा ४--अ्रप्रामाण्य स्वतः, प्रामार्य परत: 
इन चार पक्दोंमेंसे कोई भी बौद्धपक्ष नहीं हे क्‍योंकि वे चारों पक्ष निथमवाले 
हैं। बौद्धपक्ष अनियमवादी है अर्थात्‌ प्रामाण्य हो या श्रप्रोमाण्य दोनोंमें कोई 
एंव वेदस्यथ प्रामाण्यमिति वच्ष्यामः | ................ स्थितमेतदर्थ क्रैयाशानात्‌ 
प्रामाश्यनिश्यय. इति । तदिदमुकस्तम्‌ । प्रमाणतोडर्थप्रतिपत्ती प्रवृत्तिसाम- 
ध्यांदर्थवत्‌ प्रमाएमिति । तस्मादप्रामाण्यमपि परोक्षमिश्यतो दृयमपि परत हत्येष 
एव पक्ष: भेयाम्‌ । --न्यायम० पूृ० १६०-१७४ | कन्दली प्ृ० २१३-२२० । 
धप्रमाया; परतन्त्रत्वात्‌ सर्गप्रलयसम्भवात्‌ । तदन्‍्यस्मिन्ननाश्वासान्न विधान्तर- 
सम्भवः || न्‍्यायकु० २. १। तस्वचि& प्रत्यक्ष० ४० १८३-२३३ | 

१. स्वतः सर्वप्रमाणानां प्रामाण्यमिति गम्यताम्‌ । न हि स्वतोडसती 
शक्ति: कतुमन्येन शक्यते ।। --श्लोकपा० सू० २, श्लोब ४७ | - 

२, श्लोकवा० यू ० ३. श्लो० ८५ | 

है. 'केचिदाहुइ्वयं स्वतः।” -- श्लोकवा० सू० २. श्लो० ३४३ तत्त्वसं० 
प७० का० २८११. 'प्रमाणत्वाप्रमाणत्वे स्वतः सांख्यां; समाभिताः | --सवद७ 
जेमि० ए० २७६ | | 


श्रछ 


हूवतः तो कोई 'परतः? अ्नियमसे है । श्रभ्यासदशामें तो 'स्वतःः समझना 
चाहिए चाहे प्रामाण्य हो या श्रप्रामाएय । पर श्रनभ्यास दशामें 'परतः सम्र- 
भाना चाहिए | | 

जेनपरम्परा ठीक शान्तरद्धितकथित बौद्धपक्षके समान ही है। वह प्रामाश्य- 
छप्र|मार्य दोनोंकों श्रभ्यासदशामें 'स्वतःः और अ्रनभ्यासदशामें परत: 
मानती है | यह मस्तव्य प्रमाणनयतत्त्वालोकके सूत्रमे ही स्पष्टतया निर्दिष्ट है । 
यद्यपि आ० देमचन्द्रने श्रपने सूत्रमें प्रामास्य-श्ग्रामाण्य दोनोंका निर्देश न 
करके परीक्षामुखकी तरह केवल प्रामाण्यके स्वत४-परतःका ही निर्देश किया है 
तथापि देवसूरिका सूत्र पूर्णतया जैन परम्पराका द्योतक है। जेंसे-- 'तत्मामाण्यं 
ख्वतः परतश्चेति ।! --परी० १, १३. | “तदुभयमुत्पत्तौ परत एवं शत्तौ तु 
स्वतः परतश्चेति' --अमाणन० १. २१ । 

इस स्वतः-परतःकी चर्चा क्रमशः यहाँ तक विकसित हुई है कि इसमें 
उद्यक्ति*, शप्ति और प्रवृत्ति तीनोंको लेकर स्वतः-परतःका विचार बड़े विस्तारसे 
सभी दर्शनोंमे श्रा गया है और यह विचार प्रत्येक दर्शनकी श्रनिवार्य चर्चाका 
विषय बन गया है । श्रौर इसपर परिष्कारपूर्ण तत्वचिन्तामणि, गादाघरप्रामा- 
ण्यवाद श्रादि जेसे जटिल ग्रन्थ बन गये हैं । 


ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


१. "हि बौद्रेषां चतु्शामेकतमोडपि पक्तो5मीशेडनियमपक्षस्थेशत्वात्‌ | 
तथादि-डभयमप्येतत्‌ किश्चित्‌ स्वतः किश्वित्‌ परतः हृति पूव॑मुपबर्शितम्‌ । श्रत 
एव पत्षचतु श्योपन्यासोडप्ययुक्त: । '्ममस्याप्यनियमपक्षस्थ सम्भवात्‌ |! 
--तत्वसं० प० का० ३१२३ | | 

२, प्रमेषक० प० १४६ से । 


सर्वज्ञवाद 


लोक और शाख्रमें सवंश शब्दका उपयोग, योगलिड्ध विशिष्ट श्रतीन्द्रिय 
शानके सम्भवमें विद्वानों और साधारण लोगोंकी श्रद्धा, जुदे-झुदे दार्शनिकोंके 
द्वारा अपने-अपने मन्तव्यानुसार मिन्‍न-भिन्‍न अ्कारके विशिष्ट शानरूप अर्थमें 
सबंश्ञ जैसे पदोंको लागू करनेका ्यतत और सर्वशरूपसे माने जानेवाले किसी 
व्यक्तिके द्वारा ही मुख्यतया उपदेश किये गए धर्म या सिद्धान्तकी झनुगामियों्मे 
वास्तविक प्रतिष्ठा--इतनी बातें भगवान मद्दाबीर और बुद्धके पहिले भी थीं-- 
इसके प्रमाण मौजूद हैं। मगवान्‌ महाबीर और जुद्धके समयसे लेकर आजततकके 
करीब दवाई हजार वर्षके भारतीय साहिस्यमें तो स्वशत्वके अ्रस्ति-नास्तिपक्षोंकी, 
उसके विविध स्वरूप तथा समर्थक और विरोधी युक्तिवादोंकी, क्रमशः विकसित 
सूच्म और सूछुमतर श्पष्ट एवं मनोर॑जक चर्चाएँ पाई जाती हैं । 

स्वेशत्वके नास्तिपक्षकार मुख्यतया तीन हैं--चार्वाक्, अशानवादी और 
पूर्वमीमांसक । उसके अस्तिपक्षकार तो अनेक दर्शन हैं, जिनमें न्‍्याय-वैशेषिक, 
सांख्य-योग, वेदान्त, बौद्ध और जैन दर्शन मुख्य हैं । 

चावाक इन्द्रियगम्य भौतिक लोकमात्र को मानता है इसलिये उसके मतमें 
श्रतीन्द्रिय आत्मा तथा उसकी शक्तिरूप सर्वशत्व झ्ादिके लिये कोई स्थान ही 
नहीं है | अजश्ञानवादीका अ्रभिप्राय आधुनिक वैश्वानिकोंकी तरद ऐसा जान 
पड़ता है कि ज्ञान और अतीन्द्रिय शानकी भी एक अन्तिम सीमा होती है। शान 
कितना ही उच्च कक्षाका क्यों न हो पर वह त्रैकालिक सभी स्थूल-सूक्ष्म भावोंको 
पूर्ण रूपसे जाननेमें स्वभावसे ही असमर्थ है। श्रयांत्‌ श्रन्तमें कुछ न कुछ 
अशेय रह ही जाता है । क्‍योंकि शानकी शक्ति ही स्वभावसे परिमित है | वेद- 
वादी पूर्वमीमांसक आत्मा, पुनर्जन्म, परलोक आदि अरतीन्द्रिय पदार्थ मानता 
है । किसी प्रकारका अ्रतीन्द्रिय ज्ञान होनेमें भी उसे कोई आपत्ति नहीं फिर भी 
वह अपौरुषेयवेदवादी होनेके कारण वेदके अपौरुषेयत्वमें बाघक ऐसे किसी भा 
प्रकारके अ्रतीर्िय शानकों मान नहीं सकता । इसी एकमात्र अ्भिप्रायसे उसने* 


१. चोदना हि भूतं मवन्त॑ भविष्यन्तं यूच्म व्यवह्दितं विश्रक्ृष्टमित्येवं- 
जातीयकमर्थ' शंक्नोत्यवगमयितुम्‌ , चान्यत्‌ किश्ननेश्धरियमू्‌! --शावरमा० 
१. १. २। 'नानेन वचनेनेह सर्वशत्वनिराक्रिया । बचनाहत इस्येवमपवादों हि 


१२६ 


वेद-निरपेक्ष साक्षात्‌ घर्मज्ष या सवंशके श्रस्तित्वका विरोध किया है | वेद द्वारा 
धर्माधर्म या सब पदार्थ जाननेवालेका निषेष नहीं किया । 

बौद्ध और जैन दर्शनसम्मत साज्षात्‌ धर्मशवाद या साज्षात्‌ स्बशवादसे 
वेदके अपीरुषेयत्वका केवल निरास ही अ्रमिप्रेत नही है बल्कि उसके द्वारा 
बेदोंमें श्रप्नमाएय बतलाकर वेदभिन्न आगमोका ग्रामाण्य स्थापित करना भी 
अभिप्रेत है। इसके विरुद्ध जो न्याव-वेशेषिक श्रादि वैदिक दर्शन सर्वश्ववादी 
हैं उनका तात्यय स्वश्वादके द्वारा वेदके अ्रपौरुषेयत्ववादका निरास करना 
अवश्य है, पर साथ ही उसी वादके द्वारा वेदफा पौरुषेयत्य बतलाकर उसीका 
प्रामाश्यस्थापन करना भी है । 

न्याय बेशेषिक दर्शन ईश्वरवादी हैं । वे ईश्वरके श्ञानको नित्य --उत्ताद- 
बिनाशरहित और पूर्श-त्रेकालिक सूक्म-ध्थुल्न समग्र भावोंको युगपत्‌ जानने- 
बाला-मानकर तद्द्वारा उसे सबंश मानते हैं। इश्वरमिम्न ग्रात्माश्रोमि वे धर्ब- 
शत्व मानते हैं. सही, पर सभी श्रात्माआंमें नहीं किन्तु योगी आत्माशओ्रोंमें। 
योगियोंमें भी सभी योगियोंको वे सर्वश नहीं मानते किन्तु जिन्होंने योग द्वारा 
वैसा सामर्थ्य प्राप्त किया हो सिर्फ उन्हींकोँ | न्याय-वैशेषिक मतानुसार यह 








संभ्रितः || यदि पड्मिः प्रमाण: स्यात्‌ सर्वश्ः केन वायते । एकेन तु प्रमाणेन 
सर्वेशों येन कल्प्यते ॥ नूनं स चक्तुषा सबीन्‌ रसादीन प्रतिपद्यते |? श्लोकवा ० 
चोद० श्लो० ११०-२। “धर्मशवनिषेषश्च॒केवलोडउब्रोपयुज्यते । सर्वमन्य- 
द्विजान॑स्तु पुरुष: केन बाते ॥! -तस्वसं० का० ३१२८। यह श्लोक तचसंग्रह 
में कुमारिलका कहा गया है | -- १० ८४४ 


१, नच बुद्धौच्छाप्रवत्नाना निलत्वे कश्चिद्विरोध: । दृष्टा हि गुणानामा- 
अयमेदेन हयी गतिः नित्यता अनित्यता च॑ तथा बुद्ध्यादीनामपि मविष्य- 
तीति ।' --कन्दली (42 ६० | ०ताइशानुमितो लाधवशानसहकारेण ज्ञाने- 
ज्छाकृतिषु नित्य च मासते इति नित्यैकत्वसिद्धि; ।! --दिन- 
करी प्ृ७० २६ | 

२. वै० सू७ ६. १. ११-१३। “अस्मद्विशिष्टानां 

| तु योगिना युक्ताना 
यौगजधर्मानुयदीतेन मनसा स्वात्मान्तराकाशदिक्कालपरमाणुवायुमनस्सु तत्सम- 
वेतगुणकर्मस|मान्यविशेषेषु समवाये चावितथ्थं स्वरूपदर्शनमुपयते | वियुक्ताना 
इुनश्चतुष्यसन्रिकर्षदोगजधर्मानुप्रहसामर्थ्यात्‌ सूचमव्यवहितविप्रक्ृष्टेष प्रत्यक्ष - 
मृध्यते ।* -प्रश० पूृ० १८७ | चै० सू० ६, १, ११-१३ | ५ 


' रैम 


नियम नहीं कि सभी योगियोंफों वैसा सामथ्य ऋवश्य प्रात॑ हो ।: इस मतसें 
जैसे मोछ्के वास्ते सर्वशत्वप्रासि अनिवार्य शर्त नहीं है बैसे यद भी सिद्धान्त 
है कि मोक्षप्राप्तिक बाद सर्वश योगियोंकी आ्त्मामें मीपूर्ण शान शेष नहीं रहता, 
क्योंकि वह शान ईश्वरशानकी तरह नित्य नहीं पर योगजन्य होनेसे अनिस्य है । 

सांख्य, योग और वेदान्त दर्शनसम्मत सर्वश्त्वका स्वरूप वैसा ही है जैसा 
न्यायवैशेषिकसम्मत स्वक्॒त्यका | यद्यपि योगदर्शन न्याय-वेशेषिककी तरह ईश्वर 
मानता है यथापि वह न्याय-वेशेषिककी तरह चेतन आस्मा्मे स्वशत्वका समर्थन 
न कर सकनेके कारण विशिष्ट बुद्धितसर्वसें ही ईश्वरीम स्वशत्वका समन कर 
पाता है | सांख्य, योग और वेदान्तमें बौद्धिक स्वशत्वकी ग्रासि भी मोसके बास्से 
अनिवार्य" वस्तु नहीं है, जेसा कि जैन दश्शनमें माना जाता है। किन्तु न्याय- 
वैशेषिक दर्शनकी तरह बह एक यीगविभूति मात्र होनेंसे किसी किसी साधकको 
होती है। 

सर्वशवादसे संबन्ध रखनेवाले हजारों वर्षके भारतीय दर्शन शाख्र देखनेपर 
भी यह पता स्पष्टरूपसे नहीं चलता कि अ्रमुक दर्शन ही सर्वज्ञवादका प्रस्थापक 
है। यह भी निश्चयरूपसे कहना कठिन है कि स्वशत्वकी चर्चा शुद्ध तत्व 
चिन्तनमेंसे फलित हुई है, या सांग्पदायिक भावसे धार्मिक खश्डन-मरशडनमें 
से फलित हुई है ! यद्द भी सप्रमाण बतलाना सम्मव नहीं कि ईश्वर, ब्रक्षा 
श्रादि दिव्य आत्माश्रोंमें माने जानेवाले सर्वश्त्वके विचारसे मा नुषिक सर्वशष्वका 
विचार प्रस्तुत हुआ, या बुद्ध-महावीरसद॒श मनुष्यमें माने जानेवाले सर्वेशेत्वके 


१, तदेवं घिषणादीनां नवानामपि मूलतः । गुशानामात्मनों ध्य॑ंसः सोड- 
पवर्गः प्रकीर्तित: |! --न्यायम० ० भ०्८ । 


२, तारक स्वंबिषयं सबंथा विषयमक्रम॑ चेति विवेक शानम्‌ ॥? 
“योगसू० हे, ४४ | 
३. “निधूंतरजस्तमोमलस्य बुद्धिसत्त्वस्थ परे वैश्ारदे परस्या बशीकारसंशायां 
बत्तेमानस्य सस्वथपुरुषान्यताल्यातिसाध्रूप्प्रतिष्ठस्य,...सर्द शातुत्वम्‌ , सर्वात्मनां 
गुणानां शान्तोदिताब्यपदेश्यधर्मत्वेन व्यवस्थितानामक्रमोपारूढं विवेकर्ज शान- 
मिल्थथं; ३! --योगमा ०: है. ४६ । 
४. आप्तविवेकजशानस्य अभ्रासविवेकजशानस्थ वा सख्पुर्णयों: शुद्धि- 
साम्ये केवल्थमिति ।! --बोगसू्‌७० ३. ५४५ | " 


कै 


विचार-आन्दोलनसे ईश्वर, ब्रक्षा श्रादिमें सवशत्वका समर्थन किया जाने लगा, 
या देव-मनुष्य उभयमम सर्वशत्व माने जानेका विचारग्रवाह परस्पर निरपेद्ध रूपसे 
प्रबलित हुआ ! यह सब कुछ होते हुए भी सामान्यरूपसे इतना कहा जा 
सकता है कि यह चर्चा धर्म-सम्प्रदायोंके खए्डन-मण्डनमेंसे फलित हुई है और 
पीछेसे उसने तत्वशानका रूप घारण करके तात्त्विक चिन्तनमें भी स्थान पाया 
है । और वह तटस्थ तत्त्वचिन्तकोंका विचारणीय विषय बन गई है। क्योंकि 
मीमांसक जैसे पुरतन और प्रबल वैदिक दर्शनके सर्वशत्व संबन्धी अरस्वीकार 
और शेष सभी वैदिक दर्शनोंके सर्वशत्व संबन्धी स्वीकारका एक मात्र मुख्य 
उद्देश्य यही है कि वेदका झमाण्य स्थापित करना जब कि जैन, बौद्ध श्रादि 
मनुख्य-सर्वशत्ववादी दर्शनोंका एक यही उद्देश्य है कि परम्परासे माने जानेवाले 
बेदप्रामास्यके स्थानमें इतर शास्त्रोंका प्रामाश्य स्थापित करना और वेदोंका 
श्रप्रामाण्य | जब कि वेदका प्रामाण्य-श्रप्रामाश्य दही श्रसवंशवाद, देव-सर्वश- 
बाद और मनुष्य-स्वशवादकी चर्चा और उसकी दलीलोंका एकमात्र मुख्य 
विषय है तब धर्म-संप्रदायको इस तर्वचचांका उत्थानबीज माननेमें सन्देहकों 
कम से कम अवकाश है । 

मीमांसकधु ऐैण कुमारिलने धर्मश और सर्बश दोनों वादोंका निराकरण बड़े 
आवेश और युक्तिवादसे किया है ( मीमासाश्लो» यू० २, श्लो० ११० से 
१४३ ) वेसे ही बौद्धपवर शान्तरक्षितने उसका जवाब अक्त दोनों बादोंफे 
समर्थनके द्वारा बड़ी गम्मीरता और स्पष्टतासे दिया है ( तत्त्वसं० प७ ८४६ से ) 
इसलिए यहॉपर एक ऐतिहासिक प्रश्न होता है कि क्‍या धर्मश् और सर्वश दोनों 
बाद अलग अलग सबम्प्रदायोगें अपने-अपने युक्तिबलपर स्थिर होंगे, या किसी 
एक वादमेंसे दूसरे बादका जन्म हुआ है ! अ्रभीतकके चिन्तनसे यह जान 
पड़ता है कि धर्मश श्रौर सवश दोनों वादोंकी परुपरा मूलमें अलग-झलग ही 
है। बौद्ध सम्प्रदाय घर्मशवादकी परम्पराका अवलम्बी ख़ास रहा होगा क्योंकि 
खुद बुद्धने ( मब्करिम० चूल-मालुंक्यपुत्तमुतत २.१ ) अपनेको सर्वश उसी श्रर्थमें 
कहा दै जिस अर्थमें धर्मश या मार्गश शब्दका प्रयोग होता है | बुद्धके वास्ते 
+ धर्मदेशक आ्रादि विशेषण पिटकम्रन्थोमिं सिद्ध हैं। 'घर्मकीरिने 
जद्धम सवशत्वकों अनुपयोगी बताकर केवल घर्मशत्व ही स्थापित किया है, जब 





१. 'हियोपादेयतर्वस्थ सामभ्युपायस्थ वेदक: । य; प्रमाणमसाविष्टो न तु 
बह वेदकः ॥| दूरं पश्यतु था मा वा तस्वमिष्टं तु पश्यतु |? --प्रमाणवा० 
, रे२-११ ! ह 


'रैश् 


कि शान्तरकितने प्रथम धमंशस्व सिद्धकर गौणरूपसे स्वशस्वकों भी स्वीकार 
किया है | 
... सर्वशवादकी परम्पराका अवलम्बी म्रुख्यतया जैन सम्प्रदाय ही जान पढ़ता है 
क्योंकि जैन आचायों ने प्रथमसे दी अ्रपने तीथकरोंमें सर्वशस्वको माना और 
स्थापित किया' है | ऐसा सम्मव दे कि जब जैनोंके द्वारा प्रबल रूपसे सर्वशत्व- 
की स्थापना और प्रतिष्ठा होने लगी तब बौद्धोंके बास्ते बुद्धमें सर्वक्षल्वका सम- 
थंन करमा भी अनिवार्य और श्रावश्यक हो गया | यही सबब है कि बौद्ध 
तार्किक अम्थोंमें धर्मशवादसमर्थनके बाद सर्वशवादका समर्थन होने पर भी 
उसमें बह जोर और एकतानता'" नहीं है, जैसी कि जैन तार्किक अन्धोंमें है। 
मीमासक ( श्लो० सू० २, श्लो० ११०-१४३ तसर्वसं० का० 
३१२४-३२४६ पू्वपक्ष ) का मानना है कि यागादिके प्रतिपादन और 
उसके द्वारा धर्माधमादिका, किसी पुरुषविशेष की अ्रपेज्ञा रखे बिना ही, 
स्‍्वतन्त्र विधान करना यही वेदका कार्य है। इसी सिद्धान्तको स्थिर 
रखनेके वास्ते कुमारिलने कहा है कि कोई भत्ते ही धर्माधम॑-भिन्‍न श्रन्य 


१. 'स्वगपिवर्गसम्पासिदेव॒शोडस्तीति गम्बते । साज्ञन्न केवलं किन्तु सर्व- 
श्ञाषपि प्रतीयते ॥-तक्वसं० का० ३३०६ | 'मुख्यं हि तावत्‌ स्वर्गमोद्च- 
सम्प्रापकद्देतुशत्वसाधनं भगवतोउस्मामिः क्रियते । यत्पुनः अशेषायपरिज्ञातृत्व- 
साघनमस्य तत्‌ प्रासंगिकमन्यन्नापि भगवतों शानअबृत्तेः बाघकप्रमाणाभावात्‌ 
साक्षादशेषार्थपरिशानात्‌ सबंशों भवन्‌ न केनचिद्‌ बाध्यते इति, श्रतों न 
प्रेज्ञावता तथ्रतिक्षेपो युक्तः |-तत्त्वसं० प० पृ० ८४ । 

२. से भगवं अरहं जिणे केवली सब्वन्नू सब्वभावदरिसी सदेवमणुया- 
सुरस्स लोगस्स पश्जाए जाण॒र, तं० आगहं गईं ठिईं चयणां उचवायं भुत्तं पीय॑ 
कडं पडिसेवियं आविकम्म रहोकम्म॑ लबियं कहियं मणोमाणसिय खन्वलोए 
सब्वजीवाणं सब्बभावाईं जाणशमाणे पासमाणे एवं च श॑ बिहरह | आचा७ 
शु० २. चू० ३े, प्ृ० ४२४ .3.. त॑ नस्यि ज॑ न पास्‌इ भूय॑ भव्य भविस्स 
च-आव« नि० गा० १२७। भग० श० ६, उ० ३२। सूच्मान्तरित- 
दूराथां; प्रत्यक्षाः कस्यचियथा । अनुमेयत्वतोड्ग्न्यादिरिति स्वशसंस्थितिः ॥- 
आत्मो० का० ५ | 

३. “ैः स्वेब्छासबंशो वर्यर्यते तन्‍्मतेनाप्यतौ न विरुष्यते हृत्यादशंयन्नाह 
यद्यदित्यादि--यद्यदिच्छति बोदूधुं वा तत्तद्ेति नियोगतः | शक्तिरेवंविधा तस्य 
प्रहीणयावरणो हामसतौ ॥-तत्त्वसं० का० ३६२८ | मिलि० ३, ६५ २ | 

€ 





श्श्० 


सब वस्तु शाज्ञात्‌ जाम सके पर धर्माधर्मकी वेदनिरपेश्ञ होकर कोई 
साज्चात्‌ नहीं जान सकता*, चाहे वह जाननेवाला बुड, जिन आदि जैसा 
मनुष्य योगी हो, चाहे वह ब्रह्मा, विष्णु आ्रादि जेंसा देव हो, चाहे वह कपिल, 
प्रजापति आ्रादि जैसा ऋषि या अवतारी हो । कुमारिलका कहना है कि सर्वत्र 
सर्वदा धर्ममर्यादा एक सी है, जो सदा सर्वत्र एकरूप वेद द्वारा विहित माननेपर 
ही सड़्त हो सकती है । बुद्ध आदि व्यक्तियोंको धमके साछात्‌ प्रतिषादक 
माननेपर गैंसी मर्यादा सिद्ध हो नहीं सकती क्योंकि बुद्ध आदि उपदेशक कभी 
निर्वाण पानेपर नहीं भी रहते ! जीवितदशामें भी वे सब त्षेत्रोमें पहुँच नहीं 
सकते | सब धर्मोपदेशकोंकी एकवाक्यता भी सम्मव नहीं । इस तरह कुमारिल 
साज्षात्‌ धर्मशस्वका निशेध' करके फिर सर्वशत्वका भी सबमे निषेध करते है | 
वह पुराणोक्त ब्रह्मादि देवोंके सर्वशत्वका अ्रथे भी, जैसा उपनिषदोमे देखा 
आता है, केवल आ्रात्मशान परक करते हैं। बुद्ध, महाबीर आदिके बारेमे 
कुमारिलका यह भी कथन है कि वे वेदज्ञ ब्राह्मण जातिको धर्मोपदेश न करने 
और वेदविहीन मृर्ख शूद्र आदिकों धर्मोपदेश करनेके कारण वेदाभ्यासी एवं वेद 





१, 'नहिं श्रतीर्द्रियार्थ बचनसम्तरेण अवशगतिः सम्भवति, तदिदमुक्तम्‌- 
श्रशक्य हि तत्‌ पुरुषेण शातुझते वचनात्‌*--शाबरभा० १. १. २। श्लो० 
न्याय० १० ७६ । 

२. 'कुब्यादिनिःसतत्वाद्य नाश्वासो देशनासु नः | किन्तु बुद्धप्रणीता 
स्थुः किमु कैश्विद्‌ दुरात्ममिः । अद्ृश्यैः विप्न॒लम्भाथ पिशाचादिमिरीरिताः । 
एवं येः केवल ज्ञानमिन्द्रियाद्यनपेज्षिणः । यक्षमातीतादिविषयं जीवस्थ परिक- 
ल्पितम ॥--श्लोकबा० सू० २. श्लो० १२१६-४१ | “यत्तु वेदबादिभिरेव 
कैश्रिदुक्तम-नित्य एवाडयें बेदः प्रजापतेः प्रथममार्षश्ञानेनाबबुद्धो भवतीति 
तदपि सबवशवदेव निराकार्यमित्याइ-नित्येति --श्लो० न्‍्याय० सू७ २. १४३। 
“शग्थापि वेददेहत्वात्‌ ब्रह्मविष्णु महेश्वरा; । सवशानमयाद्वेदात्सावश्यं मानुषस्य 
फिम्‌ ॥--तत्वसं० का० ३२०८, ३२१३-१४ | 

३, शान वेराग्यमैश्वर्यमिति योपि दशाव्ययः। शझ्लरः श्रूयते सोडपि 
शानवानात्मवित्तया [[--तत्वसं० का० ३२०६ | 

४. 'शाक्यादिवचनानि तु कतिपयद्मदानादिवचनवज सर्वाण्येब समस्त- 
चतुर्दशविद्यास्थानविरुद्धानि त्रयीमार्गव्युस्थितविरुद्धाचरणैश्व बुद्धादिमिः प्रणी- 
तानि । . तयीबाह्मम्यश्रठ थंवर्णनिरवसितप्रायेम्यो व्यामृढेम्य; समर्पितानीति न 
वेदमूलस्वेन संभाथ्वन्ते |! तन्त्रवा० पृ० ११६॥ तत्त्वसं० का० ३२२६-२७ | 


१३१ 


द्वारा धर्श भी नहीं थे । बुद्ध, महावीर आदिमें सर्वशत्यनिषेषकी एक प्रबल 
युक्ति कुमारिलने यह दी" दे कि परस्परविरुद्धभाषी बुद्ध, महावीर, कपिल आदि 
मेंसे किसे स्वत माना जाय और किसे न माना जाय १ अतएब उनमेंसे कोई 
सर्वश नहीं हैं। यदि वे सबंश होते तो सभी वेदवत्‌ अ्रविरुद्धभाषी होते, इत्यादि ! 

शान्तरक्तितने कुमारेल तथा अ्रन्य सामट, यशट आदि मीमांसकोंकी 
दलीलोंका बड़ी सूच्मतासे सविस्तर खण्डन ( तत्त्वसं० का० ३२६३ से ) करते 
हुए कहा हे कि--वेद स्वयं ही भश्रान्त एवं हिंसादि दोषयुक्त होनेसे धर्मविधायक 
दो नहीं सकता । फिर उसका आश्रय लेकर उपदेश देनेमें क्या विशेषता है ! 
बुद्ध ने स्वयं ही स्त्रानुभवसे अनुकम्पाप्रेर्ति होकर अभ्युदय निःश्रेयससाघक 
धर्म बतलाया है । मूर्ख शूदू आदि को उपदेश देकर तो उसने श्रपनी करुणा- 
वृत्तिके द्वारा धार्मिकता ही प्रकट की है। बह मीमासकों से पूछ॒ता है कि 
जिन्हें ठम ब्राह्मण कहते हो उनको ब्राह्मणताका निश्चित प्रमाण कया हे! | 
अतीतकाल बड़ा लम्बा है, स्तवियोंका मन भी पल है, इस दशामें कौन कह 
सकता है कि ब्राह्मण कददलानेवाली सनन्‍्तानके माता-पिता शुद्ध ही रहे हों झोर 
कभी किसी विजातीयताका मिश्रण हुआ न हो । शान्तरक्धित ने यह भी कह 
दिया कि सच्चे ब्राह्यण और अ्मण बुद्ध शासनके सिवाय अन्य किसी घर्ममें 
नहीं हैं ( का«* २५८६-६२ ) । अन्तमें शान्तरक्षितने पहिले सामान्यरूपसे 
स्वशत्वका सम्मव सिद्ध किया है, फिर उसे महावीर, कपिल आदिमें असम्भव 


१. 'सर्वशेषु ल भूयःसु विरुद्धाथोपदेशियु । सुल्यहेठ॒षु सबंधु को नामें- 
को<वधायताम || सुगतो यदि सर्वशः कपिलो नेति का प्रमा । अथोमावपि सर्वशौ 
मतभेद: तयोः कथम || --तत्वसं ० का० ३१४८-४६ ॥ 

२, “'करुणापरतन्त्रास्त स्पष्टतत्वनिदर्शिनः । सर्वापवादनिःशड्काश्चक्ुः 
सर्वत्र देशनाम्‌ | यथा यथा च मौख्यांदिदोषदुषश्ो भवेजनः। तथा तथव॑ 
नाथानां दया तेषु प्रवतंते ॥---तत्वसं० का० ३४७१-२ | 

३. अतितश्र महान्‌ कालो योषितां चातिचापलम्‌ | तद्मवत्यपि निश्चेद॒ु" 
ब्राह्मणत्वं न शक्‍्यते )| अ्तीन्द्रियपदार्यशों नि कश्चित्‌ समस्ति व: । तदन्वय- 
विशुद्धि च नित्यी वेदोपि नोक्तवान्‌ |!--तच्वसं० का० ३४७६ ८० । 

४. ये चबाहितपापत्वाद्‌ ब्राह्मणाः पारमार्थिकाः । अम्यध्तामलनैरात्यास्ते 
मुनेरेध शासने ॥ इहेष भ्रमशस्तेन चतुर्दधा परिकीस्यंते | शुन्याः परप्रवादा दि 
भमशणोत्राझ्णैल्तथा ॥--तस्‍्वसं* का० ३५८६-६० । 


पैर 


बतलाकर फेवल बुद्धमें ही सिद्ध किया है। इस विचारसरणीमें शान्तरक्षितकी 
हुस्‍्प युक्ति यह है कि चित्त स्वयं ही प्रभास्वर अ्रतएव स्वभावसे प्रशाशील दे । 
क्लैशावरण, शेयावरण अ्रादि मल शआरागन्तुक हैं। नैराष्म्यदर्शन जो एक मात्र 
सत्यज्ञान है, उसके द्वारा आवरणोंका क्षय होकर भावनाबलसे अन्तमें स्थायी 
सर्वज्ञताका लाभ होता है । ऐकान्तिक क्चणिकत्वज्ञान, नेरात्म्मदर्शन श्रादिका 
अ्रनेकान्तोपदेशी ऋषभ, वर्द्धमानादिमें तथा श्राष्मोपदेशक कपिलादिमें सम्भव 
नहीं ग्रतएव उनमें ग्रावरणत्तय द्वारा सबंशत्वका भी सम्भव नहीं । इस तरह 
सामान्य स्वशत्वकी सिद्धिके द्वारा अन्तमें अन्य तीथंड्डरोंमें सवशत्वका श्रसम्भव 
बतलाकर केवल सुगतमें ही उसका अ्रस्तित्व सिद्ध किया है और उसके शाख्- 
को ग्राह्म बतलाया है । 

शान्तरक्षितकी तरह प्रत्येक सांख्य या जेन श्राचार्यका भी यही प्रयत्ष रहा 
है कि सर्वशत्वका सम्भव अवश्य है पर वे सभी अपने अपने तीर्थड्रॉमें ही 
सर्वशत्त॒ स्थापित करते हुए श्रन्य तीर्थक्रोंमे उसका नितान्त असम्भब बत- 
लाते हैं | 

जैन आचार्योंकी भी यही दलील रही है कि अनेकान्त सिद्धान्त ही सत्य 
है। उसके यथावत्‌ दर्शन और आचरणके द्वारा ही सर्वशत्य लभ्य है । श्रने- 
कान्तका साक्षात्कार व उपदेश पूर्ररूपसे ऋषभ, वरद्धमान आदिने ही किया 
श्रतएव वे ही सर्वश्ञ और उनके उपदिष्ट शास्र ही निदोंप व ग्राद्य हैं । सिद्धसेन 
हों या समन्तभद्र, अकलड्ढ हो या हेमचन्द्र सभी जेनाचायोनि सर्बशसिद्धिके 
प्रसक्ञमे बेसा ही युक्तिवाद अवलम्बित किया है जैसा बोद्ध साख्यादि श्राचार्यों- 





१, प्रत्यक्ञीकृतनेरात्ये न दोषो लभते स्थितिम्‌ । तद्विस्डतया दीछे प्रदीपे 
तिमिरं यथा ॥--तक्ततसं० का० २१३१८। “एवं क्लेशावरणप्रह्मणं प्रसाध्य 
शेयावरण प्रहयरां प्रतिपादयन्नाइ--साज्ञा-कृतिविशेषादिति--साक्षात्कृतिविशेषाध 


दोषों नास्ति सबासन: । सर्वशत्वमतः सिद्ध सर्वावरणमुक्तितः ॥?--तरबसं० 
का० ३३३६ 'प्रभास्वरमिदं चित्त तत्वदर्शनसात्मकम्‌ | पकृत्मैब स्थित यस्मात्‌ 
मलास्थवागन्तवों मता: ।'--तत्त्वसं० का० ३४३३ | प्रमाण॒वा० ३, २०८ | 


हद च बर्द्घेमानादेनेरात्यशानमीदशम्‌ । न समस्स्यात्मदषौ हि विनश्टाः 
सवतीर्थिकाः ॥ स्थादादाक्षणिकस्पा(स्वा)दि प्रत्मज्ञादिप्रयो(बा)घितम्‌ । बच्चे वा- 
युक्तमुक्त ये: स्थु३ सर्वज्ञा: कथं नु ते ॥!--तत्त्वसं७ ३१२५-२६ | 
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ने | अन्तर सिर्फ इतना ही है कि किसीने' नैरात्यदर्शनकों तो किसीने' पुरुष- 
प्रकृति आदि तत्त्वोंके साक्ात्कारको, किसीने' द्रव्य-गुणादि छः पदार्थके तस्‍्व- 
जञानकों तो किसीने' केवल आत्मशानको बथार्थ कुकर उसके द्वारा श्रपने-अपने 
मुख्य प्रवत्तक तीर्थक्टरमे ही सर्वशरव सिद्ध किया है, जब जेनाचार्योंने' श्रनेकान्त- 
वादकी यथार्थता दिखाकर इसके द्वारा भगवान्‌ ऋषम, वर्धमान आ्दिमें ही 
सर्वशत्व स्थापित किया है। जो कुछ हो, इतना साम्प्रदायिक भेद रहनेपर भी 
सभी स्ंशवादी दर्शनोका, सम्यग्शानसे मिथ्याशन और तजन्य क्लेशोंका नाश 
और तद्द्वारा शानावरणके सबंथा नाशकी शक्यता आदि तास्विक बिचारमें 
कोई मतभेद नहीं । 

ई७ १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


कि ल-->++- 


१, 'अश्रद्धितीयं शिवद्वारं कुदष्टीना भयंकरम्‌ | विनेयेम्यों हितायोक्त नैरात्म्यं 
तेन तु स्फुटम्‌ ॥--तस्वसं० का० ३१२२ | 

२, “एवं तस्त्वाम्यासान्नात्मि न मे नाहमित्यपरिशेषम्‌ | अ्रविपर्ययाद्विशुद्धं 
केवलमुल्थद्यते शानम्‌ ॥--साख्यका० ६४ | 

३. 'धमंविशेषप्रसतात्‌ द्वव्यगुणकर्मसामान्यविशेषसमवायानां पदार्थानां 
साधम्यवैधम्पांम्यां तत्वशानान्निःभेयसम्‌!--चै० सू० १, १. ४ । 

४. आत्मनों वा अरे दर्शनेन अवणेन मत्या विज्ञानेन हुदं सब विदितम।' 
--झहृदा० २. ४. ५ | 

४५. त्वन्मतामृतबाह्यानां सर्वथेकान्तवादिनामू। आपस्तामिमानदस्घानों स्वेष्ट ' 
दृष्टेन बाध्यते ॥--श्रातमी० का» ७ | अयोग७ का* २८ | 





इन्द्रिय विचार 


इन्द्रियनिरूपण प्रसज्षमे मुख्यतया नीचे लिखी बातोंपर दर्शनशाख््रोंमें विचार 
पाया जाता है-- 

इन्द्रिय पदकी निरक्ति, इन्द्रियॉका कारण, उनकी संख्या, उनके विषय, 
उनके आकार, उनका पारस्परिक मेदासेद , उनके प्रकार तथा द्वव्य-गुणआहित्व- 
विवेक इत्यादि | 

अभीतक जो कुछ देखनेमें श्राया उससे ज्ञात द्वोता है कि इन्द्रियपदकी 
निरुक्ति जो सबसे पुरानी लिपिबद्ध है वह पाणिनिके सूत्र में ही है। यद्यपि इस 
निरुक्तिवाले पाणिनीय सूत्रके ऊपर कोई भाष्याश पतज्ञलिके उपलब्ध महाभाष्य - 
में दृष्टिगोचर नहीं होता तथापि सम्भव है पाणिनीय सूत्रोकी अ्रन्य कोई प्राचीम 
व्याख्या था व्याख्याश्रोमे उस सूत्रपर कुछ व्यास्या लिखी गई हो । जो कुछ हो 
पर यह स्पष्ट जान पड़ता है कि प्रार्चीन बौद्ध और जैन दाशंनिक ग्न्थोमे पाई 
जानेवाली पाणिनीय सूताक्त इन्द्रियपदकी निरुक्ति किसी न किसी प्रकारसे 
पाणिनीय व्याकरणकी परमराके श्रभ्यासमेसे हैं| उक्त बौद्ध-जैन ग्रन्‍्थोमें 
दाखिल हुई दे । विशुद्धिमाग' जेसे प्रतिष्ठित बौद्ध और तच्ार्थ- 

१. इन्द्रियभिन्द्रलिगमिन्द्रहशमिन्द्रसुमिन्द्र जुष्टमस्द्र दत्तमितिया | -४. २.६ ३॥ 

२, 'को पन नेस इच्द्रियद्दो नामाति ! इन्दलिगई। इन्द्रियद्ठो; इन्ददेसितद्ो 
इन्द्रियड्डो; इन्द्दिद््टो इन्द्रियट्टो; इन्दसिधदद्यो इन्द्रयह्नो; इन्दजुडद्नो इन्द्रियट्टो; 
सो सब्बोपि इध यथायोगं युज्नति | भगवा हि सम्मासबुद्धं! परमिस्सरियमावतों 
इन्दो, कुसलाकुसलं च कम्म॑ कम्मेसु कस्सचि इस्सरियाभाबताी । तेनेवेध्य 
कम्मसझनितानि ताव इन्द्रियानि कुसलाकुसलकम्म॑ उलहिलिगेन्ति | तेन चच 
सिद्दानीति इन्दलिज्जद्चेन इन्दसिदृद्ठेन च इन्द्रियानि। सब्बानेव पनेतानि मगवता 
यथा भूततो पकासितानि अभिसम्बुद्धान चाति इन्ददेसितट्ठेन इन्द्दिटूठट्ठेन 
च इन्द्रियानि | तेनेव मगवत्ता मुनीन्देन कानिस्व गोचरासेबनाय, कानिचि 
भावनसेवनाय सेवितानीति इन्दजुटठेटठेनापि इन्द्रियानि । अ्पि च झधिपच- 
लंखातेन इस्सरियदठेनापि एतानि इन्द्रयानि | चक्खुबिज्ञाणादिप्पवत्तियं हि 
चक्खादीन सिद्ध श्राधिपच्चं, तत्मिं तिक्खे तिब्खत्ता, मन्दे मन्‍्दता दि। अर 
तावेत्थ श्रत्थतो बिनिच्छुयो ।-विसुद्धि० पृू० ४६१ ४ 


१३५ 


माष्य* जैसे प्रतिष्ठित जैन दाशनिक ग्रन्थमँ एक बार स्थान प्रास कर ऐमेपर 
तो फिर वह निरक्ति उत्तरवर्ती सभी बौद्ध-जैन महत्त्वपूरा दर्शन अन्धोंका 


विषय बन गई है | 
इस इन्द्रिय पदकी निदक्तिके इतिद्वासमें मुख्यतया दो बातें खास ध्यान देने 


योग्य हैं | एक तो यह कि बौद्ध वैयाकरण जो स्वतन्त्र हैं श्रोर जो पाणिनीय के 
व्याख्याकार हं उन्होंने उस निरुक्तिको अपने-अपने ग्रन्थोंमें कुछ विस्तारसे स्थान 
दिया है और आरा० देमचन्द्र' जेसे स्वतन्त्र जैन वेयाकरणने भी अ्रपने 
व्याकरणसूत्र तथा वत्तिमें पूरे विस्तारसे उसे स्थान दिया है। दूसरी बात यह कि 
पाणिनीय सूत्रोंके बहुत ही श्र्वाचीन व्याल्या-ग्रन्थोंके अलाव! ओर किसी बेदिक 
दर्शनके अन्थमें वह इन्द्रिययदकी निरुक्ति पाई नहीं जाती जेंसी कि बोद्ध-जेन 
दर्शन अन्थोंमे पाई जाती है। जान पड़ता है, जैसा अनेक स्थलोंमें हुआ है 
बैसे ही, इस संबन्धमें असलमे शाब्दिकोकी शब्दनिरक्ति बौद्ध-जेन दर्शन 
ग्रन्थोमें स्थान पाकर फिर वह दाशनिकोकी चिन्ताका विषय भी बन गई हे । 

माठरबृत्ति” जेसे प्राचीन बेंदिक दर्शनप्रन्थमे इा्द्रय पदकी निरुक्ति दे पर 
वह पाणिनीय सूत्र और बौद्ध-जेन दशंनग्न्थोंमे लम्य निरुक्तिसे बिलकुल मिन्न 
श्रौर विलक्षय है । 

जान पड़ता है पुराने समयमे शब्दोंकी व्युत्पत्ति या निरुक्ति बतलाना यह 
एक ऐसा झ्ावश्यक कतंव्य समझा जाता था कि जिसकी उपेहछा कोई बुद्धिमान 
लेखक नहीं करता था। ब्युत्तत्ति श्रोर निरुक्ति बतलानेमे प्रन्थकार अपना 
स्‍्वतन्त्र कल्पनाका भी पूरा उपयोग करते थे | यह वस्व॒ुस्थिति केबल प्राकृत« 
पालि शब्दोतक ही परिमित न थी वह सस्कृत शब्दामे भी थी । इन्द्रियपदको 
निरक्ति इसाका एक उदाहरण हे । 

मनेरक्षक बात तो यह हे कि शाब्दिक क्षेत्रसे चलकर इन्द्रियपदकी निरुक्ति 
ने दाशनिक छेनमे जब अवेश किया तम। उसपर दाशंनिक सम्प्रदायकी छाप 
लग गई | बुद्धघोष'* इन्द्रियपदकी निरुक्तिमे और सब अर्थ पाणिनिकथित बत- 


१. 'तसवार्थभा० २, १५। स्वार्थ १, १४ । 

२, इन्द्रियम्‌ ।-हैमश७« ७. १, १७४ | 

३. 'इन्‌ इति विषयाणा नाम, तानिनः विषयान्‌ प्रति द्ववन्तीति इन्द्रि- 
याणि ।-मांठर० का० २६। 

४, देखो प७० १३४, टिप्पणो २.। 


१्श्दे 


लाते हैं पर इन्द्रका अर्थ सुगठ बतलाकर भी उस निरुक्तिको सम्भत करनेका 
प्रयत्न करते हैं। जैन आचारयोनि इन्द्रपदका अर्थ मात्र जीव या श्रात्मा हो 
सामान्य रूपसे बतलाया है! उन्होंने बुद्धघोषकी तरह उस पदका स्वाभिप्रेत 
ती्य॑डूर श्रर्थ नहीं किया है। न्‍्याय-बेशेषिक जंस ईश्वरकतृत्ववादी किसी वेदिक 
दर्शनके विद्वानने श्रपने अन्थमें इस निरुक्तिको स्थान दिया होता तो शायद वह 
इन्द्रपदका ईश्वर श्रर्थ करके भी निरक्ति सक्भधत करता | 

सांख्यमतके अनुसार इन्द्रियोंका उपादानकारण अ्रभिमान दै जो प्रकृतिजन्य 
एक प्रकारका यूछुम द्रव्य ही है--साख्यका० २४५ । यही मत वेदान्तको मान्य 
है। न्याय वेशेषिक मतके अनुसार ( न्यायसू० १. १. १२ ) इन्द्रियोंका कारण 
पृथ्वी आदि मूतपदञ्चक है जो जड़ द्रव्य ही है। यह मत पूबमीमासकको भी 
श्रभीष्ट है । बौद्धमतके श्रनुसार प्रसिद्ध पॉच इन्द्रियों रूपजन्य होनेसे रूप ही हैं 
जो जड़ द्रव्यविशेष है। जेन दर्शन मी द्रव्य--स्थूल इन्द्रियोंके कारणरूपसे 
पुदूगलविशेषका ही निर्देश करता है जो जड़ द्रव्यविशेष ही है । 

कर्णशष्कुली, अज्विगोलककृष्णसार, त्रिपुटिका, जिद्ला और चमंरूप जिन 
बाह्य आकारोंको साधारण लोग श्रनुक्रमसे करण, नेत्र, धाण, रसन और त्वक्‌ 
इन्द्रिय कहते है वे बाह्याकार सर्व द्शनोंमें इन्द्रियाष्ठान' ही माने गए हैं-- 
एंद्रियाँ नहीं । इृद्गियों तो उन श्राकारोमे स्थित अ्रतीद्रिय वस्तुरूपसे मानी गई 
हैं, चादे वे भौतिक हो या आहइड्लारिक । जेन दर्शन उन पौद्गलिक अधि- 
ष्ठानोंको द्रव्येन्द्रिय कहकर भी वही भाव सूचित करता है कि--अ्रधिष्ठान 
बस्तुतः इंद्रियाँ नहीं है । जेन दर्शनकें अनुसार भी इंद्रियाँ अ्रदींद्रिय है पर वे 
भौतिक या आआभिमानिक जड़ द्रव्य न होकर चेतनशक्तिविशेषरूप हैं जिन्हे जेन 
दर्शन भावेंद्रिय-मुख्य इंट्रिय-कह्ठता है । मन नामक षष्ठ इन्द्रिय सब दर्शनों 
में श्रंतरिन्द्रिय या श्रंतःकरण रूपसे मानी गई है। इस तरह छः बुद्धि इन्द्रियॉँ 
तो सबं-दशन साधारण है पर सिर्फ सांस्यदर्शन ऐसा है जो। वाक्‌ , पाणि, 
पादादि पॉँच कमन्द्रियोंकी भी इन्द्रिवरूयसे गिनकर उनकी ग्यारह संख्या 
( साख्यका० २४ ) बतलाता है । जेसे वाचस्पति मिश्र और जयन्तने साखुय- 
परिगणित करमेन्द्रियोंको इन्द्रिय माननेके विरुद्ध कहा है बेसे दी आ्रा० देमचंद्रने 


१, न्‍्यायम७० ए० ४७७ ) 
२, तातय० ० ५३१ | न्यायम० प्र० ४८३ | 
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भी कर्मेद्रियोंके इन्द्रियत्वका निरास करके अपने पूर्ववर्ती पूज्यपादादि जैना- 
चार्योक्रा ही श्रनमुसरण किया है । 

यहाँ एक प्रश्न होता है कि पूज्यपादादि प्राचीन जेनाचार्य तथा वाचस्पति, 
जयन्त आदि अन्य विद्वानोंने जब इन्द्रियोंकी सांख्यसम्मत ग्यारह संख्याका बल- 
पूर्वक खण्डन किया है तब उन्होंने या और किसीने बौद्ध श्रमिषर्ममें' प्रसिद्ध 
इन्द्रियोंकी बाईस संख्याका प्रतिषिध या उल्लेख तक क्‍यों नहीं किया १! । यह 
माननेका कोई कारण नहीं है कि उन्होंने किसी संस्कृत श्रभिधर्म ग्न्थको मी न 
देखा हो। जान पड़ता दे बौद्ध अ्रभिधमंपरम्परामें प्रत्येक मानसशक्तिका इन्द्रिय- 
पदसे निर्देश करनेकी साधारण प्रथा है ऐसा बिचार करके ही उन्होंने उस 
परम्पराका उल्लेख या खण्डन नहीं किया है । 

छः इन्द्रियोंके शब्द, रूप, गन्ध, रस, स्पर्श आदि प्रतिनियत विषय यगराह्य 
हैं । इसमें तो सभी दर्शन एकमत हैं पर न्याय-वेशेषिकका इन्द्रियोंके द्रव्यग्राइ- 
कत्वके संबन्धमें अन्य सबके साथ मतभेद है । इतर सभी दशंन इन्द्रियोंको 
गुणग्राहक मानते हुए भी ग़ुण-द्वव्यका श्रभेद दहोनेके कारण छह्ों इम्द्रियोंको 
द्रव्यग्राहक भी मानते हैं जब कि न्याय-वेशेषिक और पूर्वमीमाखक वेसा नहीं 
मानते । वे सिर्फ नेत्र, स्पर्शन और मनको द्रब्यग्राहक कहते हैं अन्यको नहीं 
( मुक्ता० का० ५३-५६ ) । इसी मतभेदको आ« देमचन्द्रने स्पर्श आदि 
शब्दोंकी कर्म-भावप्रधान व्युप्पत्ति बतलाकर व्यक्त किया है श्रौर साथ ही श्रपने 
पूबंगामी जेनाचायों का पदानुगमन भी । 

इन्द्रिय-एकत्व और नानात्ववादकी चर्चा दर्शनपरम्पराश्नोंमे बहुत पुरानी 
है--न्यायसू ० ३, १, १२। कोई इन्द्रियकों पक ही मानकर नाना स्थानोंके 
द्वारा उसके नाना कार्यों का समर्थन करता है, जब कि सभी इन्द्रियनानास्ववादी 
उस मतका खणश्डन करके सिफे नानाश्ववादका ही समर्थन करते हैं | आआा« 
हेमचन्द्रने इस संबन्धमें जेन प्रक्रिया-सुलभ श्रनेकान्त दृष्टिका श्राभय लेकर 


१, तत्त्वाथंभा० २, १५ | सर्वा५७ २. १५ । 

२. 'कतमानि द्वार्विशतिः । चन्नुरिन्द्रियं भोत्रेन्द्रियं घाणन्द्रियं जिह्ले निद्रय॑ 
कार्येन्द्रियं मनइन्द्रियं स्तीनिद्रयं पुरुषेन्द्रियं जीवितेन्द्रियं सुखेन्द्रियं दुःखेन्द्रियं 
सौमनस्थेन्द्रियं दौमनस्वेन्द्रियं उपेक्षेन्द्रियं भरद्धेन्द्रियं बीय॑रिद्रियं समाधीन्द्रिय 
प्रशेन्द्रियं श्रनाशातमाशास्थामीर्द्रियं आशेन्द्रियं झ्राशातावीन्द्रियम्‌ |--स्फुटा० 
पृ० ६९ | वियुद्धि० प्० ४६१ । 
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इन्द्रियोंमें पारस्परिक एकत्व-नानाध्व उसयवादका समम्वय करके प्राचीन जैना- 
चार्योौका ही अनुसरण किया है और प्रत्येक एकान्तबादमें परस्पर दिये गए 
दूषणोंका परिद्दार भी किया है | 

इन्द्रियोंके स्वामित्वकी चिन्ता भी दर्शोंका एक खास विषय है | पर इस 
संबन्धमें जितनी श्रधिक और विस्तृत चर्चा ज्ैनदर्शनोंमे पाई जाती दै बैसी 
ऋन्‍्य दशनोंमें कहीं दृश्टिगोचर नहीं होती । वह बौद्ध दर्शनमें है पर जैनदशनके 
मुकाबिलेमें भ्रल्पमात्रा है | स्वामित्वकी इस चचांको आ० हेमच-द्रने एकादश- 
अज्ञावलग्बी तस्वार्थलत्न और भाष्यमेंसे अद्वरशः लेकर इस संबन्धमें सारा 
जैनमन्तव्य प्रदर्शित किया है । 
ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 
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मनके स्वरूप, कारण, कार्य, धर्म और स्थान आदि अनेक विषयोंमें 
दाशनिकोंका नानाविध मतभेद है जो संक्षेपमें इस प्रकार है। वेशेषिक ( बैं० 
सू० ७, १. २३ ), नेयायिक ( न्यायसू० ३. २. ६१ ) और तदनुगामी पूर्व- 
मीमासक ( प्रकरणप० प्ृ० १५१ ) मनको परमाणुरूप अतएबव नित्य-कारण - 
रहित मानते हैं । साख्य-योग और तदनुगामी बेदान्त उसे परमाशुरूप नहीं 
फिर भी अणुरूप और जन्य मानकर उसकी उसत्ति प्राकृतिक अहक्लार तत्त्वसे' 
या अविद्यासे मानते है। बौद्ध और जेन परम्पराके अनुसार मन न तो व्यापक 
है और न परमागुरूप । वे दोनों परम्पराएँ मनको मध्यम परिणामवाला और - 
जन्य मानती हैं । बौद्ध परम्पराके' अनुसार मन बिशानातव्मक है और बह उत्तर- 
वर्ती बिज्ञानोंका समनन्‍्तरकारण पूर्बवर्ती विशानरूप है । जेन परम्पराके अनुसार 
पौदूगलिक मन तो एक खास प्रकारके सूच्मतम मनोबर्गणा नामक जढ़ द्रव्योंसे - 
उत्पन्न होता ' है और वह प्रतिक्षण शरीरकी तरह परिबतन भी प्रास करता रहता 
है जब कि भावमन ज्ञानशक्ति और शानरूप होनेसे चेतनद्रग्यजन्य है । 

सभी दर्शनोके मतानुसार मनका कार्य इच्छा, द्वेष, सुख, दुःख आदि 
शुणोंकी तथा उन गुणोंके श्रनुभवकी उत्पत्ति कराना है, चादे वे गुण किसीके 
मतसे आस्मगन हों जैसे न्याय, वेशेषिक, मीमांसक, जैन आदिके मतसे; या 


१, 'यस्मात्‌ कर्मेन्द्रियाणि बुद्धिन्द्रियणि च साल्िकांदहंकाराहुलचन्ते 
सनो5पि तस्मादेव उस्पययते | --माठर का० २७ । 

२, 'विशानं प्रतिविशप्ति; मन श्रायतनं च तत्‌। षण्णामनन्तरा5तीतं विशान 
यद्धि तन्मनः ॥/--अ्रमिधर्म ० १. १६, १७ | तत्त्वसं० का० ६३१ | 

३. 'यत्‌ यत्समनन्तरनिदद्धं विशानं तत्तम्मनोधातुरिति | तद्था स एव 
पुत्रोडन्यस्य पिन्नाख्या लमते तदेव फलमन्यस्य बीजाख्याम्‌ | तयेहापि स एव 
चछुरादिविशानधातुरन्यस्याभ्रय इृति मनोधात्वाख्या लभते । य एवं षड्‌ विज्ञान- 
घातव स एव मनोधातुः। य एवं च मनोधातुस्त एवं च षड्‌ विशानक्षातव 
इतीतरेतरान्तर्भावः........योगाचारदर्शनेन तु षड्विद्वानव्य॑तिरिक्तोउप्यस्ति मनो 


धांदु। । --रफुटा ० पू० ४०, ४१ | 
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श्रन्तःकरण--बुड्धि' के हों जैसे साल्य-योग-पैदान्तादिके मतसे; या स्वगत ही 
हों जेसे बौद्धमतसे | बहिरिन्द्रियजन्य शानकी उत्पत्तिमे भी मन निमित्त बनता 
है और बहिरिन्द्रियनिरपेज्ष ज्ञानाद गुणोंकी उत्त्तिमें भी वह निमित्त बनता 
है | बौद्धमतके सिवाय किसीके भी मतसे इच्छा, द्वेपष, शान, सुख, दुःख 
संस्कार श्रादि धर्म मनके नहीं दें । वेशेषिक, नैयायिक, मीमासक और जेनके 
अनुसार वे गुण आत्माके हैं पर सांख्य-योग-बेदान्तमतके अनुसार वे गुण बुद्धि 
--श्रन्तःकरण--के ही हैं । बौद्ध दर्शन श्रात्मतत्त्व श्रलग न मानकर उसके 
स्थानमें नाम--मन ही को मानता है अ्रतएव उसके अनुसार इच्छा, द्वेष, 
शान, संस्कार आदि धर्म जो दशशनभेदसे आस्मघर् या अ्रन्तःकरणधर्म कहे 
गए हैं वे सभी मनके ही परम हैं। 

न्याय-वैशेषिक-बौद्ध' आदि कुछ दर्शनोंकी परम्परा मनको हृदयप्रदे शवर्ती 
मानती है | सांख्य श्रादि दशशानोंकी परम्पराके श्रनुसार मनका स्थान केवल 
हृदय कहा नहीं जा सकता क्योंकि उस परमराके अनुसार मन सूक्म--लिड्ड- 
शरीरमे, जो अ्रष्टादश ६ स्वोंका विशिष्ट निकायरूप है, प्रविष्ट है। और यूर्तम- 
शरीरका स्थान समग्र स्थूल शरीर ही मानना उचित जान पढ़ता है अ्रतएय 
उस परम्पराके अनुसार मनका स्थान समग्र स्थल शरीर सिद्ध होता है । जेन 
परम्पराके अनुसार भावमनका स्थान श्रात्मा ही है | पर द्रव्यमनके बारेमें पक्ष- 
मेद देखे जाते हैं । दिगम्बर पक्ष द्रव्यमनकों हृदयप्रदेशवर्ती मानता है जब 
कि श्वेताम्बर पक्षकी ऐसी मान्यताका कोई उल्लेख नहीं दिखता । जान पड़ता 
है श्वेताम्बर परम्पराकों समग्र स्थल शरीर ही द्रव्यमनका स्थान इृष्ट है । 


ई० १६१६ ] [ प्रमाण मीमासा 


१. तिस्माश्चित्तस्य धर्मा इत्तयों नाव्मन:? |--सर्वद० पात० पृ० १५२ | 


२, 'ताम्नरप्णीया अ्रपि हृदयवस्तु मनोविशानघातोराअय कल्पयन्ति | 
स्फुटा० ए० ४१। 





प्रमाणका विषय 


विश्वके स्वरूप विषयक चिन्तनका मूल ऋग्वेदसे भी प्राचीन है? | इस 
चिन्तनके फलरूप विविध दर्शन क्रमशः विकसित और स्थापित हुए जो 
संक्षेपमें पाँच प्रकारमें समा जाते हैं--केवल नित्यवाद, केवल अनित्यवाद, 
परिणामा निष्यवाद, नित्यानित्य उमयधाद और निश्यानित्यात्ममबाद | केबल 
ब्रह्मवादी वेदान्ती केवल मित्यवादी हैं क्‍योंकि उनके मतसे श्रनित्यत्व श्रामा- 
सिक मात्र है | बौद्ध क्षणिकवादी होनेसे केवलानित्यवादी हैं | सांख्ययोगादि 
चेतनभिन्न जगत्‌को परिणामी नित्य माननेके कारण परिणामी नित्यवादी हैं । 
न्याय-वेशेषिक श्रादि कुछ पदार्थोकों मात्र निश्य और कुछुकों मात्र अ्रमित्य 
माननेके कारण नित्यानित्य उमयवादी हैं | जेनदर्शन सभी पदार्थोंको नित्या- 
नित्यात्मक माननेके कारण नित्यानिस्यात्मकवादी है। नित्यानिस्यत्थ विषयक 
दाशंनिकोंके उक्त सिद्धांत श्रुति और श्रागमकालीम उनके अपने-श्रपने गंथर्मे 
स्पष्टरूपसे वर्शित पाए जाते हैं औ्रौर थोड़ा-बहुत विरोधी मंतव्योंका श्रतिवाद 
भी उनमें देखा जाता है--सूत्रककर० १.१,.१५-१८। इस तरह तक॑युगके पहले 
भी विश्वके स्वरूपके संबंधमें नाना दर्शन और उममें पारस्परिक पक्ष-प्रतिपक्ष- 
भाव स्थापित हो गया था । 

तकयुग अर्थात्‌ करीब दो हजार वर्षके दर्शनसाहिस्यमें उसी पारस्परिक 
पत्तप्रतिपक्ष भावके आधारपर वे दर्शन श्रपने-अपने मंतव्यका समर्थन और 
विरोधी मंतव्योंका खण्डन विशेष-विशेष युक्ति-तकके द्वारा करते हुए देखे जाते 
हैं| इसी तकयुद्धके फलस्वरूप तक॑प्रधान दर्शनग्न॑थोंमें यह निरूपण सब दार्श- 
निकोंके वास्ते श्रावश्यक हो गया कि प्रमाणनिरूपणके बाद प्रमाणके विषयका 
स्वरूप अपनी श्रपनी दृष्टसिसि बतलाना, अपने मंतव्यकी कोई कसौटी रखना 
और उस कसौटीको अ्रपने ही पक्षमे लागू करके अपने पक्षकी यथार्थता साबित 
करना एयं विरोधी पक्षोमें उत कसौटीका श्रभाव दिखाकर उनका अश्रवास्त- 


विकता साबित करना | 
आ० हेमचंद्रने इसी तकयुगकी शैलीका श्रनुसरण करके प्रस्तुत चार सूत्रों मे 


१. एक सद्विप्रा बहुधा वदन्ति | --आऋग० श्रष्ट० २. अ० हे व० २३. 
म० ४६ । नासदीययूक्त ऋग्‌० १०.१२६ । दिरिण्यगभसूक्त ऋग० १०.१२१। 
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[१.१.३०-४ | प्रमाण के विधयरूपसे समस्त विश्वका जैनदर्शनसम्मत सिद्धात, उसकी 
कसौटी और उस कसौटीका अपने ही पक्षमें सम्मव यह सब बतलाया है। वस्तुका 
स्वरूप द्रव्य-पर्यायात्मकस्व, नित्यानित्यत्व या सदसदात्मकस्वादिर्प जो आगमों - 
में विशेष युक्ति, हेतु या कसौटीके सिवाय वर्णित पाया जाता है ( भग० श० 
१, उ० ३; श० ६. उ० ३३ ) उसीको आ० देमचंद्रने बतलाया है, पर तक 
और ढेतुपूर्वक | तकंयुगमें वस्तुस्वरूपकी निश्वायक जो विविध कसौटियोँ मानी 
जाती थीं जैसे कि न्यायसम्मत-सत्तायोगरूप सत्त्व, साख्यसम्मत प्रमाणबिष- 
यत्वरूप सत्व तथा बौद्धसम्मत-अर्थकियाकारित्युरूप सत्व इत्यादि--उनमेसे 
अन्तिम अर्थात्‌ अर्थक्रियाकारिस्वको ही आ ० देमचंद्र कसौटी रूपसे स्वीकार 
करते हैं जो सम्भवतः पहिले पहल बौद्ध तार्किकोके द्वारा ( प्रमाणवा० ३, ३ ) 
ही उद्भावित हुई जान पड़ती है। जिस अर्थक्रियाकारित्यकी कसौटीको लागू 
करके बोद्ध तार्किकोंने वस्तुमात्रमे स्वाभिमत कज्षणिकस्व सिद्ध किया है ओर 
जिस कसौटीके द्वारा ही उन्होंने केवल नित्यवाद ( तस्वसं० का० ३६४ से ) 
और जैन सम्मत नित्यानित्यात्मक वादादिका (तत््वस० का० १७३े८स ) 
विकट तक जालसे खण्डन किया हे, आ० देमचंद्रनेउसी करौटीकों अपने 
पक्षमें लागू करके जेन सम्मत नित्यानित्यात्मकत्व श्रथ[त्‌ द्रब्यप्यायात्गकत्ववा द- 
का सथुक्तिक समर्थन किया है और वेदांत आदिके केवल निव्यवाद तथा 
बौद्धोंके केबल अनित्यत्ववादका उसी करौशीके द्वारा प्रबल खण्डन भी 
किया है । 


ई० १६३६ ] [ प्रभाण मीमासा 


द्रव्य-्युण -पर्याय 


प्राकृत-पालि दव्व-द ब्य शब्द और संस्कृत द्रव्य शब्द बहुत प्राचीन है । 
लोकव्यवहारमें तथा काव्य, व्याकरण, आ्रायुवंद, दर्शन आदि नाना शास्नोमें 
भिन्न-भिन्न अर्थोर्में उसका प्रयोग मी बहुत प्राचीन एवं रूढ़ जान पढ़ता है। 
उसके प्रयोग-प्रचारकी ध्यापकताको देखकर पाणिनिने श्रपनी अरष्टाध्यायीमें उसे 
स्थान देकर दो प्रकारसे उसकी व्युत्पत्ति बतलाई है जिसका अनुकरण पिछले 
सभी वैयाकरखोंने किया है । तद्धित प्रकरणमें द्रव्य शब्दके साधक खास जो दो 
सूत्र ( ४, ३. १०४; ४. ३ १६१ ) बनाये गए हैं उनके अलावा द्रव्य शब्द 
सिद्धिका एक तीसरा भी प्रकार इृत्‌ प्रकरणमे है । तद्धितके अनुसार पहली 
व्युसत्ति यह है कि द्रु-बृक्ष या काष्ठ+>यरूविकार या अ्रवयव अर्थात्‌ वृक्ष या 
काष्ठका विकार तथा अ्रवयव द्रव्य । दूसरी व्युत्त्ति यों है-द्भु >काष्ठ + य 
ठुल्य श्रर्थात्‌ जेसे सीधी और साफ सुथरी लकड़ी बनानेपर इृष्ट आकार धारण 
कर सकती है बेसे ही जो राजपुत्र आदि शिक्षा दिये जानेपर राज योग्य 
गुण धारण करनेका पात्र है वह भावी गुणोंकी योग्यताके कारण द्रव्य 
कहलाता है। इसी प्रकार अनेक उपकारोंकी योग्यता रखनेके कारण 
धन भी द्रब्य कह्दा जाता है| कृदन्त प्रकरण के श्रनुसार ग्रति-प्राप्ति श्रथंबात्रे 
द्रु धातु से कर्मांथंक य प्रत्यय थ्राने पर भी द्वष्य शब्द निष्पन्न होता है 
जिसका श्रर्थ होता है प्रासियोग्य श्र्थात्‌ जिसे अनेक अवस्थाएँ 
प्राप्त होती है | वहाँ ब्याकरणके नियमानुसार उक्त तीन प्रकारकी व्युत्यक्िमें 
लोक-शास्त्र प्रसिद्ध द्रव्य शब्दके छभी श्रथोंका किसी न किसी प्रकारसे समावेश 
हो ही जाता है | 

यद्यपि जैन साहित्यमें भी क्रीब-करीब उन्हीं सभी अ्र्थों में प्रयुक्त द्वव्य शब्द 
देखा जाता है तथापि द्रव्य शब्दकी जेन प्रयोग परिपाटी अ्रनेक अ्ंशोंमें झन्य 
सब शास्त्रोंसे भिन्न भी है। नाम, स्थापना, द्रव्य, भाव आदि निद्ञेप (तत्त्वार्थ० 
१, ५ ) प्रसस्में; द्रव्य, क्षेम, काल, भाव आदि प्रसज्धमें ( भग० श० २. 
उ० १); द्रब्यार्थिक पर्यायार्थिकरूप नयके प्रसज्ञमें ( तत्त्वार्थंभा० ९, ६१ );. 
द्ब्याचार्य (पद्माशक ६), भावाचार्य आदि प्रसञ्ञ में; द्रव्यकर्, भावकर्म आदि 
प्रसज्ञमें प्रयुक्त दोनेवाला द्रव्य शब्द जेन परिभाषाके अनुसार ख़ास-ज़ास 
अ्र्थका बोधक है जो अर्थ तद्धित प्रकरणसाधित भब्य-योग अर्थवाल्ले द्वव्य 
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शब्दके बहुत नजदीक हैं श्र्थात्‌ वे सभी श्र्थ भव्य अ्रथके भिन्न-भिन्न रूपान्तर 
हैं। विश्वके मौलिक पदा्थोंके अर्थमें भी द्रव्य शब्द जेन दशनमें पाया जाता 
है जैसे जीव, पुदूगल आदि छः द्रव्य । 

न्याय वैशेषिक आ्रादि दर्शनोंमें ( वे० सू ० १. १. १५ ) द्रव्य शब्द गुण- 
कर्माघार अर्धमें प्रसिद्ध है जैसे प्रथ्वी जल आदि नव द्रव्य | इसी श्र्थको लेकर 
भी उत्तराध्ययम ( र८. ६ ) जैसे प्राचीन आगममें द्रव्य शब्द जैन दर्शन 
सम्मत छ द्वव्योंमें लागू किया गया देखा जाता है | महाभाष्यकार पतश्नलिने 
( पात» महा» प्रृ० ५८ ) अनेक मिन्न-मिन्न स्थलोंमे द्रव्य शब्दके श्र्थकी चर्चा 
की है । उन्होंने एक जगह कहा है कि घड़ेकी तोड़कर कुणडी श्रौर कुर्डीको 
तोड़कर घड़ा बनाया जाता है एवं कटक कुंडल आदि भिन्न-भिन्न अलछ्लार एक 
दूसरेको तोड़कर एक दूसरेके बदलेमें बनाये जाते है फिर भी उन सब मिन्न भिन्न 
कालीन भिन्‍न-मिन्‍न श्राकृतियोंमँ जो मिट्टी या खुबर्ण नामक तत्त्व कायम 
रहता है वही अनेक भिन्न-भिन्न श्राकारोंमें स्थिर रहनेवाला तच्च द्रव्य कह- 
लाता है | द्रव्य शब्दकी यह व्याख्या योगसत्रके व्यासभाष्यमें ( ३. १३ ) भी 
ज्योंकी त्यों है और मीसांसक कुमारिलने भी वही ( श्लोकबा० वन« श्लो० 
२१-२२ ) व्याख्या ली है । पतझ्जनलिने दूसरी जगद्न ( पात० महा० ४. १. ३; 
थू १, ११६ ) गुणसमुदाय या गुण सन्द्राबको द्रव्य कहा है। यह व्याख्या 
बौद्ध प्रक्रियामें विशेष सद्भधत है | जुदे-जुदे गुणोंके प्रादुभाव होते रहनेपर भी 
अर्थात्‌ जेन परिभाषाके श्रनुसार पर्यायोंके नवनवोत्पाद होते रहनेपर भी जिसके 
मौलिकत्वका नाश नहीं होता वह द्रव्य ऐसी भी सक्तिस व्याख्या पतञ्ञ लिके 
भद्दाभाष्य ( ५. १. ११६ ) में है। महाभाष्यप्रसड्ध और बादके व्यासभाध्य, 
श्लोकवार्तिक आ्रादिमें समर्थित द्रव्य शब्दकी उक्त सभी व्याख्याएं जेन परम्परामें 
अमास्वातिके सूत्र और भाष्यमें ( *, २६९, ३०, ३७ ) सबसे पहिले संगहीत 
देखी जात, हैं | जिनभद्र क्षमाश्रमणने तो ( विशेषा० गा० २८ , अपने भाष्यमें 
अपने समयतक प्रचलित सभी व्याख्याओंका संग्रह करके द्रब्य शब्दका निबंचन 
बतलाया है | 

अकलइके ( लघी० २. १) ही शब्दोंमें बिघयका स्वरूप बतलाते हुए 
आर देमचन्द्र ने द्रव्यका प्रयोग करके उसका आगमप्रसिद्ध और व्याकरण तथा 
दर्शमान्तरसम्मत ध्रुवभाव ( शाश्वत, स्थिर ) अर्थ ही बतलाया है। ऐसा 
अथ बतलाते समय उसकी जो व्युत्पत्ति दिखाई है यह कृत्‌ प्रकरणानुसारी 
अर्थात्‌ द्रु घातु + य प्रस्यय जनित है ग्र० सी० पृ० २४ । 

प्रमाणविषयके स्वरूपकथनमें द्रव्यके साथ पर्यायशब्दका भी प्रयोग हे । 


शहर 


संस्कृत, प्राकृत + पालि जेसी शास्रीय भाषाश्रमिं वद शब्द बधुत पुराना और 
प्रसिद्ध है पर जैन दर्शनमें उसका जो परिभाषिक अ्रर्थ है वह अर्थ अन्य दर्शनों 
मैं नहीं देखा जाता। उत्पादविनाशशाली या आवि्ाष-तिरोभाववालै जौ धर्म 
जो विशेष या जो अवस्थाएँ द्रव्यगत होती हैं वें ही पैर्वाथ था परिशामके नाम 
से जैन दर्शनमैं प्रसिद्ध हैं जिनके वास्ते न्‍्याय-वैशेषिक श्रादि दर्शनर्मि गुण 
शब्द प्रयुक्त होता है। गुर, क्रिया आदि सभी द्रव्यगत जर्मोके अर्थ आ० 
हैमचन्द्रने पर्यायशब्दका प्रयोग किया है। पर गुण तथा पर्वाय शब्दके बारे 
जैन दर्शनका इतिहास खास शातव्य है। 


भगवती आदि प्राचीनतर आगर्मोर्म गुय और पर्याय दोनों शब्द देखे 
जाते हैं। उत्तराष्ययन ( २८. १३ ) में उनका श्रर्थभेद स्पष्ट है। कुन्दकुन्द, 
उमास्वति (तत्त्वारथ० ५.३७) और पूल्यपादने भी उसी अर्थका कथन एवं 
समर्थन किया है। विद्यानन्दने भी अपने तकंबादसे उसी भेदका समर्थन 
किया है पर विद्यानन्दके पूर्ववर्ती अकलइने गुण और पर्यायके अ्थौका 
भेदामेद बतलाया है जिसका अनुकरण अ्रमृतचन्द्रने भी किया है और वैसा 
ही भेंदाभेद समर्थन तत्वाथमाष्यकी टीकामें सिद्धसेनने भी किया है। इस 
बारें सिद्धसेन दिवाकरका एक नया प्रस्थान जैन तत्वजश्ञानमें शुरू होता है 
जिसमें गुण और पर्याय दोनों शब्दोंकों केबल एकार्थक हो स्थापित किया है 
और कहा है कि वे दोनों शब्द पर्याय मात्र हैं। दिवाकरकी श्रमेंद समर्थक 
युक्ति यह है कि आगम्मोर्मे गुणपदका यदि पर्याय पदसे भिन्‍न अर्थ अमिप्रेत 
होता तो जेसे मगवानने द्रव्यार्थिक और पर्यायार्थिक दो प्रकारसे देशना की 
है बेसे वे तीसरी गुणाथिक देशना भी करते। जान पड़ता है इसी यसुक्तिका 
असर हरिमद्र पर पड़ा जिससे उसने भी श्रभेंदकाद ह्वी मान्य रकलखा ! यद्यपि 
देवसूरिने गुण और पर्याय दोनोंके श्रर्थभेंद बतल्ानेकी 'बेष्टा की ( प्रमाश्न० 
४, ७, ८) है फिर भी जान पता है उनके दिल पर भी अमेदका ही प्रभाव 
है। श्रा० हेमचन्द्रने तो विषयलक्षण सूत्रमें गुशपदकों स्थान ही नहीं दिया 
ओऔर न गुण-पर्याय शब्दोंके अर्थविषयक भेदाभेदकी चर्चा ही की। इससे 
आ० हेमचन्द्रका इस बारेम मन्तव्य स्पष्ट हो जाता है कि बे भी अमेदके ही 
समर्थक हैं । उपाध्याय यशोविजयजीने भी इसी अमेद पक्षको स्थापित किया 
है। इस विस्तृत इतिहाससे इतना कहा जा सकता है कि आगम जैसे प्राचीन 
युगर्मँ गुण-पर्याय दोनों शब्द प्रयुक्त होते रहे होंगे । तकयुग के आरम्भ और 
विकासके साथ ही साथ उनके स्न्थविष्रयक मेंद-अ्भेद फी चर्चा शुरू हुईं और 

१७ 
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आगे बढ़ी | फलस्वरूप मिन्‍्न-भिन्‍न आचायौने इस विषय अपना मिलन" 
मिलन दृष्िबिन्ड प्रकट किया ओर स्थापित भी फिया' | 
: इस प्रसद्धयें गुण और पर्याय शब्दके अर्धविपयक पारस्परिक भेदामेदकी तरह 


पर्याय-शुण और द्रव्य इन दोनोंके पारस्परिक भेद/मेद विषयक दाशंनिक चर्चा 
जानने योग्य है। न्याय-वैशेषिक आदि दर्शन भेदवादी द्ोनेसे प्रथमसे दौ 
आज तक गुण, कर्म आदिका द्वव्यसे भेद मानते हैं। श्रमेदबादी सांख्य, 
वैदान्तादि उनका द्रव्यसे अ्भेद मानते आये है। ये भेदाभेदके पत्ते हि | 
पुराने हैं क्योंकि खुद महाभाष्यकार पतञ्जल इस बारेमें मनोर॑जक 

विशद चर्चा शुरू करते हैं। वे अश्न उठाते है कि द्रव्य, शब्द, स्पश आदि 
गुणे से श्रन्य है या अनन्य १! दोनों पत्लॉकी स्पष्ट करके फिर वे अन्त 


मेदपत्षका समर्थन करते हैं* । हे 
जानने योग्य खास बात तो यह है कि गुण-द्रव्य या शुण-पर्यायके जिस 


मेदाभेदकी स्थापना एवं समर्थनरे वास्तै सिद्धसेन, समन्तभद्र आदि जैन 
ताकिकोंने अपनी कृतियोंमिं खासा पुरुषार्थ किया है उसी भेदामेदवादका 
समर्थन मीमांसकधुरीण कुमारिलने भी बडी स्पष्टता एवं तकबादसे किया है-- 
श्लोकवा० आकृ० श्लो० ४-६४; वन० ए्लौ० रश्८घ०ण |... 5 

आ० हेमचन्द्र को द्रव्य-पर्यायका पारस्परिक मेदामेद वाद हो सम्मत है 
जैसा अन्य जैनाचार्यों को । 
१६३६ ई० ] [ प्रमाण मीमासा 


१ इस विषयके सभी प्रमाणके लिए देखी सन्मतिटी ० पए० ६३१. दि० ४ । 

२ “कि पुनर्द्रव्य के पुनगुंगा। शब्दस्पशरू7रखंगन्धो गुणास्ततोडन्यद्‌ 
द्रव्यम्‌ । कि पुनरन्यच्छव्दादिभ्यो द्रव्यमाहोस्िदनन्यत्‌ । गुणस्याय॑ भावात्‌ द्रष्ये 
शब्दनिषेश कुर्वन्‌ ख्यापयत्यन्यच्छुच्दादिभ्यों द्रव्यमिति। अनन्यच्छुब्दादिभ्यो 
द्रव्यम्‌ । न हन्यदुपलम्यते। पशो! खल्वपि थिशसितस्य परशंशते न्यस्तस्य नान्‍्य- 
ब्छब्दादिम्य उपलम्यतै | श्रन्यच्छुव्दादिभ्यौ द्रव्पम । तत्‌ स्वनुमानगम्यम | 
तदथ्था । ओपषधिवनस्पतीनां इद्धिहासी | ज्योति्षां गतिरिति। कोसावनुमानः । 
इ् समाने बर्ष्म॑रि परिशाहे च अन्यत्तलाग्म भवति लोहस्य अन्यत्‌ कार्पोसानां 
यत्कृतो विशेषस्तद्‌ द्रव्यम्‌ | तथा कश्चिदेकेनैव प्रहारेण व्यपवर्ग करोति कश्चित्‌ 
द्वाभ्यामपि न करोति । यत्‌ कृते विशेषस्तद्‌ द्रब्यमः। श्रथवा यस्य गुरधान्तरेष्वाप 
प्रादुर्भवत्यु तत्व॑ न विहन्यतै तदे द्रव्यम्‌ । कि पुन॑स्तत्वम्‌ । ततूभावस्तत्त्वम ! 
तथथा | आमलकादिनां फलाना रक्तादयः पीतादयश्च गुशाः प्रादुमेबन्ति । 


आ्रमलर्क बद्रमित्येव भवति । अन्वर्थ खलु निर्ब॑चन गुरासंद्रावों द्रव्यमिति (? | 
>पात* मद्दा० ४. १. ११६ | | 


है ई 
रू 


वस्तुत्व की कसतोटी 


भारतीय दर्शनों मैं केवल नित्यत्व, केवल अनित्यत्व, नित्यानित्य--उसय) 
आर परिणामिनित्यत्व इन चारों वादों के मूल भगवान्‌ महावीर और बुद्ध के 
प्रददिले भी देखे जाते दे पर इन वादों की विशेष स्पष्ट स्थापना और उस स्थापना 
के अनुकूल युक्तिबादका पता, उस पुराने समयके साहित्य नहीं चलताग 
बुद्धने प्राचीन अनित्यत्वकी मावनाके ऊपर इतना जोर दिया कि जिससे आगे 
जाकर क्रमशः दो परिणाम दर्शन क्षेत्रमेँ प्रकट हुए। एक तो यह कि अन्य 
सभी बाद उस अनित्यत्व अर्थात्‌ क्षणकत्ववादके विरुद्ध कमर कसकर खड़े 
हुए और सभी ने अपना स्थापन अपने ढल्लें से करते हुए. क्णिकत्व के निरास 
का प्रबल प्रयक्ष किया । दूसरा परिणाम यह आया कि खुद बौद्ध परम्परा में 
क्षणिकत्ववाद जो मूलमें वैशराग्यपोषक मावनारूप होनेसे एक नैतिक या चारित्रीय 
वस्तुखरूप था उसने तत्त्वशानका पूरा व्यापकरूप धारण किया। ओर बह 
उसके समर्थक तथा विरोधियांकी दृष्टिमें श्रन्य तात््विक विष्यौकी तरह तात्तविक- 
रूपसे ही बिन्ताका किय॑ बन गया। ' ह 

बुद्ध, महावौरके समयसे लेकर अनेक शताब्दियों तकके दाशनिक साहित्यमैं 
हम देखते हैं कि प्रत्येक बादकी सत्यताकी कशोटी एकमात्र बन्धमोक्ष-व्यवस्था 
और कर्म-फलके कतृ त्व-भोक्तृत्वकौ व्यवस्था रही है' । केवल अनित्यत्ववादी 
बौद्धोंकी अपने पक्की यथार्थताके बारेमे दलील यही रहौ कि आत्मा श्रादिको 
केवल नित्य माननेसे न तो बन्बमोक्षकौ व्यवस्था ही घट सकती है और न कर्म- 
फलके कतृ त्व-मोक्तृत्वका सामानाधथिकरश्य ही। केबल नित्यत्ववादी औप- 
निषद आदि दाशंनिकोंकी भी (ब्र० शाह्लरभा० २. २. १६ ) बौद्धवादके 
बिरुद्ध यही दलौल रही । परिणामिनित्यत्ववादी जैनदर्शनने भी केबल नित्यत्व 
ओर केवल अनित्यत्व बादके विरुद्ध यही कहा कि आत्मा केवल नित्य या केवल 
अनित्य-मात्र हो तो संसार-मोक्षको व्यवस्था; कर्मके कर्ताको ही कमंफल मिल्नेकी 


“तदेव॑ सच्वमेदे कृतहानमकृताम्यागमः प्रसज्यतैन्‍सति च स्तबोलपादे 
सस्‍्त्यनिरोधे वव अकर्मनि्मित्तः संत्त्वसग३ प्राप्नोति तन्र मुक्त्यथों प्रद्मचयेवासों न 
स्थात्‌ !-न्यायसा० ३. १. ४॥ 


श्द्द 


व्यवस्था, भोक्तोपाय रूपसे दान आदि शुभ कर्ंका विधान ओर दीक्षा श्रादिका 
उपादान ये सब घट नहीं सकृते! | 

भारतीय दर्शनोंकी तार्िविक चिन्ताक़ा उत्थान झर खासकर उसका पोषण 
एवं विश्यस छर्मसिद्धान्त एवं संसारनिदृत्ति तथा मोक्षप्रासिकी भावनामैंसे 
फलित टुआ है। इससे शुरू यह स्वाभाविक था कि हर एक दर्शन अ्रपने 
बाठकी पथार्थनाँ प्रौर दुसरे दर्शनोंके वादकी अ्रयथार्थतामेँ उन्हीं कर्मसिद्धान्त 
आहदिकी दुटाई हें । पर जैसे-जैसे अ्रध्यात्ममूलक इस दाशंनिक क्षेत्रमँ तकवाद 
का पवेश अ्रधिकाधिक होने लगा और वह क्रमशः यहाँ तक बढ़ा कि शुद्ध 
तरकबादके सामने आध्यात्मिकबाद एक तरहसे गौण-सा हो गया तब केवल 
नित्यत्वादि उक्त वार्दोकी सत्यताकी कसौटी भी अन्य हो गई। तकने कहां 
कि जो थअर्धक्रियाकारी है बह्दी वस्तु सत्‌ हो सकती है दूसरी नहीं। अर्थक्रिया- 
कारित्व की इस तार्किक कसौंटीका श्रेय जहाँ तक शात है; बौद्ध परम्पशाको है | 
इससे यह स्वाभाविक है कि बौद्ध दाशंनिक क्षरिकत्वके पक्षमँ उस कसौटीका 
उपयोग करें और दूसरे वादोंके विर्द्ध । हम देखते हैं. कि हुआ भी ऐसा ही | 
बौद्धोंने कहा कि जो क्षणिक नहीं वह अर्थक्रियाकारी हो नहीं सकता और जो 
अर्थक्रियाकारी नहीं वह सत्‌ अर्थात्‌ पारमार्थिक हो नहीं सकता--ऐसी बव्यासि 
निर्मित करके उन्होंने केवल नित्यपक्षम श्रर्थक्रियाकारित्वका असंभव दिखानेके 
वास्ते क्रम और यौगपद्यका जटिल विकल्पजाल रचा और उस विकल्पजालसे 
अन्त सिद्ध किया कि केवल नित्य पदार्थ अर्थक्रिया कर ही नहीं सकता अतएव 
बैंसा पदार्थ पारमार्थिक हो नहीं सकता ( बादन्याय ४० ६ )। बीौद्ोने 
बेवलनित्यल्ववाद ( तत्व सं० का० ३६४ ) की तरह जेनदशं नसम्मत परिशामि- 
नित्यतववाद श्रर्थात्‌ द्रव्यगयोयात्मकवाद या एक वस्तुको द्विरूप माननेवाले 
बादके निरासमैं भी उसी अर्थेक्रियाकारित्वकी कसौटीका उपयोग किया--( तत्त्व 
सं० का० १७३८)। उन्होंने कहा कि एक ही पदार्थ सत्‌ असत्‌ उमयरूप नहीं 
बन सकता। क्योंकि एक ही पदार्थ अ्र्क्रियाका फरनेवाला और नहीं करनेवाला 
कैसे कहा जा सकता है ! इस तरह बौद्धों के प्रतिवादी दर्शन बैदिक और जैन 


दो विभाग मैं बैंट जाते हैं । 


१ 'दव्वडियस्स जो चेब कुणइ सो चेव वेयए णियमा। अ्रण्णो करेइ 
अण्णो परिभुजइ पजयणयस्स |?--सन्मति० १, ४२। न बन्धमोत्तौ 
त्णिकैससंस्थो न संबृतिः सापि मपाखभावा। मुख्याहते गोणविधिन दृश्टे 
विश्नान्तदृष्टिसव दृष्टितोडन्या |-युक्त्य० का० १५ | 





शकदा 


वैदिक पर्म्परामेंसे, जहाँ तक मांदम है, सबसे पहिते बाचस्पति मिभ ओर 
जयन्तने उस बौद्धोद्धावित अर्थक्रियाकारित्व की कसौटीका प्रतिबाद किया। 
ययपि बाचस्पति और जयन्त दोनोंका लक्ष्य एक ही है ओर घह यह कि 
अक्षणिक एवं नित्य वस्तु सिद्ध करना, तो भी उन्होंने ' अर्थक्रिफकारित्व जिश्ले 
बोद्धोने केवलनिध्यपक्षमे असम्मव बतलाया था उध्षका बोड-सम्मत जझखणिकः 
फक्षमँँ अ्सम्मब बतलाते हुए. भिन्न-भिन्न विचारसरणीका अ्रनुसरण्स किया है। 
वाचश्पतिने सापेक्षत्व-अनपेक्षत्वका विकक््प करके छ्णिकमें अर्थक्रियाकारित्वका 
ऋसम्भव साबित किया ( तात्पये० पृ० ३४.४-६ ), तो जयकन्‍तने बोद्ध स्वीकृत 
क्रमयोगपद्मके बिफल्पलालकों ही लेकर बौद्धवादका खश्डन फिया--( न्यायम० 
प्ृ० ४४३, ४६४ )। भदन्त योगसेनने भी; जिनका पू॑ंपक्को रूप से निर्देश्व 
कमलशीलने तत्त्वसंप्रहपजिकामे किया है; बोद्सम्मत क्षणिकत्ववादके विरुद्ध 
जो विकश्पजाल रचा है उसमें भी बोद्धस्वीकृत क्रमयोगपर्यविकल्पचक्रकों ही 
बौद्धोके विरुद्ध चलाया है ( तत्वसं० का० ४२८ से )। यद्यपि मदुन्त 
विशेषण द्वोनेसे योगसेनके बौद्ध होनेकी सम्भावना की जाती है तथापि जहाँ 
तक बौद्ध पर॑पराम नित्यत्व--स्थिरवाद पोषक पक्षुके अ्रस्तित्वका प्रामाणिक 
पता न चले तब तक यही कल्पना ठीक होगी कि शायद वह जैम, आ्राजीवक 
या साख्यपरित्राजक हो । जो कुछ हो यह तो निश्चित ही है कि बोद्धोकी 
अर्थक्रियाकारित्ववाली तार्किक कसोंटीको लेकर ही बौद्धसम्मत क्षरिकत्ववादका 
खणडन नित्यवार्दा वैदिक विद्वा तोने किया । 


च्णिकत्ववादके दूसरे प्रबल प्रतिबादी जैन रददे । उन्होंने भी ;तक्कयुगमे 
ज्षणिकत्वका निरास उसा अर्थक्रियाकारित्ववाली बौद्धोद्भावित तर्किक कसौदाको 
लेकर दी किया | जद्दों तक मातम है जैन परंपरामे सबसे पहिंले इस कसोटोके 
द्वारा क्षाणकत्वका निरास करनवाले अकलइ ' है। उन्दहोन॑ उस कसोर्दाके द्वारा 
बेदिकिसम्मत केवल नित्यत्ववादका खण्डन तो वैसे ही किया जैसा बोद्धोंने , 
और उसी कसोरीके द्वारा क्षश्यिकत्ववादका खणडन भी वैसे ही किया जेंसा 
भदन्त योगसेन और जयन्तने किया है। यह बात स्मरण रखने योग्य है कि 
नित्यत्व या क्षणिकत्वादि वादोंके खण्डन-मण्डनमें विविध विकत्पके साथ 
अर्थक्रियाकारित्व की कठ्ोटीका प्रबेश तकयुगमें हुआ तब भी उक्त बादोंके 


१ “अर्थक्रिया न युज्येत नित्यक्षणिकपश्चयो! । क्रमाक्रमाम्थां भावामां सा 
लक्षणतया मता ॥--लघी० २. १ । 
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खड्डन-मणडनतें क्राम लाई गईं प्राचीन बन्धमोक्तव्यवस्था आदि ऋसोटीकां 
उपयोग बिलकुल शूश्य नहीं हुआ, वह गौखणमात्र श्रवश्य हो गया | 

एक ही बस्तुकी द्रव्य-पर्यावरूपसे या सदसदू एबं नित्यानित्यादि रूपसे 
जैन एवं जैमिनीय आदि दर्शनसभ्मत द्विूपताका बोद्धोंने जो खण्डन 
किया, ( तत्वसं० का० २२२, ३११, ३१२ ) उसका जवाब बोद्धोंकी ही 
विकल्पञालंजटिल श्रर्थक्रियाकारित्ववाली दलीलसे देना अ्रकलइ् आदि 
जैनाचायोंने शुरू किया जिसका अ्रचुसरण पिछले सभी जेन दार्किकोनि 
किया है। आ० हेमचन्द्र भी उसी मार्गका अवलम्बन करके 
पहले केवलनित्यवववादका खण्डन बोद्धोंके ही शब्दों फरते हैं. और 
फेवलस्णिकत्ववादका खण्डन भी भदन्त योगसेन या जयन्त आदिके शब्दमि 
करते हैं और साथ ही जेनदरशनसम्मत द्रव्यपर्यायवादके समर्थनके बास्ते उसी 
३ उपयोग करके कहते है कि श्रर्थक्रियाकारित्व जैमवाद पच्षमे ही घट 
सकता है । 


ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


प्रभाशफल चर्चा 


दाश॑निकक्षेत्रमँ प्रमाणं और उसके फलकी चर्चा मी एक खास स्थार्न 
रखती है। योंतो यह विषय तर्कयुगके पहिले श्रुति-श्रागम युगमें भी विचारप्रदेशमें 
आया है। उपनिषदों, पिटकों और आगमौमे शान--सम्यग्शान--के फलका' 
कथन है। उक्त युगमे चैंदिक, बौद्ध, जैन सभी परम्पराम शानका फल अविद्या- 
नाश या वस्तुविषयक अ्रधिगम कहा है पर वह आध्यात्मिक दृष्टिसे--अ्रर्थात्‌ 
मोक्ष लाभकी हृष्टिसे | उस श्रध्यात्म युगमे शान इसीलिए, उपादेय समका जाता 
था कि उसके द्वारा अ्रविद्या--अ्रशान-का नाश होकर एवं वस्तुका वास्तविक 
बोध द्वोकर अन्तम मोक्ष प्रात्त हो *, पर तर्कयुगम यह चर्चा व्यांवह्यरिक टैशिसे 
भी होने लगी, अतएव हम तकंयुगम दोमंधाली-प्रमाणंफलविध्रयक चर्चा 
अध्यात्मयुगीन अलौकिक दृष्टि श्रौर तकंथुगीन लौकिक दृष्टि दोमों पाते हैं* । 
लोकिक दृष्टिमे केवल इसी भावकों सामने रखकर प्रमाशके फलका विचार किया 
जाता ह कि प्रमाणके द्वारा व्यवहारतँ साक्षात्‌ क्या सिद्ध होता है, और 
परम्परासे क्या, चादहे श्रन्तमे मोक्षलाम होता हो या नहीं ५ क्‍योंकि लौकिक 
दृष्टिम मोज्ञानधिकारी पुरुषणत प्रमाणोंके फलकी चर्चाका भी समावेश होता है। 

तीनों परम्पराकी तकंयुगीन प्रमाणफलविषयक चर्चामे मुख्यतया विचारणोय 
अंश दे देखे जाते है--एक तो फल और प्रमाणका पारस्परिक भेद-अभेद 
ओर दूसरा फलका' खरूप। न्याय; वैशेषिक, मीमासक आदि वैदिक दर्शन 
फलको प्रमाणसे मिन्न ही मानते हैं? । बौद्ध दर्शन उसे श्रभिन्न कहता है लब॒ 











१ 'सोडविद्याग्रन्थि विकरतीह सोम्य'-मुस्डको० २. १. १०। सांख्यका० 
६७-६८ | उत्त० रेघ, २, ३२ “तमेत॑ बुच्यति-यदा च॑ जात्वा सो धर्म 
सच्चानि श्रभिसमेस्सति । तदा अविल्जूपसमा उपसन्तो चरिस्सति |/-भिश्लुद्धि० 
पृ० ४४४ | 

२ “,, .तत्वशानान्षिःभेयसम!-वै० सू० १, १. $६। ,, तत्वशानान्रि३- 
श्रेयलाधिगमः?-न्यायस्‌० १. १. १। “यदा सलिकर्षस्तदा शान प्रमितिःः यदीं 
शान तदा दानोपादानोपेक्षाबुद्धयः फलम-नन्‍्यायमा० १, १. है । 

३ श्लोकबा०» प्रत्यकु० श्लो० ७४; ७४ । 

४ प्रमाणसमु० १. ६। न्यायबिर टीौ० १, २१। 


१४२ 


कि जैन दर्शन श्रपनी श्रनेकान्त प्रकृतिके अनुसार फल-प्रमाणका भेदामेंद 
बतलाता है | 

फलके स्वरूपके विषय में बैशेषिक, नेैयायिक और मीमासक सेभीका मन्तव्य 
एक-सा ही है' | वे सभी इन्द्रियव्यापारके बाद द्ोनेवाले सनिकर्षसे लेकर 
द्वानोपादानोपेक्षाबुद्धि तकके क्रमिक फ्नॉंकी परम्पराको फल कहते हुए. भी उस 
परम्परामैंसे पूर्व पूर्व फलको उत्तर उत्तर फलकी अ्रपेज्ञासे प्रमाण भी कहते हैं 
अर्थात्‌ उनके कथनानुसार इन्द्रिय तो प्रमाण ही है; फल नही और द्वानोपादा- 
नोपेत्ञाबुद्धि जो अन्तिम फल है वह फल ही है प्रमाण नही | पर बीचके सब्रिकर्ष, 
निर्विकल्प श्रोर सविकल्प ये तीनों पूर्व प्रमाणकी अपेक्षासे फल और उत्तरफल 
की श्रपेत्षासे प्रमाण भी हैं। इस मन्तव्यमें फल प्रमाण कहलाता है पर वह 
खमिन्न उत्तरफलकी अपेक्तासे । इस तरह इस मतमेँ प्रमाण-फलका भेद स्पष्ट 
ही है । वाचस्पति मिश्र ने इसी भेदकों ध्यानमे रखकर साख्य प्रक्रियामे भी 
प्रमाण ओर फलकी व्यवस्था अ्रपनी कौमुदीमें की है? । 

बोद्ध परम्पराम फलके खरूपके विधयमे दो मन्तव्य है--पहला विषयाधिगम 
को ओर दूसरा स्वसबित्तिको फल कहता है | यद्यपि दिडनागसगद्दीत" इन दो 
मन्तब्येमिसे पहलेका ही कथन और विवरण धर्मकीत्ति* तथा उनके टोकाकार 
धर्मोत्तरने किया है तथापि शान्तरक्षितने उन दोनों बौद्ध मन्तब्योंका उप्रह करनेके 
अलावा उनका सयुक्तिक उपपादन ओर उनके पारस्परिक अन्तरका प्रतिपादन 
भी किया है। शान्तरक्षित और उनके शिष्य कमलशीलने यह स्पष्ट बतलाया 
है कि बाह्यार्थथाद, जिसे पार्थतारथि मिश्र ने सौत्रान्तिकका कहा है उसके 
मतानुसार शानगत विषयसारूप्य प्रमाण है और विषयाधिगति फल, जब कि 
विशनवाद जिसे पार्यसारथिने योगाचारका कहा है उसके मतानुसार शानमत 


१ “करणस्य क्रियायाश्ल क्चिदेकत्व॑ प्रदीप्तमोविगमवत्‌ नानात्व॑ च 
पस्थादिषत्‌*-अप्ठश ० अ्रष्टस० एृ० २८३-२८४ | 

२ “यदा सन्निकर्षस्तदा ज्ञान प्रमितिः, यदा शान तदा हानोपादनोपेक्षा- 
बुद्धया फक्षम ।-ज्थायभा० १. १, ३। श्लोकवा० प्रत्यक्ष० श्लो० ५६-७१ । 
प्रकरणशप० प्रृ० ६४ | कन्दली प्ृ० १६८-६ | 

हे सांख्यत० का० ४ | 

४ प्रमायसमु० १, १०-१२ | इलो० न्याय० ५० १५४८-१५६ | 

४ ल्यायबि० १, १८-१६ | 
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स्वसवेदन ही. फल है और शॉमरगत तथाविध योग्य॑ता ही प्रमाण हैं' | यह 
ध्यानमैं रहे कि बौद्ध मतानुसार प्रमाण और फल दोनों शानंगत' धर्म हैं और 
उनमें मेद न मामे जानेके फारण वे अ्रमिन्न कहे गंए हैं । कुमारिल ने इस 
बौद्धसम्मत अमेदवादका खण्डम ( श्लोकवा० प्रत्यक्ष] श्लो० ७४ से ) करके 
जो वेशेषिक-नैयायिकके भेदबादका अमभिमतरूपंसे स्थापन किया हैं उप्का 
जवाब शान्तरक्षितने अस्तरशः देकर बौद्धसम्मत अमेदमांवकी युक्तियुकता 
दिखाई है--( तत्वसे० का० ११४० से ) ह 

जैन परम्परामें सबसे पहिले तार्किफ सिडसेम और संमन्तभद्र ही हैं जिन्होंने 
लौकिक दृष्टिसे मी प्रभाशके कलका विचार जैन परम्पराके श्रनुसार ध्यवस्थित 
किया है । उक्त दोनों आचार्योका फलचिघयक कथन शब्द और भावतें समान 
ही है--( न्याया० का० २८, आसमी० का० १०२ )। दोनोंके कथमासुसार 
प्रमाणका साक्षात्‌ फल तो अश्वाननिद्ृत्ति ही है । पर व्यबदधित फल यथासभ्मव 
हानोपादानोपेक्षाबुद्धि है। सिडसेन और समम्तभद्गके कथनम तीन बातें ध्यान 
देने योग्य हैं--- ; 

३---अज्ञानविनाशका फलरूपसे उल्लेख, खिसका वैदिक-गौद्ध परम्परामें 
निर्देश नहीं देखा जाता | २--बैदिक परम्परामैं जो मध्ययत्ती फ्लोंका सापे 
भावसे प्रमाण ओर फल रूपसे कथन दे उसके उस्लेखका अमाव, जैसा कि 
बौद्ध तकंग्रन्थोर्त भी है। ३--प्रमाण और फलके भेदाभेद विधयक कथनका 
अभाव । सिद्धसेन ओर समनन्‍्तसद्रके बाद अकलछू ही इस विषय्ें मुख्य 
देखे जाते हैं जिन्होंने विद्धसेन-समन्तभद्रदर्शित फलविषयक जैन मन्तब्यका 
संग्रह करते हुए उससें अनिरदिष्ठ दोनों अंशरकफी स्पष्टवया पूत्ति कीं, 
श्र्थात्‌ अकलइने प्रमाण और फलके भेदाभेदयिषयक जैम मम्तस्यको 
स्पष्टटया कहा ( अष्टश० अष्टस० पृ० २८३-४ ) और मध्यवर्ती फलोंको 
प्रमाण तथा फल उमयरूप कहनेकी वैशेषिक, नैयायिक, मीमांसककी 
सापेक्ष शैलीको जैन प्रक्रियके अनुसार घटाकर उसका स्पष्ट निर्देश किया' । 
माणिक्यनन्दी (परी० ५; १. से) और देवसूरिने ( प्रमाणन० ६. हे से ) 
अपने-अपने सूत्रोंमि प्रमाणफा फल बतलाते हुए, सिर्फ वही बात कही 





१ “विषयाधिगतिश्ात्र प्रमाशफलमिष्यते। स्ववित्तियाँ प्रमाण तु सारूष्य॑ 
योग्यतापि वा ॥?-तत््वसं० का० १श४४ | श्लो० न्‍्याय० घुृ० १४८०१५६ | 

२ 'बहाथवप्रहायध्चत्वारिंशरर खतंविदाम्‌। पूब॑पूर्वप्रमाणत्व॑ फल॑ 
स्‍्यादुत्तरोसरम्‌ (!!-लघी० १. ६ | 


है जो सिडकेन और अमन्तभदने। अ्रश्वत्ता उन्होंने अकलइनिर्दि'ट 
प्रभाज-फुलके मेदामेदका जैन मन्तल्यु सूजित किया है पर उन्होंने मध्यवर्ती 
फ्नोंकी सापेक्षभावसे प्रमाण और फल कहनेकी अकलड्सूचित जैन- 
शैल्ञीको सूत्रित नहीं किया। विद्यानन्दफी तीदण दृष्टि अज्ञाननिव्त्ति और 
स्व-परब्यवसिति शाब्दकी ओर गई । योगाचार और सौजान्तिक सिद्धान्तके 
अनुसार प्रमाणके फलरूपसे फलित होनेवाली स्व ओर पर व्यवसितिकों दी 
विद्यानन्दने अज्ञामनिद्ृत्तिरूप बतलाया ( तत्त्वार्थश्लो० पृ० १६८; प्रमाशप० 
पृ० ७६ ) जिसका अनुसरण प्रभाचन्द्रने सार्तरंडसे और देवसूरिने रक्षाकरतें 
किया | अब तकमे जेनतार्किकोंका एक स्थिर-सा मन्तव्य ही हो गया कि जिसे 
सिद्धसेन-समन्तभद्रने अशाननि्दात्ति कह है वह वस्तुतः स्व-परव्यवसित्ति ही है । 
श्रा० हेमचन्द्रने प्रस्तुत चर्चामे पूर्वचर्ती सभी जैनताक्किकोके मतोका संप्रह 
तो किया ही है पर साथ ही उसमे अपमी विशेषता भी दिखाई है। उन्होंने 
प्रभाकन्द्र ओर देवसूरिको तरह ख्-परव्यवसितिको द्वी अशाननिद्वत्ति न कहकर 
दोनोंको अलग-अलग फल माना है | प्रमाण ओर फलके श्रभेद पक्षमे कुमारिल 
ने बोद्धोके ऊपर जो दोष दिये थे और जिनका निरास पर्मोत्तरको न्यायबिन्दु- 
व्याख्या तथा शान्तरक्षितके तत्वसंग्रहमे है उन्हीं दोषोका नियारण ब्रौद्ध ढगसे 
करते हुए भी आए» हेमचन्द्रने श्रपना वेयाकरणत्व भ्राकर्षक तार्किकशैलीमे 
व्यक्त किया है। जैसे अनेक विषयोभे आ० देमचन्द्र अकलझ्का खास अनुसरण 
करते हैं वेसे ही इस चर्चामें भी उन्होंने मध्यवर्ता फलोको साफ्ेज्रभावसे प्रमाण 
ओर फल कहनेवाली भ्रकलझ्बस्थापित जैनशैलीको सूत़में शब्दश+ स्थान दिया । 
इस तरह इम प्रमाण-फलके चर्चाबिषयक प्रस्वुत सूजोम वेदिक, बौद्ध श्रौर जेंन 
सभी परूए्राओंका यथासम्भत्न जेनसत रूपसे समन्वय एक ही जगह पाते हैं | 


ई6 १६३६ ) [ प्रमाण भीमांसा 


प्रत्यक्ष बिचार 


प्रत्यक्षके संबन्धर्त अन्य मुद्दों पर लिखमेके पहले यह जता देना जरूरी है 
कि प्राचीन समय लक्षणंकार ऋषि प्रत्यक्ष लक्षणका लक्ष्य कितमा समभते थे 
अर्थात्‌ वे जन्य प्रत्यक्ष माजको लक्ष्य मानकर लक्षण रचते थे, या जन्य-मित्थ+' 
साधारण प्रत्यतुको लक्ष्य मानकर लक्षण रचते थे जैसे कि. उत्रकालीन 
नैयायिकोने आगे जाकर जन्य-नित्य साधारण प्रत्यह्षका लक्षझ रा है !. 
जहाँ तक देखा गया उससे यही जान पड़ता है कि प्राज्वीन छमयके लक्षणंकारोंमे 
से किसीने चाहे बह ईश्वराथिरोधी नेयायिक वैशेषिक्र ही क्‍यों से हो 'बन्य- 
नित्य साधारण प्त्यक्षका लक्षण बनाया नहीं है। ईश्बराविरोंप्ी हो या ईश्वर- 
विरोधी सभी दर्शनकारोंके प्राचीन मूल ग्रन्थों एक मात्र अम्यप्रत्यक्षका ही 
निरूपण है। नित्यप्रत्यक्षका किसीमे सम्भव मी है और सम्भव है तो वह 
इंश्वरमें ही होता है इस बातका किसी प्राचीन अन्थमें सूचन तक नहीं' । 
अपोस्षेयत्वके द्वारा वेदके प्रामाणयका समर्थन करनेवाले मीमासकोके विरुद्ध 
याय-वैशेषिक दर्शनने यह स्थापन तो शुरू कर दिया कि वेद शब्दात्मक और 
अनित्य होनेसे उतका प्रामाण्य अपोरुषेयत्व-मूलक नहीं किन्तु पौरुषेयत्व-मूलक 
ही है। फिर भी उत्त दर्शनके प्राचीन विद्वानोंने वेद-प्रणेता हूपसे कही ईश्वरका 
स्पष्ट स्थापन नही किया है। उन्होंने वेदको श्राप्त ऋषिप्रणीत कह फर ही 
उसका प्रामाएय मीमासकृ-सम्मत प्रक्रियासे भिन्न प्रक्रिया द्वारा स्थापित किया 
और साथ ही वेदाप्रामाण्यवादी जैन बौद्ध आदिको जवाब भी द्वे दिया कि 
वेद प्रमाण दे क्योकि उसके प्रणेता इसारे मान्य ऋषि अत दी रहे' | पिछुले 

१. बैशे० ३. १. १८। “इन्द्रियार्थतन्निकर्षोत्पन्नमव्यपदेश्यमव्यमिचारि 
व्यवसायात्मकं॑ प्रत्यक्षम/'--न्यायसू»% १. १, ४ | “प्रतिबिषयाध्यवसायों 
दृष्टम'--सांख्यका० ५,। सांख्यसू० १. ८६ | योगमा० १. ७) “सस्संप्रयोगे 
पुस्षस्येन्द्रियाणाम, , .. . ... -“जैमि० १, १, ४ । 'आस्मेन्द्रियमनोअर्थात्‌ 
सन्निकर्षात्‌ प्रबते | व्यक्ता तदात्वे या बुद्धि! प्रत्यक्ष सा निरूप्यते ॥-- 
चरकसं० ११, २० | 

२, न्यायसू० १. १. ७; २. १, ६६ । बैशे० ६. १, १ | 
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व्याख्याकार नैयायिकोंने जैसे ईश्वरकों जगत्‌ललश भी माना और बेद-प्रणेता 
भी; इसी तरह उन्होंने उसमें नित्यशान की कल्पना भी की वेसे किसी भी 
प्राचीन वैदिक दर्शनसूजग्रन्थोमिं न तो ईश्वरका जगत्सष्टा रूपसे न वेदकर्ता 
रूपसे स्पष्ट स्थापन है ओर न कहीं भी उसमे नित्यशानके अ्स्तित्वका उल्लेख 
भी दहै। अतएब यहद्द सुनिश्चित है कि प्राचीन सभी प्रत्यक्ष लक्षणका लक्षंय 
केवल जन्‍्य प्रत्यक्ष दी है। इसी जन्य प्रत्यक्षको लेकर छुछ मुद्दों पर यहाँ 
विच्वार प्रस्तुत है । 

. १. ल्लोकिकाज्लोकिफवा--प्राचीन समयमे लक्ष्यकोटिमे जन्यमात्र ही 
निविष्ट था फिर भी चार्वाक के सिवाय सभी दर्शानकारोने जन्य प्रत्यक्षके लोकिक 
अलौकिक ऐसे दो प्रकार माने है। सभीने इन्द्रियजन्य ओर मनोमाच्रजन्य 
वच्तमान संबद्ध-विषयक शानकों शौकिक प्रत्यक्ष कहा है। अलोकिक परत्यक्षका 
वर्णन भिन्न-भिन्न दर्शनोंमे भिन्र-मिन्न नामसे है। सांख्य-योग, " न्‍्याय- 
वेशेषिक, * और बौद्ध * सभी अलोकिक प्रत्यक्षका योगि-प्रत्यक्ष या योगि-शान 
नामसे निरूपण करते हैं जो योगजन्य सामथ्य द्वारा जनित माना जाता है | 

मीर्मांसक जो सर्वशत्वका खासकर धर्माधर्मसाक्षात्कारका एफान्त विरोधी है 
बह भी मोक्षाज्भूत एक प्रकारके आत्मशानका अ्रस्तित्व मानता है जो वस्तुतः 
योगजन्य या अ्रलौकिक ही है* । 

वेदान्तमें जो ईश्वरसाक्षीचैतन्य है पही अलौकिक प्र त्यक्ष स्थानीय है | 

जैन दर्शनकी श्रागमिक परम्परा ऐसे प्रत्यक्षकों ही प्रत्यक्ष कहती है * 
क्योंकि उस परस्पराके अनुसार प्रत्यकज्ञ केवल वही माना जाता है जो इन्द्रिय- 
जन्य न हो । उस परम्पराके श्रनुतार तो दर्शनान्तरसंमत लोकिकतप्रत्यक्ष प्रत्यक्ष 
नहीं पर परोक्ष है' फिर भी जैन दर्शनकी तार्किक परम्परा प्रत्यक्षके दो प्रकार 
मानकर एकको जिसे दर्शनान्तरोंमें लौकिक प्रत्यक्ष कहा है साध्ययहारिक 





» योगसू० ३. ४४ | सांख्यका० ६४ | 

२, वैशे० ६. १, १३-१५। 

है, न्यायबि० १. ११। 

४, “सर्वत्रेव हि विज्ञान संस्कारत्वेन गम्यते पर। हे चात्मिविशानादन्यप्रै- 
त्यवधारणात्‌ ॥?--तन्त्रवा० पृ० २४० | 

है] तत्त्वा्थ० २. १२ | 

६, तत्त्वार्थ० २, ११ | 
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प्रत्यक्ष कहती है' और दूसरेको जो दर्शनान्तरोमिं अलौकिक प्रत्मक् कहा जाता 
है पारमार्थिक प्रत्यक्ष कहती है। तथा पारमार्थिक प्रत्यज्ञके फारणरूपसे लब्धि 
या विशिष्ट आत्मशक्तिका वर्णन करती है, जो एक प्रकारस जेन परिमाषायें 
योगज धर्म ही है।., 

२. अलोकिकरममें निर्विकरपका स्थान--अ्रव प्रश्न यह है कि अलौकिक 
प्रत्यक्ष निर्विकल्पक ही होता है या सविकल्पक ही होता है, या उमयरूप ! 
इसके उत्तरतें एकवाक्यता नहीं । तार्किक बौद्ध और शाब्ररवेदान्त' परभ्पराके 
अनुसार तो अलौकिक प्रत्यक्ष निर्विकल्प ही संभवित है सबिकल्पक कभी नहीं । 
रामानुजका मत* इससे बिलकुल उलडा है, तदनुसार लोकिफ हो या अलौकिक 
कोई भी प्रत्यक्ष सवंथा निर्विकल्पक संभव ही नहीं पर न्याय वैशेषिक झादि अन्य 
वैदिक दर्शनके अनुसार अलौकिक प्रत्यक्ष सविकल्पक निर्विकल्पक-उभय संभवित 
जान पड़ता है। यहाँ संभवित शब्दका प्रयोग इसलिए किया है कि मासंश 
(न्यायसार 9० ४) जैसे प्रबल नैयायिकने उक्तरूपसे द्विबिघ योगि-पत्यक्षका स्पष्ट 
ही कथन किया है फिर भी कणादसूत्र और प्रशस्तपादभाष्य आदि प्राचीन 
ग्रन्थॉमिं ऐसा कोई स्पष्ट निर्देश नहीं। जैन परम्पराके अनुसार अलौकिक या 
पारमार्थिक प्रत्यक्ष उमयरूप है। क्‍योंकि जैन दर्शनमें जो अवधिदर्शन तथा 
फेवलदर्शन नामक सामान्यबोध माना जाता है वह अलौकिक निर्तिकल्पक ही 
है। और जो अ्रवधिशन, मनःपरयेयशाव तथा केवलशानरूप विशेषतोध है 
वही सविकल्पक है । 

३. प्रत्यक्षत्वथका नियामक-प्रश्न है कि पत्यक्षत्वका नियामक तत्व क्या 
है, जिसके कारण कोई भी बोध या ज्ञान प्रत्यक्ष कह्दा जाता है ! इसका जवाब भी 
दर्शनमिं एकविध नहीं । नव्य शाइर वेदान्तके अनुसार प्रत्यक्षत्वका नियामक है 
प्रमाणवैतन्य और विषयचैतन्यका अभेद जेसा कि वेदान्तपरिभाषा (७० २३) 
में सबिस्तर वर्शित है। न्याय-वैशेषिक, साख्य-योग, बौद्ध; मीमांसक दर्शनके 
अनुसार प्रत्यक्षत्वका नियामक है सन्निकर्षजन्यत्व, जो सन्निकर्ष से, चाहे वह 
सन्निकष लौकिक हो या अ्रलौकिक, जन्य है; वह सब प्रत्यक्ष । जैन दर्शनमें 
प्रस्यक्षके नियामक दो तत्व हैं। आगमिक परम्पणके अनुसार तो एक मात 





१. टिप्पणी पृ० २२ । 

२. एण्तांगा ?३फएलका008ए : ?ए००९०७४०४. 7. 352. 

३. अतः प्रत्यक्षस्य कदाचिदपि न निर्विशेषविषयत्वमः--भौ भाष्य 
४० २१ । 


आत्ममात्र संपेक्षत्व ही प्रत्यक्षत्वका नियामक (सर्वार्थ १. १२ ) है। जब कि 
ताकिक परम्पराके अनुसार उसके अलावा इन्द्रियमनोजन्यत्व भी प्रत्यक्षत्वका 
नियामक फर्लित होता हैं| ( प्रमाणमी० १.२० ) बस्ठुतः जैनतार्किक परभ्परा 
न्याय-वैशेषिक आदि वैदिक दर्शनानुसारिणी ही है' . 


४. प्रत्यक्तत्वका छ्योत्र--प्रत्यक्ृत्व फेवल निर्विकल्पकर्में ही मर्मादित है या 
बह सविकल्पक में भी है ! इसके जवाब में बौद्ध का कथन है कि बह मात्र 
निर्विकल्पकर्में मर्यादित है। जब कि बौद्ध भिन्न सभी दर्शनोंका मन्तव्य 
निर्विफकल्पक-सविकल्पक दोनोंमें प्रस्यक्षत्वके स्वीफारका है। 


५. जन्य नित्यसाधारण प्रत्यक्ष-ग्रभीतक जन्यमात्रकों लक्ष्य मानकर 
लक्षणक्री चर्चा हुईं पर मध्ययुगमैँ जब कि ईश्वरका जगत्कतृ रूपसे या वेदप्रणेतृ 
रूपसे न्याय-वेशेषिकादि दर्शनोंमें स्पष्ट स्थान निर्ोत हुआ तभीसे ईश्वरीय 
प्रत्यक्ष नित्य माने जानेके कारण जन्य-नित्य उमय साधारण प्रत्यक्ष लक्षण 
बनानेका प्रश्न ईश्वरवादियोंके सामने आया | जान पड़ता है ऐसे स्वधारण 
लक्षणका प्रयत्न भासवंशने सर्वप्रथम किया। उसने “सम्यगपरोक्षानुभव” 
(न्यायसार एृ० २) को प्रत्यक्ष प्रमा कहकर जन्य-नित्य उमय ्प्रत्यक्षका एक 
ही लक्षण बनाया। शालिकनाथ जो प्रभाकरका अनुगामी है उसने भी 
साज्ञातृप्रतीति” ( प्रकरशप० ए० ५१ ) को प्रत्यक्ष कहकर दूसरे शब्दोमिं 
बाह्यविषयक इन्द्रियजन्य तथा आत्मा और ज्ञानग्राही इन्द्रियाजन्य ऐसे द्विविध 
प्रत्यक्ष (प्रकरणप० पृ० ५१) के साधारण लक्षणका प्रणयन किया | पर आगे 
जाकर नव्य नैयायिकोने भासवबंशके अपरोक्ष पद तथा शालिकनाथके साज्षात्प्तीति 
पदका 'ज्ञानाकरणकशान'को जन्य-नित्य साधारण प्रत्यक्ष कहकर नव्य परिभाषामें 
स्पष्टीकरण किया ( मुक्ता० ५२ ) | इधर जैनदर्शानके तार्किकोमे मी साधारण- 
जक्षयप्रणयनका प्रश्न उपस्थित हुआ जान पडता है। जैन दर्शन नित्यप्रत्यक्ष 
तो मानता ही नहीं अतएव उसके सामने जन्य-नित्यसाधघारण लक्षणका प्रश्न न 
था । पर साव्यवह्यारिक, पारमार्थिक उमयविध प्रत्यक्षके साधारण लक्षणका प्रश्न 
था | जान पडता है इसका जवाब सर्वप्रथम सिद्धसेन दिवाकर ने ही दिया। उन्होंने 
अपरोच्रूप ज्ञानको प्रत्यक्ष कहकर सान्यवहारिक-पारमार्थिक उंमयसाधारण 
अपरोच्॒त्वकों लक्षण बनाया ( न्याया> ४ ) | यह नहीं कहा जा सकता कि 
सिद्धसेनके अपरोक्ष'पदके प्रयोगका प्रभाव मासवब॑ज्ञके लक्षणमें है या नहीं ! 
पर इतना तो निश्चित ही है कि जैन परम्परा अपरोक्तत्वरूपसे सांघारण 
लक्षणका प्रार॑भ सिद्धसेनने हो किया । प्ज 
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६. दोषका निधारशा--सिद्धसेनने अपरोक्त्यको प्रत्यद् मात्रका साघारण 
लक्षण बनाया । पर उसमें. एक भुटि है. को किसी मी बृइमप्रश तार्किकसे 
छिपी रह नहीं सकती । वह यह है कि अगर प्रत्यक्षका लक्षण श्रपरोक्त है तो 
परोज्षका लक्षण क्‍या होगा ! अगर यह कहा जाय फि परोक्षका लक्षण 
प्रत्यक्तमिलत्व या अप्रत्यक्ृत्य है तो इसमें स्पष्ट ही अम्योग्याजय है। जान 
पड़ता है इस दोषकों दूर क्रनेका तथा अपरोत्षत्वके स्व॒रूपको स्फुट करनेका प्रयक्ष 
सर्वप्रथम भझरक अकलछने फिया। उन्होंने बहुत ही प्राभजल शब्दोंमें कह दिया 
फि जो शान बिशद है वही प्रत्यक्ष है--( लघी० १. ३ )। उन्होंने इस थाक्यमें 
साधारण लक्षण तो गर्मित किया ही पर साथ दी उक्त अन्योस्थाश्रम दोषफो भी 
ढाल दिया | क्योंकि अब अपरोज्षपद ही निकल गया, जो परोक्षत्वके निरवंचनकी 
अपेक्षा रखता था | अकलइछ्ू की लाक्षणिकताने, केबल इतना हो नहीं किया पर 
साथ ही बैशब्यका स्फोट भी कर दिया । बह स्फोट भी ऐसा कि जिससे सांव्यब- 
ह्वारिक पास्मा्थिक दोने प्रत्यक्षका संग्रह हो । उन्होंने कह्दा कि अमुमानादिको 
अपेक्षा बिशेष प्रतिमास करना ही बेशद्र है--(लघी० १. ४),। ्फलइुका यह 
साधारण लक्षण॒का प्रयत्न और स्फोट ही उत्तरवर्ती सभी श्वेताम्बर-दिगम्बर 
ताकिकोंके प्रत्यक्ष लक्षणमै प्रतिबिम्बित हुआ | किसी ने विशद पदके स्थानमैं 
'स्पष्ट"पद (प्रमाथन०२.२) रखा तो किसीने उसी पदकों ही रखा--(परी २. ३)। 

आ० देमचन्द्र जैसे अनेक स्थलॉमें श्रकलझ्कानुगामी हैं बैंसे ही प्रत्वक्षके 
लक्षणके बारेमें भी श्रकलइके दी श्रनुगामी हैं । यहाँ तक कि उन्होंने तो विशद 
पद्‌ और वैशद्यका विवरण अकलडझुके समान हो रखा। अकलछुकी परिभाषा 
इतनी दृढ़मूल हो गई कि अन्तिम तार्किक उपाध्याय यशोविजयजीने भी प्रत्यक्षके 
लक्षणमें उसीका आश्रय किया--तकमाषा० पृ० १। 
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' बौद्धप्रत्यक्ष लक्षण 


बौद्ध न्यायशारूएँं प्रत्यक्ष लक्तण की दो परम्पराएँ देखी जाती हैं---पहली 
छऋ्ान्तपद रहित, दूसरी अश्नान्तपद सहित! पहली परम्पराका पुरस्कर्ता दिदनाग 
झौर दूसरीका घर्ंकीर्ति है। प्रमाणसमुच्चय (१.३) और न्यायप्रवेश (ए० ७) 
मैं पहली परम्पराफे अनुसार लक्षण और व्याख्यान है। न्यायब्रिन्दु ( १.४ ) 
आर उसकी पर्मोस्तीयथ आ्रादि दृत्तिमं दूसरी परम्पराके अनुसार लक्षण 
एवं व्याख्यान है। शान्तरखितने तत्त्वसंग्रहें ( का० १२१४ ) घर्मकीर्तिकी 
दूसरी परम्पराका ही समर्थन किया है। जान पदता है शान्तरक्षितके समय 
तक बौद्ध ताकिकोर्त दो पत्ञ स्पष्टरूपसे हो गए थे जिनमैंसे एक पत्ते 
अश्नान्तददके सिवाय ही प्रत्यक्षका पूर्ण लक्षण मानकर पीत शद्धादि आन्त 
शानोमे मी ( तत््वसं० का० १३१२४ से ) दिडनाग कथित प्रमाश लक्षण-- 
कषटामेफा प्रयत्न करता था। 

उस पक्षको जवाब देते हुए. दिडनागके मतका तात्पये शान्तरक्षितने इस 
प्रकारसे बतलाया है कि जिससे दिडननागके अश्रान्तपद रहित लक्षणवाक्यका 
समर्थन भी हो और अ्आन्तपद्‌ सहित धर्मकीर्त्तीय परम्पराका वास्तविकत्व भी 
बना रहे । शान्तरक्षित और उनके शिष्य कमलशील दोनोंकी दृष्टिमें दिनाग 
तथा धर्मकीरसिका समान स्थान था | इसीसे उन्होंने दोनों विरोधी बौद्ध तार्किफ 
पत्नौंका समन्वय करनेका प्रयत्न किया । 


बौद्धेतर तक॑ ग्रन्थेमिं उक्त दोनों बोद परम्पराओ्नॉका खण्डन देखा जाता 
है। भामहके काव्यालझार ( ५. ६ प० ३२ ) और उद्योतकरके न्यायवार्तिकँ 
( १. १. ४. पृ० ४१ ) दिद्वनागीय प्रत्यक्ष लक्षणका ही उल्लेख पाया जाता है 
जब कि उद्योतकरके बादके वाचस्पति, (तात्पये० पृ० १५४) जयन्त ( मज्जरी 
पृ० ५२ ), श्रौधर ( कन्दली एृ० १६० ) और शालिकनाथ ( प्रकरण प० 
पृ० ४७ ) आदि सभी प्रसिद्ध वैदिक विद्वानोंकी कृतियोमैं धममकीत्तीय प्रत्यक्ष 
लक्षणका पूर्वपक्ष रूपसे उल्लेख है। 

जैन आचार्योने जो बौद्धसम्मत प्रत्यक्ष लक्षणका खण्डन किया है उसमें 
दिडनागीय और धम्मकीत्तीय दोनों लक्षणौंका निर्देश एबं प्रतिबाद पाया जाता 
है। उिद्धरेन दिवाकरकी कृति रूपसे माने जानेवालें न्यायावतारमें जैन परम्परा- 
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नुतारी प्रमाण लक्षणमें जो बाधवर्जितपद--( न्‍्याया० १) है वह अक्षपादके 
( न्‍्यायसू० १. १. ४ ) प्रत्यक्ष लक्षणगत अव्यभिचारिपदका प्रतिबिम्ब है या 
कुमारिल कत क समझे जानेवालें “तत्रापूर्वाथविशन प्रमाण बाघवर्जितम! 
लक्षयगत बाघवर्जित पदकी श्रनुकृति है या धर्मकीत्तीय (न्यायबि० १.४) 
अश्रान्तपदका खरूपान्तर है या खयं दिवाकरका मौलिक उद्धावन है यह एक 
विचारणीय प्रश्न है। जो कुछ हो पर यह तो निश्चित ही है कि आ० हेमचन्द्रका 
बौद्ध प्रत्यक्षलक्षण विषयक खण्डन धम्मकीत्तीय परम्पराकों उदश्यमैँ रखकर हौ 
है, दिडनागीय परम्पराकों उद्देश्य रखकर नहीं-प्र० मी० प्ृ० २३ । 

बौद्ध लक्षणगत कल्पना:पोढ पद स्थित कल्पना शब्दके श्र्थंके संबंध खुद 
बौद्ध तार्किक्रोंमे अनेक मिन्न-मित्र मत ये जिनका कुछ खयाल शानन्‍्तरक्तित 
( तत्वम० का० १२१४ से ) की इससे संबन्ध रखनेवाली विस्तृत चर्चासे आ 
सकता है, एवं अनेक वैदिक ओर जैन तार्किक जिन्होंने बौद्ध-पतका खण्डन 
किया है उनके विस्तृत ऊह्यापोहात्मक्ष खण्डन ग्रन्थसे भी कल्पना शब्दके माने 
जानेवाले अनेक अर्योका पता चलता दे" | खासकर जब हम केवल खण्डन 
प्रधान तत्वोपप्लव ग्रन्थ (प० ४१) देखते हैं तब तो कल्पना शब्दके प्रचलित 
और सम्मवित करीब-करीब सभी अर्थों या तद्बिषयक मतोंका एक बड़ा भारी 
संग्रह हमारे सामने उपस्थित होता है । 

ऐसा होने पर भी आ० हेमचन्द्रने तो सिर्फ धर्मकीर्ति अभिमत (न्यायबि० 
१. ५) कल्पना स्वरूपका--जिसका स्वीकार ओर समर्थन शान्तरक्षितने भी 
(तत्वस० का० १२१४) किया है--ही उल्लेख अपने खश्डन पन्थमें किया है 
ग्रन्य कल्पनास्तरूपका नही | 
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१. न्यायवा० प्रृ० ४१ | तात्पये० प्ृ० १५३ | कंदली प्रृ० १६१ | न्‍्यायमस० 
पृ० ६२-६५, | तत्वार्थश्लो० पृ० १८५ | प्रमेयक० पृ० १८, 3. | 
११ 


मीमांसक का प्रत्यक्ष लक्षण 


मीमांसादशनरमे प्रत्यक्ष प्रमाणके ख्वरूपका निर्देश सर्वप्रथम जैमिनीय 
बूजमें (१. १. ४) ही मिलता है। इस सूत्रके ऊपर शाबरमभाध्यके अलावा अन्य 
भी व्याख्याएँ और इत्तियाँ थी । उनमैंसे भवदासकी व्याख्या इस सूत्कों प्रत्यक्ष 
लक्षणका विधायक माननेवाली थी ( श्लो० न्याय" प्रत्यक्षु० श्लोौ० १ )। 
दूसरों कोई व्याख्या इस सूत्रको विधायक नहीं पर अनुबादक माननेवाली थी 
(ए्लोकवा०“प्रत्यक्ष० श्लो० १६)। कोई बृत्ति ऐसी भी थी (शाबरभा० १, १. ५) 
जो इस सूज्रके शाब्दिक विन्यासमें मतभेद रखकर पाठान्तर माननेबाली थी 
श्र्थात्‌ सूतर्म जो सत्‌ और तत्‌ शब्दका क्रमिक स्थान है उसके बदले तत्‌ और 
सत्‌ शब्ठका व्यत्यय मानती थी । 

कुमारिलने इस सृत्रकों लक्षणक्रा विधानया खतन्‍्त्र अनुवादरूप माननेवाले 
पूर्वमतोँका निरास करके अपने अनोखे ढक्गसे अन्तमें उस सूत्रकों अनुवादरूप ही 
स्थापित किया है और साथ ही उस पाठान्तर माननेवाले मतका भी निरास 
किया है (श्लोकवा० प्रत्यक्ष ० श्ले० ?-३६) जैसा कि प्रभाकरने अपने बृहती 
ग्रन्थमें । प्रत्यक्षलक्षणपरक प्रस्तुत भैमिनीय सूत्रका खण्डन मीमासक्मिन्न 
वैदिक, बौद्ध और जैन सभी तार्किकोंगे किया है । बोद्ध परम्परामें सबसे प्रथम 
खण्डन करनेवाले दिडनाग ( प्रमाण समु० १. ३२७ ) जान पड़ते है । उसीका 
अनुसरण शान्तरक्षित आदिने किया है। बेदिक परम्परामे प्रथम खण्डन करने- 
बाले उद्योतकर ही (न्यायवा० प्र० ४३) जान पडते है | वाचस्पति तो उद्योत- 
करके ही टीकाकार हैं (तात्पय० प्रृ० १५४) पर जयन्तने (न्यायम० प्रू० १००) 
इसके ग्वण्डनमैं विस्तार और स्वतन्त्रतासे काम लिया है। जैन परम्परामे इसके 
खणडनकार सर्वप्रथम अकलइ या विद्यानन्द (तत्त्वार्थ श्लो० पृ० १८७ श्लो० 
३७ ) जान पडते हैं। अ्रभयदेव (सन्मति टी० प्ृ० ५३४ ) आदिने उन्हींका 
अनुगमन किया है। आ० हेमचन्द्रने ( प्र० मी० प्ृ० २३. ) अपने पूर्वबत्ती जैन 
ताकिकोंका इस जेमिनीय सूत्रके ख्वण्डनमें जो अनुमरण किया है वह जयन्तके 
मंजरीगत (पृ० १००) खण्डन भागका ही प्रतिबिम्ब मात्र है जैसा कि अन्य जैन 
तार्किक अन्थोमि ( स्पाद्वादर० एृ० ३८१ ) है। 

खण्डन करते समय आ० हेमचन्द्रने कुमारिल-सम्मत अनुवादभद्जीका 
निर्देश किया है श्रोर उस व्यत्ययवाले पाठान्तरका भी । 


सांख्यका प्रत्यक्ष लक्षण 


सांख्य परम्परा प्रत्यक्ष लक्षणके मुख्य तीन प्रफार हैं। पहिला प्रकार 
विन्ध्यवासीके लक्षण का है जिसे वाचस्पतिने वार्षगण्यक्रे नामसे निर्दिष्ट किया 
है ( तात्पये० घृ० १५३ )। दूसरा प्रकार ईश्वरकृष्णफ्रे लक्षण॒क्रा ( सांख्यका० 
५, ) और तीसरा साख्यसूजगत ( साख्यसू»० १. ८६ ) लक्षणका है| 

बौद्धों; जनों श्र नैयाथिकोंने साख्यके प्रत्यक्ष लक्षणका खण्डन किया 
है। ध्यान रखनेकी बात यह है कि विन्य्यवासीके लक्षणका खण्डन तो सभीने 
किया है पर ईश्वरक्ृष्ण जैसे प्राचीन साख्याचार्यके लक्षणका खयडन सिर्फ 
जयन्त ( पृ० ११६ ) ही ने किया है पर साख्यसूत्रगत लक्षुणका खण्डन तो 
किसी भी प्राचीन आचायने नहीं किया है। 

बोद्धोमि प्रथण खण्डनकार दिद्नाग ( प्रमाणसमु० १. २७ ); नैयायिकोंमें 
प्रथम खण्डनकार उद्योतकर ( न्‍्यायबा० पृ० ४३ ) और गेनोमै प्रथम खण्डन- 
कार अकलड्ूू ( न्‍्यायवि० १. १६५ ) ही जान पड़ते है | 

आ० हेमचन्द्रन साख्यके लक्षण खण्डनमें (प्र० मी० पृ० २४)पूर्वाचार्योका 
अनुसरण किया है पर उनका खण्डन खासकर जयन्तकृत (न्यायम० प्ृ० १०६) 
खण्डनानुसारी है। जयन्तने ही विन्ध्यवासी ओर ईश्वरक्ृष्ण दोनोंके 
लक्षुण॒प्रकारका खणडन किथा है, देमचन्द्रने भी उन्हींके शब्दोंमे दोनोंही के 
लक्षुणका खण्डन किया है ! 


ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


धारावाहिक ज्ञान 


भारतीय प्रमाणशार्त्रॉमि स्मृति) के प्रामाण्य-अपग्रामाण्यकी चर्चा प्रथमसे 
ही चली आती देखी जाती है पर धारावाहिक शानोके प्रामाश्य-अ्रप्रामाश्य की 
चर्चा सम्भवतः बौद्ध परम्परासे धर्मकीत्तिके बाद दाखिल हुई। एक बार प्रमाण- 
शाख्त्रोंमिं प्रवेश होनेके बाद तो फिर वह स्वदर्शनव्यापी हो गई और इसके पक्ष- 
प्रतिपक्ष युक्तियाँ तथा वाद स्थिर हों गए. और खास-खास परम्पराएँ बन गई' | 


१शछ 


वाचस्पति, श्रीधर, जयन्त। उदयन आदि सभी" न्याय-वैशेषिक दर्शनके 
विद्वानोंने 'घारावाहिक' ज्ञानॉँंको अधिगत।र्थक कहकर भी प्रमाण ही माना 
है और उनमें 'सूहरमकालकला!? के भानका निषेध ही किया है। अतएव उन्होंने 
प्रमाण लक्षणर्मे 'अनधिगत' श्रादि पद नहीं रखे । 

मीमासककी प्रभाकरीय ओर कुमारिलीय दोनों परम्पराश्र मैं भी धारावाहिक 
ज्ञानोंका प्रामाए्य ही खीकार किया है |! पर दोनोने उसका समर्थन भिन्न-मिन्न 
प्रकारसे किया है। प्रमाकरानुगामी शालिकनाथ" 'कालकला' का भान बिना 
माने ही अनुभूति' होने माञसे उन्हे प्रमाण कहते है, जिस पर न्याय वेंशेपिक 
परम्पराकी छाप स्पष्ट है। कुमारिलानुगामी पार्थलारथि?, 'सूहछमकालकला' का 


१ “अनधिगताथंगन्तृत्व॑ च धाराब्राहिकविनज्नानानामधिगतार्थगोचराणा 
लोकसिद्धप्रमाणभावाना प्रामाण्यं विहन्तीति नाद्रियामह | न च काल भेरेनान 
घिगतगोचरत्व घारावाहिकानामिति युक्तम्‌ | परमसूदछ्म णा कालकलादिभेदाना 
पिशितलोचनेरस्मादशैरनाकलनात | न चाद्येनि्र विशानेनोंपदर्शितत्वादर्थस्य 
प्रवर्तितत्वात्‌ षुरुपस्थ प्रापितत्वाच्चोत्तरेषामप्रामाण्यमेव ज्ञानानामिति वाच्यम्‌ 
नहिं विज्ञानस्थार्थप्रापण प्रवर्तनादनन्‍्यद्‌, न च प्रवर्तनमर्थप्रदर्शन|दन्यत्‌ । तस्मा- 
दर्थप्रदर्शनमात्रव्याय रमेत्र जाने प्रवर्तक प्रापक च॒। प्रदर्शन च पूर्ववदुत्तरेपामपि 
विज्ञानानामभिन्नमिति कथ पूरत्रमेव प्रमाण नोत्तराण्यपि ! -तात्प० पृ० २१, 
कन्दली पृ० ६१. न्यायम« प्रृ० २२, न्यायकु० ४. १ | 

२ “धारावाहिकेपु तद्य त्तरविज्ञानानि स्घृतित्रमोपादविशिश्न कथ॑ 
प्रमाणानि १ तत्राह-अ्रन्योन्यनिरपेत्षास्तु घारावाहिकबुद्धबः | व्याप्रियमाणु 
हि पूव्वविजञानकारणकलाप उननरेपामप्युत्पत्तिरिति न प्रतीतित उत्पत्तितों वा 
धारावाहिकविशानानि परस्परस्यातिशेर्त इति युक्ता सर्वेपा्मप प्रमाणता ।- 
प्रकरणप० पृ० ४२-४३; वृहतीप० प्ृ० १०३. । 

३ “नन्वेब॑ धाराबाहिकेपूत्तरेषा पूर्वण्हीतार्थविषयकत्वादपामारय स्यात्‌ | 
तस्मात्‌ अ्रनुभूति। प्रमाणम' इति प्रभाणलक्षणम | तस्मात्‌ यथार्थमग्रहीतग्राहि 
शान॑ प्रमाणमिति वक्तव्यम्‌। घारावाहिकेष्वप्युत्तरोत्तेषा कालान्तरसम्बद्धस्यागही 
तसय ग्रहणाद्‌ युक्त प्रामाण्यम्‌ | सन्नपि कालभेदोडतिसूदमत्वान्न परामृष्यत इति 
चेत्‌; अहो सूदुमदर्शी देवानाप्रियः ! यो हि समानविषयया विशानधारया चिरम- 
वस्थायोपरतः सोउनन्‍्तरक्षणुसम्बन्धितयार्थ स्मरति | तथाहि-किमत्र घटोडवस्थित 
इति पृष्टः कथयति-अस्मिन क्षण मयोपलब्ध इति । तथा ग्रातरास्भ्यैतावत्कालं 
मयोपलब्ध इति। कालमेदे त्वग॒हीते कथमेयं वदेत्‌ । तस्मादस्ति कालभेदस्य 
परामर्श: । तदाधिक्याच्च सिद्धमुत्तरेषां प्रामाए्यम्‌ '-शाख््रदी० पृ० १२४-१२६. 


श्द्र्‌ 


भान मानकर ही उनमें प्रामाण्यका उपपादन करते हैं क्योंकि कुमारिलपरम्परामें 
प्रमाणलक्षणमे “पूर्व” पद होनेसे ऐसी कल्पना बिना किये 'धारावाहिक' शारनों 
के प्रामाश्यका समर्थन किया नहीं जा सकता । इस पर बौद्ध और जैन कब्पनाकी 
छाप जान पडती है | 

बोद्ध-परम्परासे यद्यपि धर्मोत्तर' ने स्पष्टतया 'घारावाहिक' का उल्लेख 
करके तो कुछ नहीं कहा है, फिर भी उसके सामान्य कथनसे उसका क्कुकाव 
धारावाहिक! को अ्रप्रमाण माननेका ही जान पड़ता है। देतुबिन्दुकी दीकामे 
अचेट' ने “धारावाहिक के बिपयर्म अपना मन्तव्य प्रसंगवश स्पष्ट बतलाया 
है। उसने योगिगत 'धारावाहिक' ज्ञानोंको तो 'सूद्म कालकला” का भान 
मानकर प्रमाण कहा है। पर साधारण प्रमाताओके धारावाहिकोंकी सूचृमकाल- 
मेदआहक न होनेसे अप्रमाण ही कहा है। इस तरह बौद्ध परम्पराम प्रमाताके 
मेद से 'घारावाहिक' के प्रामाए्य-अ्प्रामाएयका खीकार है। 

जैन तककग्रन्थोम “घारावाहिक ज्ञारों के प्रामाण्य अ्रप्रामाश्यके विषयमे दो 
परम्पराएँ है--दिगम्बर)य और श्वेताम्बरीय | दिगम्बर परम्परा के अनुसार 
'घारावाहिक' शान तभी प्रमाण हैं जब वे च्षणभेदादि विशेष का भान करते 
हो और विशिष्टप्रमाजनक होते हो । जब वे ऐसा न करते इ। तब प्रमाण नही 
हैं। इसी तरह उस परम्पराके अनुसार यह भी समकना चाहिए, कि विशिष्ट- 
प्रमाजनक होते हुए भी “घाराबाहिक' ज्ञान जिस द्र॒व्याशर्मं विशिष्टप्रमाजनक 
नहीं है उस अंशमे वे अ्रप्रमाण और विशेषाशमे विशिष्टप्रमाजनक होनेके कारण 
प्रमाण है अर्थात्‌ एक शान व्यक्तिमें भी विपय भेद की श्रपेक्ञासे प्रामाण्या- 





१ अत्त एच अनधिगतविषय॑ प्रमाणम्‌। येनैव हि शानेन प्रथममधिगतोडर्थः 
तेनैव प्रवर्तितः पुरुष३ प्रापितश्चार्थः तत्रेवार्थे किमन्येन शानेन अ्रधिक कार्यम । 
ततो5थघिगतबविषयमप्रमाणम्‌ ।--न्यायबि० टी०. ० रे. 

२ “थदैकस्मन्नेब नीलादिवस्तुनि धारावाहयीनीन्द्रियशानान्युत्पथन्ते तदा 
पूर्वेणाभिन्नयोगक्षेमत्वात्‌ उत्तरेप्रामिन्द्रियशानानामप्रामाण्यप्रसक्षः । न चेंबम्‌ 
अतोड्नेकान्त इति प्रमाणसंप्लववादी दर्शयन्नाह-पूर्वप्रत्यक्षक्षणेंन इत्मादि। 
एतत्‌ परिहरति-तदू यदि प्रतिक्षणं रुणबिवेकदशिनों <घिकृत्योंच्यते तदा भिन्‍नो- 
पयोगितया प्रथक्‌ प्रामाण्यात्‌ नानेकान्तः। अथ सब्बपदार्थेष्बेकत्वा ध्यवसायिन+ 
सांव्यवहा रिकान चुरुषानभिप्रेत्यो न्यते तदा सकलमेव नीलसन्तानमेकमर्थ स्थिररूप 
तत्साध्यां चार्थक्रियामेकात्मिकामध्यवस्यन्तीति प्रामाण्यमप्युत्तरेषामनिष्मेवेति 
कुतो<नेकान्स १-हेतु० टी० परृ० ३७, 


१९६ 


प्रामाण्य है। अकलइके श्रनुगामी विद्यानन्द ओर माणिक्यनन्दीके अनुंगामी 
प्रभाचन्द्रके टीकाग्रन्थौंका पूर्वापर अवलोकन उक्त नतीजे पर पहुँचाता'" है। 
क्योंकि अन्य सभी जैनाचार्योकी तरह निर्विवाद रूपसे 'स्मातिप्रामाण्या का 
समर्थन करनेवाले अकलड्ू ओर माणिक्यनन्दी अपने-अपने प्रमाथ लक्षणमे 
जब बौद्ध और मीमासकके समान 'अनधिगत' और “अपूर्व” पद रखते है तब 
उन पदौोकी सार्थकता उक्त तात्ययके सिवाय और किसी प्रकारसे बतलाई ही नही 
जा सकती चाहे विद्यानन्द और प्रभाचन्द्रका खतन्त्र मत कुछ भी रहा हो । 

बौद्ध विद्वान विकल्‍प ओर स्मृति दानोंमि, मीमासक स्मृति मात्र्म ख़तन्त्र 
प्रामाण्य नही मानते | इसलिए, उनके मतमे तो “अनाघिगतः और “अपूर्व” पदका 
प्रयोजन स्पष्ट है। पर जैन परम्पराके अनुसार बह प्रयोजन नही हैं। 

श्वेता म्बर परम्पराके सभी विद्वान्‌ एक मतसे घारावाहिशिनकी स्मृतिकी तरह 
प्रमाण माननेके दी पक्षम है । अ्रतएव किसीन अ्रपन प्रमाणलक्षणम 'अनचि- 
गत' “अपूर्!” आदि जैंस पदको स्थान ही नदी दिया । इतना ही नहीं, बल्कि 
उन्होने स्पष्टरूपंणु यह कह दिया कि चाह शान गहीतग्राहि हो तब्र भी वह 
अग्रहोतग्राहइक समान हां। अ्माण द। उनके विचारानुसार गद्ेतग्राहित्व 
प्रामाण्यका विधातक नहीं; अतएुव उनक मतसे एक धारावाहिक शानबव्यक्तिमे 
विषयमेदका अ्रपत्ञास प्रामाण्य-श्रप्रामाण्य साननेका जरूरत नहीं श्रोर न तो 
कभी किसीको अप्रमाण माननका जरूरत हू | 

श्वेताम्बर आचार्योम भी आ० हेमचन्द्रकी खास विशेषता है क्योंकि उन्हेंने 
यहीतआईि ओर अहप्यमाणप्राहि दो नोका समत्व दिखाकर सभी घारावाहिशानोंमे 
प्रामाए्यका जो समर्थन किया ६ व३ खास मार्कका हे--प्र० मी० प्रृ० ४ । 
ई० १६३६ | [ प्रमाण भीमासा 


१. 'गृहांतमग्हात वा खार्थ यदि व्यवस्याति। तन्न लेके न शस्त्रेषु विजद्मति 
प्रमायुताम्‌ ॥!--वक्त्वाथंश्लो० १. १०. ७८। 'प्रमान्तरायद्वीतार्थप्रकाशित्य॑ 
प्रपश्चतः३ | प्ररमा्य च यह्दतार्थग्राहित्वांप कथषचन ।।-तत्त्वा्थश्लो० १.१३,६४। 
'गुद्दीतप्रहणात्‌ तत्र न स्घृतेश्वेत्परमाणता । धारावाह्मक्षविज्ञानस्यैव लम्येत केन 
सा ॥-तत्त्वार्थ्लोक० १-१३-१४ “नन्वेबर्माप प्रमाणसप्लववादिताव्याधातः 
प्रमाणप्रतिपन्‍्नडथें प्रमाणान्तराप्रतिपत्तिरित्यचवोचम्‌ | अर्थपरिच्छित्तिवशेपस द्धावे 
तत्पवृत्तेरप्यम्युपगमात्‌ । प्रथमप्रमाणप्रतिपनने हि वस्तुन्याकारविशेष प्रतिपद्ममान॑ 
प्रमायान्तरमपुर्वार्थमव बृत्दो न्यग्रेघ इत्यांदबत्‌ ।--प्रमेयक० प० १६ | 

२. “यद्‌ गह्ीतग्राहि शान न तत्रमाण; यथा स्मथृतिः, गद्दीतप्राही च॒ प्रत्यक्ष- 
पष्ठआाबी विकव्प इति व्यापकविदद्धोपलब्धि: --त्तत्वस० प० का० १२६८ | 


स्मृति प्रामाण्य 


स्मृतिको प्रमा-प्रमाण माननेके बारेमे मुख्य दो परम्पराएँ है--जेन 
ओर जैनेतर । जैन परम्परा उसे प्रमाण मानकर परोक्षके भेद रूपसे इसका 
बर्णन करती है। जैनेतर परम्परावाले वेदिक, बौद्ध, सभी दर्शन उसे प्रमाण 
नही मानते अतएव बे किसी प्रमाणरूपसे उसकी चर्चा नहीं करते । स्मृतिको 
प्रमाण न माननेवाले भी उसे अप्रमाण--मिथ्याज्ञान--नहीं कहते पर वें प्रमाण 
शुब्दसे उसका केवल व्यवह्वार नही करते । 

स्मृत्यात्मक शानमें प्रमाण शब्दका प्रयोग करने न करनेका जो मतभेद 
देखा जाता है इसका बीज धर्मशास्त्रके इतिहासमे दे । बैंदिक परम्परामे धमंशाज 
रूपसे बेद अर्थात्‌ श्रुतिका ही मुख्य प्रामाए्य माना जाता है। मन्वादिस्मतिरूप 
धर्मशाल्र प्रमाण है सही पर उनका प्रामास्य श्रुतिमूलक है। जो रुमति श्रुतिमूलक 
है या श्रुतिसे अविरुद्ध है बही प्रमाण दै अर्थात्‌ स्मृतिका प्रामाण्य श्रुतिप्रामाण्य- 
तन्त्र है स्वतन्त्र नही । धमंशास्त्रके प्रामाण्य की इस व्यवस्थाका विचार बहुत 
पुराने समय से मीमासादर्शन ने किया है। जान पड़ता है जब स्मतिरूप धर्म- 
शास्त्रको छोड़कर भी स्मृतिरूप शानमात्र के विपय में प्रामाण्यविषयक प्रश्न 
मीमातकोंके सामने श्राया तब भी उन्होंने अपना धर्मशास्त्रविषयक उस दिद्धान्त 
का उपयोग करके एक साधारण हां नियम बॉध दिया कि स्मृतिशान स्व॒तन्त्र 
प्रमाण नहीं है; उसका प्रामाण्य उसके काणभूत अनुभवके प्रामाण्य पर निर्भर 
है अ्रतएव वह मुख्य प्रमायरूपसे गिनी जाने योग्य नहीं। सम्भवतः वेदिक 
धमंजीवी मीमासा दर्शन के इस धमंशास्त्रीय या तत्वशानीय निर्ययका प्रभाव 
सभी न्याय; वेशेषिक, साख्य'*, योग श्रादि इतर बेदिक दंशंनों पर पड़ा है। 





१, 'पारतन्श्यात्‌ खो नेषा प्रमाणत्वाबधारणा। श्रप्रामाण्यविकव्पस्तु 
द्रढिग्नैव विदन्यते ॥ पूर्वविज्ञानविषयं विज्ञान स्पृतिरच्यते । पूर्वशानाद्विना तस्वा: 
प्रामाएर्य नावधायेते |-तन्त्रवा० पु० ६६ | 

२, 'एवदुछं भ्वति--सर्वे प्रमाणादयोडनषिगतमर्थ सामान्यतः गकारतवो 
वाडघिगमयन्ति, स्थृतिः पुनने पर्वानुमवर्मयादामतिक्रामति, तद्विषया तदूनविषया 
वा, ने तु तद्धिकविषया, सोड्यं वृच्त्यन्तराद्विशेषः रुछृतेरिति विम्शति !- 
तत्वबे० १. ११ । 


श्द््द 


झ्रतएव वे भ्पने-अपने मन्तव्यकी पुष्टिमेँ चाहे युक्ति मिन्न-मिन्न बतलाएँ, फिर 
मी वे सभी एक मतसे स्मृतिरूप शानमें प्रमाण शब्दका व्यवह्दर न फरनंके ही 
पक्तमे है । 

कुमारिल आदि मीमांसक कहते हैं कि स्मृतिशञान अनुमव द्वारा शत 
विषयको ही उपस्थित करके कृतकृत्य हो जानेके कारण किसी अपूर्व श्र्थका 
प्रकाशक नही, वह केबल णब्दीतग्राहि है और इसीसे वह प्रमाण नहीं" । 
प्रशस्तपादके अ्नुगामी श्रीधरने भो उसी मीमासककी ग्हीतग्राहित्ववाली युक्तिका 
अवलम्बन करके स्मृतिको प्रमाणत्राह्म माना है (कन्दली प्रृ० २४७)। पर 
अक्षपादके श्रनुगामी जयन्तने दूसरी द्दी युक्ति बतलाई है। बेकहते हैं कि 
स्मृतिशान विषयरूप अर्थके सिवाय ही उत्पन्न होनेके कारण अनर्थज होनेसे 
प्रमाय नहीं* । जयन्तकी इस युक्तिका निरास श्रीधरने? किया है। श्रक्षपादके 
हो अनुगामी वाचस्पति भिश्रने तीसरी युक्ति दी है| वे कहते है कि लोकव्यवहार 
स्मृतिकों प्रमाण माननेके पक्षमे नही है श्रतणव उसे प्रमा कहना योग्य नहीं। 
वे प्रमाकी व्याख्या करते समय स्मृतिमिन्‍्न शानकों लेकर द्वी विचार करते है 
(तात्पय पृ० २०)। उदयनाचार्यने भी स्मृतिकों प्रमाण न माननेवाले सभी 
पूब॑बर्ती तार्किकोंकी युक्तियोका निरास करके अन्तमे वाचर्स्पति मिश्रके तात्पर्यका 
अनुसरण करते हुए. यही कहा है कि अनपेक्ष होनेके कारण अनुभव ही प्रमाण 
कोटिमें गिना जाना चाहिए, स्मृति नहीं; क्योंकि वह अनुभवसापेक्ष है श्रोर 
ऐसा माननेका कारय लोकव्यवहार ही है* | 

१. तत्र य॒त्‌ पूर्वविज्ञान तस्य प्रामाश्यमिष्यते | तदुपस्थानमात्रेण स्मृतेः 
स्थाच्चरितार्थता |-श्लोकवा ० अनु० श्लो० १६० | प्रकरणप० प्ृ० ४२ | 

२, “न स्मृतेरप्रमाणत्व॑ ग्होतग्राइिताकृतम्‌ | अ्रपि त्वनर्थजन्यत्व॑ तद- 
प्रामास्यकारणम्‌ ।।>न्‍्यायम० पृ० २३। 

३. "ये त्वनर्थजत्वात्‌ स्मृतेरप्र|माण्यमाहुः तेषामतीतानगतविषयस्यानुमान * 
स्पाप्रामाण्य स्यादिति दुषणम्‌ ॥-कन्दली० पृ० २४५७ | 

४. 'कथ तहं स्मृतेब्यंवच्छेद+ ! अननुभवत्वेनैव । यथार्थों ह्नुभवः प्रमेति 
प्रामाणिकाः पश्यन्ति | तत्वशानाद? इति सूनणात्‌ | अव्यभिचारि ज्ञानमिति 
स। ननु स्मृतिः प्रमेव किन स्याद्‌ यथार्थज्ञानत्वात्‌ प्रत्यक्षायनुभूतिबदिति चेत्‌ । 
न | छिद्धे व्यवहारे निमित्तानुसरणात्‌ | न च स्वेच्छाकल्पितेन निमित्तेन लोक- 
व्यवहारनियमनम्‌ ; अ्व्यवस्थया लोकव्यवह्रविप्लवप्रसज्ञात्‌ ) न च स्मृतिहेतों 
प्रमाणाभियुक्ताना महरपीणा प्रमाणव्यवहारो5स्ति, पृथगनुपरेशात्‌ ।-न्यायकु० ४०६ 


१६६ 


बौद्धदर्शन स्घृतिकों प्रमाण नहीं मानता । उसको युक्ति भी मीमांसक या 
वैशेषिक जैसी ही है श्रर्थात्‌ स्सृति गद्दीतग्राहिणी होनेसे ह्टी प्रमाण नहीं 
(ततस्वसं० प० का० १२६८) | फिर भी इस मन्तव्यके बारेमे जैसे न्याय वेशेषिक 
आदि दर्शनों पर मीमासा--धमंशास्त्र--का प्रभाव कद्दा जा सकता है वैते 
बौद्ध-दर्शन पर कहा नहीं जा सकता क्योंकि वह वेदका ही प्रामाश्य नहीं 
मानता | विकल्पशानमात्र ' को प्रमाण न माननेके कारण बौद्ध दर्शनमैं स्मृतिका 
प्रामाण्य प्रसक्त ही नहीं है । 

जैन ताकिक स्मृतिको प्रमाण न माननेवाले भिन्न-भिन्न उपर्युक्त दर्शनोंकी 
गहीतग्राहित्व, अनर्थजत्व, लोकव्यवहाराभाव आदि सभी" युक्तियोंका निरास 
करके केवल यही कहते है, कि जेसे सवादी होनेके कारण प्रत्यक्ष आदि प्रमाण कहे 
जाते है वैसे ही स्मृतिको भी संवादी होने ही से प्रमाण कहना युक्त है। इस 
जैन मन्तब्यमै काई मतभेद नहीं। आचार्य हेमचन्द्रने भी स्मृतिप्रामाश्यकी पूर्व 
जैन परम्पराका ही अनुसरण किया है--प्र० मी० पृ० २३। 

स्मृतिज्ञानका अविसवादित्व सभीकों मान्य है। वस्तुस्थितिमे मतभेद न होने 
पर भी मतभेद केवल प्रमा शब्दसे स्मृतिझानका व्यवहार करने न करनेमें है| 





ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 
१, 'गृहीतग्रहणान्नेष्ट साबूत॑| * “ * ?-(साइृतम---विकल्पश्ञानम-मनोरथ०) 
प्रमाण बा० २.५ । 


तथाहि--श्रमुष्या उप्रामाण्यं छकुतोडयमा्विष्कुवीत, कि गह्दीतार्थग्राहि- 
स्वात्‌; परिच्छित्तिविशेषामावात्‌ , असत्यतीतेर्थें प्रवतंमानत्वात्‌ , * अ्र्थादनु- 
त्पयभानत्वात्‌ , विसंवादकत्वात्‌ ; समारोपाव्यवच्छेदकत्वात्‌ , प्रयोजना प्रजा धक- 
सात या ।!*--स्याद्यादर० ३. ४ | 


प्रत्यमिज्ञा 


प्र्यभिशाके विषयमे द। बातें ऐसी हैं जिनमे दार्शनिर्कोका मतमेंद रहा 
है--पहली प्रामाण्यकी ओर दूसरी स्वरूपकी। बौद्ध परम्परा प्रत्यमिशाकों प्रमाण 
नहीं मानती क्योंकि वह च्षणिकवादी होनेसे प्रत्यमिश्ञाका विषय माने जानेवाले 
स्थिरत्वकों ही वास्तविक नहीं मानती। वह स्थिरत्वप्रतीतिको साइश्यमूलक 
मानकर अ्रान्त ही समझती है" । पर बौद्धभिन्‍न जेन) वेदिक दोनो परम्पराके 
सभी दार्शनिक प्रत्यभिज्ञाको प्रमाण मानते हैं! वे प्रत्यभिज्ञाके प्रामाण्यके 
आधार पर ही बोड्सम्मत क्षणभन्जका निरास और नित्यत्य--स्थिरत्व--का 
समर्थन करते है। जेन परम्परा न्याय, वैशेषिक आदि वैदिक दर्शनोको तरह 
एकान्त नित्यत्व किंवा कूठस्थ नित्यत्व नही मानती तथापि वह विभिन्न पूर्वापर 
अवस्थाश्रोंमे श्ुवत्वको वास्तविक रूपसे मानती है अतएव वह भी प्रत्यमिज्ञाके 
प्रामाण्यकी पक्त॒पातिना है । 

प्रत्यभिशाके स्वरूपके संबन्धम मुख्यतया तीन पक्ष ६--बौद्ध, बेंदिक और 
जेन । बौद्धपक्ष कहता है कि प्रत्यभिज्ञा नामक कोई एक ज्ञान नहीं है किन्तु 
स्मरण ओ्रोर प्रत्यक्ष ये समुचित दो ज्ञान ही प्रत्यभिज्ञा शब्दसे व्यवद्त होते है* | 
उसका “तत्‌! अ्रश अतीत होने से परोक्षरूप होनेके कारण स्मरणग्राह्म है बह 
प्रत्यक्षप्राह्मय हो ही नही सकता; जबकि “इदम! अश वतमान होनेके कारण 
प्रत्यक्षप्राह्म है वह अप्रत्यक्षग्राह्म हो। ही नहीं सकता | इस तरह विपथगत परोक्षा- 
परोक्ष॒त्वके आधार पर दो ज्ञानके समुच्चयको प्रत्यमश कहनेवाले बौद्धपक्षके 
विरुद्ध न्याय, मीमासक आदि वैदिक दर्शन कहते है कि प्रत्यमिशा यह प्रत्यक्ष 
रूप एक शान है प्रत्यक्ष-स्मरण दो नहीं। इन्द्रियजन्य प्रत्यक्षम वर्तमान मात्र 
विषयकत्वका जो नियम हूं वह सामान्य नियम हैं. भ्रतएव सामग्रविशेषदशार्मे 
बह नियम सापवाद बन जाता है। बाचस्पति मिश्र प्रत्यमिशामे प्रत्यक्ष॒त्वका 
उपपादन करते हुए. कहते है कि संस्कार या स्मरणरूप सहकारीके बलसे वर्तमान- 


१ प्रमाणवा० रे. ५०१-२ । तरवसें० का० ४४७ | 


२ *.. तस्माद्‌ दे एते श्ाने स इति स्मरणम्‌ अयम्‌ इत्यनुभव:-न्यायम० 
प० ४४६ | 
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मात्रग्राद्दी मी इन्द्रिय, अतीतावस्थाविशिष्ट वर्तमानकों ग्रहण कर सकनेके कारण 
प्रत्यमिजश्ञाजनक दो सकती है' | जयन्त वाचस्पतिके उक्त कथनका अनुसरण 
करनेके अलावा भी एक नई युक्ति प्रदर्शित करते हैं। वे कहते हैं कि स्मरण- 
सहकृतइन्द्रियजन्य प्रत्यक्षफे बाद एक मानसज्ञान होता है जो प्रत्यभिज्ञा 
कहलाता * है। जयन्तका यह कथन पिछले नैयायिकोंके अलौकिकप्रत्यक्षवादकी 
कल्पनाका बीज माल्म होता है। 

जैन तार्किक प्रत्यभिशाकों न तो बौद्धके समान शानसमुब्चय मानते है और 
न नैयायिकादिकी तरह बहिरिन्द्रियज प्रत्यक्ष | वे प्रत्यभिश्ञाको परोक्ष शञान मानते 
है | ओर कहते हैं कि इन्द्रियजन्य शान और स्मरणके बाद एक संकलनात्मक 
विजातीय मानस श्ञान पेदा होता है वही प्रत्यभिन्ना कहलाता है। अ्रकलझोपज्ञ 
(लघी० ३. १, से) प्रत्यमिज्ञाकी यह व्यवस्था जो स्वरूपमेँ जयन्तकी मानसज्ञान 
की कब्पनाके समान है वह सभी जेन ताकिंकोंके द्वार निर्तविवादरूपसे मान ली 
गई है। आचार हेमचन्द्र सी उसी व्यवस्थाके अनुमार प्रत्यभिशका स्वरूप 
मानकर परपत्ञनिरशकरण ओर स्वपक्षुसमर्थन करते है--प्र ० मी० प्ृ० ३४. । 

मीमासक (श्लोकवा० सू० ४. श्लो> २३२-२३७.), नैयायिक (न्यायसू० 
१. १. ६.) आदि उपमानको स्वतन्त्र प्रमाण मानते है जो साइश्य-वेसहश्य 
विपयक हैं | उनके मतानुसार हुखत्व, दीधेत्व आदि विषयक अनेक सप्रतियोगिक 
ज्ञान ऐसे हैं जो प्रत्यक्ष ही है। जैन तार्किकोंने प्रथमसे ही उन सबका समावेश, 
प्रत्यभिदज्नानकी मतिज्ञानके प्रकारविशेषरूपसे स्वतन्त्र प्रमाण मानकर, उसीमे 
किया है, जो ऐकमत्यसे सर्वमान्य हो गया है 
ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीसांसा 


१ तालये० प० १३६ । 
२ “एज़ पूवज्ञानविशेषितस्य स्तम्भादेविशेषणमतीतक्षणविषय इति मानसी 


प्रत्यमिन्ना ।-न्‍्यायम० पृ० ४६१ । 


तर्क प्रमाण 


भगवान्‌ महावीर) बुद्ध और उपनिषद्के सैकडों वर्ष पूर्व भी ऊद (ऋग० 
२०, १३१, १०) और तक (रामायण ३. २३. १२.) मे दो धातु तथा तजन्य 
रूप संस्कृत-प्राकृत भाषामें प्रचलित रद्दे' | आगम) पिठक और दर्शनसूत्रोमे 
उनका प्रयोग विविध प्रसगोमि थोड़े-बहुत भेदके साथ विविध शअ्र्थोमि 
देखा जाता है' | सब अर्थोमि सामान्य श्रंश एक ही है और वह यह कि 
विचारात्मक श्ञानव्यापार । जैमिनीय यूत्र और उसके शाबरभाष्य आदि” 
ब्याख्याग्रन्थापि उसी भावका द्योतक ऊद् शब्द देखा जाता है, जिसकी जयन्त 
ने मंजरीमे अनुमानात्मक या शब्दात्मक प्रमाण समककर खण्डन किया हैं 
( न्यायम० ० भद्८ ) | न्‍्यायसूत्र ( १. १. ४० ) मैं तकका लक्षण है जिसमें 
ऊह शब्द भी प्रयुक्त है ओर उसका अर्थ यह दे कि तकोत्मक विचार खय॑ 
प्रमाण नही किन्तु प्रमाणानुकूल मनोव्यापार मात्र ५ं। पिछले नैयायिकोने 
तर्कका अर्थविशेष स्थिर एवं स्पष्ट किया है । और निर्णय किया है कि तक 
कोई प्रमाणात्मक ज्ञान नहीं है किन्तु व्यातिज्ञाने बाधक दोनेवाली अ्रप्रयोज- 
कत्वशद्भाको निरस्त करनेवाला व्याप्यारोपपूर्वक व्यापकारोपखरूप आहाये शान 
मात्र है जो उस व्यभिचारशझाको हटाकर व्यासिनिर्णयमें सहकारी या उपयोगी 
हो सकता है ( चिन्ता" अनुए एृ० २१०; न्याय० इ० १. १. ४० )। प्राचीन 
समयसे ही न्याय दर्शनमें तर्कका स्थान प्रमायकोडिमे नहीं है” । न्यायदशनके 
बिकासके साथ ही तकके अर्थ एवं उपयोगका इतना विशदीकरण हुआ्रा है कि 





१ “उपसर्गादू्आख ऊहतेः !“पा० सू० ७. ४. २३। 'नैषा तकेश 
मतिरापनेया--कठ० २. ६ | 

२ तका जत्यथ न दिजइ'-आचा० सू० १७०। “विहिंसा वितक-मण्कि० 
सब्वासवसुत्त ९. ६। "तक्काप्रतिष्ठानात्‌'-ब्रह्मसू० २. १. ११। न्यायसू० 
३१. १, ४० । 

३ “त्रिविधश्च ऊहः । मन्त्रसामसंस्कारविषयः (--शाबरभा० ६, १. १ | 
जैमिनीयन्या० अध्याय ६. पाद १. श्रघि० १। 

४ न्याययू० १. २. १। 
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इस विषय पर बड़े सूद्म और सूद्रमतर ग्रन्थ लिखे गए हैं जिनका श्रारम्भ 
गंगेश उपाध्यायसे होता है। 

बौद्धतार्किक ( हेतुवि० टो० पृ० १७ ) भी तकौत्मक विकल्पज्ञानकों 
ब्याप्तिज्ञानोपयोगी मानते हुए भी प्रमाण नही मानते । इस तरह तकको प्रमाण- 
रूप माननेकी मीमासक परम्परा और अप्रमाणुरूप होकर भी प्रमाणानुग्राइक 
माननेकी नैयायिक और बौद्ध परम्परा है | 

जैन परम्परामें प्रमाणरूपसे माने जानेवाले मतिज्ञानका द्वितीय प्रकार ईहा 
जो वस्तुतः गुणदोषविचारणात्मक शाज्नव्यापार ही है उसके पर्यायरूपसे ऊह 
और तक दोनों शब्दोंका प्रयोग उमाखातिने किया है ( तत्त्वार्थभा० १. १४ )। 
जब जेन परम्परामें तार्किक पद्धतिसे प्रमाणके भेद और लक्षण अरदिकी व्यवस्था 
होने लगी तब सम्मवतः सर्वप्रथम अकलडूने ही तकका खरूप, विषय, उपयोग 
आदि स्थिर किया (लघो० स्ववि० ३. २.) जिसका अनुसरण पिछले सभी जैन 
तार्किकोंने किया है। जैन परम्परा मीमांसकॉकी तरह तक या ऊहको प्रमाणात्मक 
ज्ञान ही मानती आई है। जैन तार्किक कहते हैँ कि व्यासिज्ञान ही तर्क या ऊद्द 
शब्दका अर्थ है। चिरायात आयंपरम्पराके अति परिचित ऊह या तक शब्दको 
लेकर हो अकलइने परोज्षप्रमाण के एकमेद्‌ रूपसे तक्रप्रमाण स्थिर किया । और 
वाचस्पति मिश्र आदि" नैयायिकने व्याप्तिशानको कही मानसप्रत्यक्षरूप, फही 
लौकिकप्रत्यज्षरूप, कह्दी श्रनुभिति आदि रूप माना है उसका निरास करके जैन 
तार्किक व्यात्तिशानको एकरूप ही मानते आए हैं। वह रूप है उनकी परिभाषाके 
अनुसार तकंपद॒प्रतिपाद्य । आचार्य हेमचन्द्र उसी प्र्बपरम्पराके समर्थक हैं- 
प्र० मी० प्ृ० ३६ | 


ईं० १६३६ ) [ प्रमायमीमांसा 


१ तात्पययै० पृ० १४६-१६७ | न्यायम० प्रृ० श्२३ | 


अनुमान 


अनुमान शब्दके अनुमिति और अनुमितिकरण ऐसे दो श्र्थ हैं। जब 
अनुभान शब्द भाववाची हो तब अनुमिति और जब करणवाची दो तब 
अनुमितिकरण अश्रर्श निकलता है । 


श्रनुमान शब्दम अनु और मान ऐसे दो अंश हैं । अनुका श्र्थ है पश्चात्‌ 
और मानका श्रर्थ है शान अर्थात्‌ जो किसी अन्य शानके बाद ही द्ोता है वह 
अनुमान | परन्तु वह अन्य ज्ञान खास ज्ञान ही विवज्षित है, जो अनुभितिका 
कारण होता है। उस खास शान रूपसे व्यासिज्ञान--जिसे लिख्भपरामर्श भी 
कहते हैं--इष्ट है। प्रत्यक्ष और अनुमान ज्ञानमे मुख्य एक अन्तर यह भी है 
कि प्रत्यक्ष ज्ञान नियममे ज्ञानकारणक नहीं होता, जब कि अनुमान नियमसे 
शानकारणक ही होता है। यही भाव अ्रनमान शब्दते मौजूद 'अनु' अशके 
द्वारा सूचित किया गया है। यद्यपि प्रत्यक्षमिनन दूसरे मी ऐसे ज्ञान है जो 
अनमान कोटिमे न गिने जाने पर भी नियमसे शानजन्य ही है, जैसे उपमान 
शाब्द, अर्थापत्ति आदि; तथापि दर असलमे जैसा कि वैशेषिक दर्शन तथा 
बौद्ध दर्शन में माना गया है--प्रमाण के प्रत्यक्ष ओर अनुमान ऐसे दो ही 
प्रकार हैं। बाकी के सब प्रमाण किसो न किसी तरह अनुमान प्रमाणमैं समाए 
जा सकते है जैसा कि उक्त द्विप्रमाणवादी दर्शनोंने समाया मी है। 


अनुमान किसी भी विषयका हो, वह किसी भी प्रकारके हेतुसे जन्य क्यों 
न हो पर इतना तो निश्चित है कि श्रनुमानके मूलभे कहीं न कही प्रत्यक्ष 
ज्ञानका अस्तित्व अवश्य होता है। मूलमे कही भी प्रत्यक्ष न हो ऐसा अनमान 
हो ही नही सकता। जब कि प्रत्यक्ष अपनी उत्पत्तिमे अनुमानकी श्रपेत्ञ 
क॒दापि नहीं रखता तब अनुमान अपनी उत्पत्तिमे प्रत्यक्षकी अपेक्षा अवश्य 
रखता है। यही भाव न्यायसूत्रगत अनुमानके लक्षणमें* “तत्यूवंकम! (१.१.४) 





१, जैसे “तत्पवंक' शब्द प्रत्यक्ष और अनुमानका पौर्वापर्य प्रदर्शित करता 
है बेसे ही जैन परम्परामे मति और श्रुतसश्ञक दो ज्ञानोंका पौर्वापर्य बतलानेवाला 
“महषुव्व॑ जेण सुयय! ( ननन्‍दी खू० २४ ) यह शब्द है। विशेषा० गा» ८६, 
१०५, १०६ | 


रेस 


शब्दसे ऋषिने व्यक्त किया है, जिसका अनुसरण सांख्यकारिका ( का० ५ ) 
आदिके अनुमान लक्षशमें भी देखा जाता है। 

अनुमानके स्वरूप और प्रकार निरूपण आदिका जो दार्शनिक 
विकास हमारे सामने है उसे तीन युगोर्मि विभाजित करके हम ठीक-ठीक समझे 
सकते हैं १ वैदिक युग, २ बौद्ध युग और ३ नव्यन्याय युग | 

१--विचार करनेसे जान पड़ता है कि अनुमान प्रमाणके लक्षण और 
प्रकार आ्रादिका शास्त्रीय निरूपण वैदिक परभ्परामें ही शुरू हुआ और उसीकी 
विविध शाखाश्रेमिं विकसित होने लगा | इसका प्रारंभ कब हुआ, कहाँ हुआ, 
किसने किया, इसके प्राथमिक विफासने कितना समय लिया, बह किन किन 
प्रदेशोंमि सिद्ध हुआ इत्यादि प्रश्न शायद सदा ही निरुत्तर रहेंगे। फिर मी 
इतना तो निश्चित रूपसे कहा जा सकता है कि इसके प्राथमिक विकासका 
ग्रन्थन भी वैदिक परंपराके प्राचीन श्रन्य ग्रन्थ में देखा जाता है । 

यह विकास वैदिकयुगीन इसलिए भी है कि इसके प्रारम्भ करनेमें जैन 
ओर बौद्ध परम्पराका हिस्सा तो है दी नहीं बल्कि इन दोनों परम्पराओने वेदिक 
परम्परासे ही उक्त शास्त्रीय निरूपणकों शुरूम अक्षरशः अपनाया है। यह 
बेदिकयुगीन श्रनुमान निरूपण हमें दो वैदिक परम्पराओमे थोड़े बहुत हेर-फेरके 
साथ देखनेको मिलता है । 

(अर) वेशेषिक ओर मीमासक परम्परा--इस परम्पराकों स्पष्टतया व्यक्त 
करनेबाले इस समय हमारे सामने प्रशस्त और शाबर दो भाष्य हैं। दोनोंमें 
अनुमानके दो प्रकारोंका ही उल्लेख है' जो मूलमे किसी एक विचार परम्पराका 
सूचक है। मेरा निजी भी मानना है कि मूलमें वेशेषिक और मीमांसक दोनों 
परभ्पराएँ कभी अभिन्न थीं*, जो आगे जाकर क्रमशः जुदी हुई और मिन्न- 
भिन्न मार्गसे विकास करती गईं । 

(ब) दूसरी बैदिक परम्परामें न्याय, साख्य ओर चरक इन तीन शास्त्रों- 


१. तत्तु द्विविधम--प्रत्यक्षतों दृष्सस्बन्ध सामान्यतों दृष्टसम्बन्ध चौ-- 
शाबरभा० १. १. ५। एतत्त द्विविधम--दृष्टं सामान्यतो दृष्टं चौ--प्रशस्त० 
प्ृ० २०४ | 

२. मीमासा दर्शन 'अथातो धर्मजिज्ञासा'में धर्मसे ही शुरू होता है वैसे 
हो वैशेबिक दर्शन भी “अथातो धर्म व्याख्यास्थामः? सूजमें धर्मनिरूपणसे शुरू 
होता है। 'चोदनालक्षणो5र्थों धर्म: और “तद्बचनादाम्नायस्य प्रामारयम? 
दोनोंका भाव समान है । 
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का समावेश है। इनमें अ्नमानके तीन प्रकारोंका उल्लेख व वर्णन है'। 
वैशेषिक तथा मीमासक दर्शनमें वर्शित दो प्रकारके बोधक शब्द करीब करीब 
समान हैं, जब कि न्याय आदि शास्त्रोंकी दूसरी परम्परामैं पाये जानेवाले 
तीन प्रकारोंके बोधक शब्द एक ही है। अलबत्ता सब शास्त्रेमें उदाहरण 
एकसे नहीं हैं । 

जेन परम्परामैं सबसे पहिले अ्नुमानके तोन प्रकार श्रन॒ योगद्दा र॒सूतमै-- 
जो ई० स० पहलों शताब्दीका है--ही पाये जाते है।' जिनके बोधक शब्द 
अक्तरशः न्यायदर्श नके श्रनुसार ही हैं। फिर भी अनुयोगढ्वार वर्णित तीन 
प्रकारोके उदाहरणोमे इतनी विशेषता श्रवश्य है. कि उनमे भेंद-प्रतिमेद रूपसे 
वैशेषिक-मीमांतक दर्शनवाली द्विविध अनुमानकी परम्पराका भी समावेश 
हो ही गया है । 


बौद्ध परम्परामे अनुमानके न्यायसूत्रवाले तीन प्रकारका ही वर्णन है जो 
एक मात्र उपायददय (प्ृ० १३) में श्रमी तक देखा जाता है। मैसा समझता 
जाता है, उपायदददय अगर नागार्जुनकृत नहीं हो तो भी बह दिड्लनागका पूर्व॑- 
वर्ती अवश्य होना चाहिए। इस तरह हम देखते है कि ईसाकी चौथी पॉचवी' 
शताब्दी तकके जैन-बौद्ध साहित्यमैं बेदिक युगीन उक्त दो परम्पराश्रोंके श्रनुमान 
वर्णनका ही संग्रह किया गया है। तब तकमे उक्त दोनों परम्पराएँ मुख्यतया 
प्रमाणके विषयमै खासकर अनुमान प्रणाल विप्रयमें वैदिक परम्पराका ही 
अनुसरण करती हुई देखी जाती हैं । 

२-६० स० की पॉचबीं श॒ताब्दीसे इस विषयर्म बौद्धयुग शुरू होता है। 
बौद्धयुग इसलिये कि श्रब तकमें जो अनुमान प्रणाली वैदिक परम्पराके अनुसार 
ही मान्य होती आई थी उसका पूर्ण बलसे प्रतिबाद करके दिडनागने श्रनुमान 
का लक्षण स्वतन्त्र भावसे रचा? और उसके प्रकार भी अपनी बौद्ध इृष्टिसे 
बतलाए, | दिडनागके इस नये अ्रनुमान प्रस्थानकों सभी उत्तरबर्ती बौद्ध विद्वानोंने 


९ + 
१ 'पुर्वेवच्छेषवत्सामान्यतो दृष्ट' च! न्‍्यायसू० १,१, ५। माठर० का० ५ 
चरक० सूत्रस्थान श्लो० २८, २६ | 


२ 'तिविदे पणणत्ते तजहा--पुव्व्व, सेसवं, दिद्ठताहम्मवं ।--अनयो० 
प्ृू० २१२. | हु 


रे प्रमाणसमु० २. १. 8प्वंताग७ .0ह80, ४०. ॥. ७. 236, 


ईछड़ 


अपनाया" और उन्होंने दिछनागकी तरह ही न्याय आदि शास्त्र सम्मत बैदिक 
पर्म्पराके अनुमान लक्षण, प्रकार ग्रादिका' खश्डन किया जो कि कभी प्रसिद्ध 
पृथवर्ती बौद्ध तार्किकॉने खुद ही स्वीकृत किया था | श्रबसे वैदिक और बौद्ध 
तार्किकोंके बीच खणइन-मएडनकी खास आमनें-सामने छावनियाँ बन गई | 
वात्यायनभाष्यके ढीकानुटौकाकार उद्योतकर, वाचस्पति मिश्र अआदिने बसुतन्धु, 
दिद्दनाग, घर्ंकीर्ति आदि बौद्ध तार्किकोंके श्र नुमानलक्षणप्रथयन आदिका जोर- 
शोरसे खण्डन किया जिसका? उत्तर क्रमिक बौद्ध तार्किक देते गए. हैं । 

बौद्धयुगका प्रभाव जैन परम्परा पर भी पड़ा | बौद्धताकिकोंकि द्वारा वैदिक 
परम्परासम्मत श्रनुमान लक्षण, भेद आदिका खण्डन होते श्रोर स्वतस्त्रभावसे 
लक्षण प्रथपन होते देखकर सिद्धसेन जैसे जैन त्तार्किकोंनें भी खतन्त्रमावसे 
अपनी दृष्टिके अनुमार अनुमानका लक्षणप्रशयन किया | भद्दारक अकलडइूुने 
उस सिद्धसेनीय लक्षणप्रणयन मात्रमैँ ही सनन्‍्तोष न माना | पर साथ ही बौद्ध- 
तार्किकोकी तरह वैदिक परम्परा सम्मत अनुमानके भेद प्रमेदोंके खश्डनफा सूत्रपात 
भी स्पष्ट किया* जिसे विद्यानन्द आदि उत्तरवर्ती दिगम्बरीय तार्किकोने विस्तृत 
ब पल्लवित किया । 

नए बौद्ध युग के दो परिणाम स्पष्ट देखे जाते हैं । पहिला तो यह कि बौद्ध 
ओर जैन परम्परामैँ स्वतन्त्र भावसे अनुमान लक्षण आदिका प्रणयन और 
श्रपने ही पूर्वाचार्योंके द्वारा कभी स्वीकृत वैदिक परम्परा सम्मत श्रनुमानलक्षण 
विभाग आदिका खणडन | दूसरा परिणाम यह्द है कि सभी वैदिक विद्वानोके 
द्वारा बौद्ध सम्मत अनुमानप्रणालीका खण्डन ब अपने पूर्वाचाय सम्मत श्रनुमान 
प्रशालीका स्थापन । पर इस दूसरे परिणाममे चाहे गौण रूपसे ही सही एक 
बात यह भी उल्लेख योग्य दाखिल है कि मासवंश जैसे वेदिक परभ्पराके किसी 


१ अनुमान लिझ्ादर्थदर्शनम!-न्यायप्र ० घृ० ७। न्यायबि० २, ३। 
तत्वसं० का० १३६२ | 

२ प्रमाखसमु० परि० २ । तत्वसं० का० १४४२। तात्पयै० पृ० ६८० । 

३ न्यायवा० प्रृ० ४६ | तात्पये० पृ० श्८० | 

४ “साध्याबविनाभुनों लिझ्ञात्साध्यनिश्वायकं॑ स्मृतम्‌ । अनुमानम-- 
न्याया० ४ | 

५ न्‍्यायवि० २, १७१, १७२ | 

६ तत्वार्थश्लो० प्ृ० २०५ । प्रमैयक० प्ृ० १०५ । 
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श्च्व 


तार्किकके लक्षस प्रशयनमें बौद्ध लक्षणका भी श्रसर आा गया' जो जैन 
तार्किकोंके लक्षण प्रणयनम तो बौद्धयुगके प्रार्म्मस हो आज तक एक-सा चला 
आया है* | 

३--तीसरा नव्यन्याययुग उपाध्याय गंगेशसे शुरू होता है | उन्होंने अपने 
वैदिक पूर्वाचार्योंके ग्रनुमान लक्षणकी कायम रखकर भी उसमें सूच्रम परिष्कार* 
किया जिसका आदर उत्तरवर्सी सभी नव्य नैयायिकोने ही नहीं बल्कि सभी 
वैदिक दर्शनके परिष्कारकने किया | इस नवीन परिष्कारके समयसे भारतवषमैं 
बौद्ध तार्किक करीब-करीब नामशेषर हो गए। इसलिए बौद्ध ग्रन्थोंतं ह सके स्वीकार 
या खणडनके पाये जानेका तो सम्भव ही नहीं पर जैन परम्पराके बारोँ ऐसा 
नहीं है। जैन परम्परा तो पूर्वकी तरह नव्यन्याययुगते आ्राज तक भारतत्रषं 
चली आ रही है और यह भी नहीं कि नव्यन्याययुगके मर्मश कोई झैन तार्किफ 
हुए भी नही। उपाध्याय यशोविजयजी जैसे तत्वचिन्तामशि और आलौक 
आदि नव्यन्यायक्े अम्पाती सूच्रमप्रश तार्किक जैन परम्परामैं हुए हैं फिर भी 
उनके तकंमाषा जैसे ग्रन्थमें नव्यन्याययुगीन परिष्कृत अनुमान लक्षणका स्वीकार 
या खण्डन देखा नहीं जाता | उपाध्यायजीने भी अपने तर्कभाषा जैसे प्रमाण 
विषयक मुख्य ग्रन्थमेँ अनुमानका लक्षण वही रखा है जो सभी पूर्ववर्ती श्वेताम्बर 
दिगम्बर तार्किकोंके द्वारा मान्य किया गया है | 

आचाय हेमचन्द्रने अनुमानका जो लक्षण किया है वह सिद्धसेन और 
अकलझ आदि प्रक्तन जेन तार्किकोंके द्वारा स्थापित और समर्थित ही रहा । 
इसमें उन्होंने कोई सुधार या न्यूनाधिकता नहीं की। फिर भी हेमचन्द्रीय 
अनुमान निरूपणमें एक ध्यान देने योग्य विशेषता है। वह यह कि पूर्व॑वर्ती 
सभी जैन ताकिंकोंने--जिनमें श्रभयदेव, वादी देवसूरि आदि श्वेताम्बर तार्किकों 
का भी समावेश होता है--वैदिक परम्परा सम्मत त्रिविध अनुमान प्रणालीका 
साटोप खण्डन किया था; उसे आ० हेमचन्द्र ने छोड़ दिया । यह हम नहीं 


१ “सम्यगविनामावेन परोक्षानु भवसाघनमनुमानम-न्यायसार पृ० ५ | 

२ न्याया० ५ | न्यायवि० २. १। प्रमाणप० प्र० ७० | परी० ३. १४ | 

३ “अ्रतीतानागतधूमादिशानेड्प्यनुमितिदरश नान्न निद्धा तद्ेतुः व्यापारपूर्ब- 
वर्सितयोरभावात्‌. .... .किन्तु व्याप्तिज्ञान करण परामशों व्यापारः--तत्वचि० 
परामर्श पृ० ५३१६-५० | 

४ सन्मतिदी ० प० ५४६ | स्थाद्ादर० पृ० ५२७ | 
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कह सकते कि हेमचन्द्रने संक्षेपदचिकों दृष्टिसे उस खण्डनकों जो पहिलेसे बराबर 
जैन ग्रन्थमें चला आ रहा था छोड़ा, कि पूर्वापर असंगतिकी दृष्टिस | जो कुछ 
हो, पर आचाये हेमचन्द्रके द्वारा वैदिक परम्परा सम्मत अनुमान त्रैविध्यके 
खरडनका परित्याग होनेसे, जो जैन ग्रन्थोमिं: खासकर श्वेताम्बरीय भप्रन्थोंग एक 
प्रकारकी अतंगति आ गई थी वह दूर हो गई | इतका भय आचार्य हेमचन्द्र 
को हो है। 

असंगति यह थी कि आयेरक्षित जेसे पु्वंधर समके जानेवाले आगमधर 
जैन आचायेने न्याय सम्मत अनुमानत्रैविध्यका बड़े विस्तारसे ख्ीकार और 
समर्थन किया था जिसका उन्हींके उत्तराधिकारी अमयदेवादि श्वेताम्बर ता्किक्रनि 
सावेश खए्डन किया था। दिगम्बर परम्परामैं तो यह असंगति इसलिए, नहीं 
मानी जा सकती कि वह आयेरक्षितके अनुयोगद्वारकी मानती ही नहीं | श्रतएव 
अगर रिगम्बरीय तार्किक अकलझू आदिने न्यायदर्शन सम्मत अनुमानजैविध्यका 
खण्डन किया तो वह अपने पूर्वाचायोंके मार्गसे किसी भी प्रकार विरुद नहीं 
कहा जा सकता । पर श्वेताम्वरीय परम्पराकी बात दूसरी है। अ्रभयदेव आदि 
श्वेताम्परीय तार्किक जिन्होंने न्‍्यायदर्शन सम्मत अनुमानत्रैविध्यका खण्डन 
किया, वे तो अनुमानत्रेविध्यके पद्षपाती आयैरक्षितें अनुगामी थे। अतएव 
उनका वह खण्डन अपने पूर्वाचार्यके उस समर्थनसे स्पष्टयतया मेल नहीं खाता। 

श्राचारय हेमचन्द्रने शायद सोचा कि श्वेताम्बरीय तार्किक अ्रकलडु आदि 
दिगम्बर ताकिक्लोंका अनुसरण करते हुए. एक खपरम्पराकी अ्रसंगतिमँ पड़ गए, 
हैं। हसी विचारसे उन्होंने शायद अपनी व्याख्यान त्रिबिध श्रनुमानके खण्डन- 
का परित्याग किया । सम्भव है इसी हेमबन्द्रोपश अ्रसंगति परिहारका श्रादर 
उपाध्याय यशोविजयजीने भी किया और अपने तकभाषा गन्थमे वैदिक परम्परा 
सम्मत अनुमानजेविध्यका निरास नहीं क्रिया; जब कि हेतु के न्यायसम्मत 
पाहश्चरूप्यका निरात अवश्य किया । 


ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


व्याप्ति विचार 


प्र'्मी० १.२.१०.मैं अविनाभावका लक्षण है जो वस्तुतः व्यासि ही है फिर 
भी तके लक्षणके बाद तकवित्रयरूपसे निर्दिष्ट व्यासिका लक्षण इस सूत्रके द्वारा 
आ० हेमचन्द्रने क्यों किया ऐसा प्रश्न यहाँ होता है। इसका खुलांसा यह है 
कि हेतुविन्दुविवरणतें अ्रचंटने प्रयोजन विशेष बतलानेके वास्ते व्याप्यधर्मरूपसे 
और व्यापकधर्मरूपसे भिन्न-भिन्न व्यासिस्वरूपका निदर्शन बड़े आकर्षक ढड़से 
किया है जिसे देखकर आा० हेमचन्द्रकी चकोर दृष्टि उस अ्रशकों अपनानेका 
लोभ संदृत कर न सकी। आ० हेमचद्धने श्रचंटोक्त उस चर्चाकों अक्षरशः 
लेकर प्रस्तुत सूत्र और उसकी दत्तिमे व्यवस्थित कर दिया है । 

अचंटके सामने प्रश्ग था कि व्यासि एक प्रकारका सबन्ध है, जो सयोग 
की तरह द्विंष्ठ ही है फिर जेसे एक ही संयोगके दो सबनन्‍्धी 'का श्ौर 'ख 
अ्रनेयतरूपसे अ्रनुयोगी-प्र तियोगी हो सकते है वेसे एक व्याप्तितबन्धके दो 
संबन्‍धी देतु और साध्य अनियतरूपसे हेतुसाध्य क्यों न हों श्रर्थात्‌ उनमेसे 
अमुक ही गमक ओर अ्रमुक ही गम्य ऐसा नियम क्‍यों! इस प्रसनफे 
आचार्योपनामक किसी ताकिक की ओरसे उठाए जझानेका अचंटन उल्लेख 
किया है। इसका जवाब अचेटने, व्याप्तेोकों सयोगकी तरह एकरूप सबन्‍्ध 
नहीं पर व्यापकधर्म और व्याप्यधर्मरूपसे विभिन्‍न स्वरूप बतलाकर, दिया है 
और कहा है कि अपनी विशिष्ट व्याप्तिके कारण व्याप्य ही गमक द्वाता है तथा 
अपनी विशिष्ट व्याप्तिके कारण व्यापक ही गम्य होता है। गम्यगमकभाव सर्वत्र 
अनियत नहीं है जैसे आधाराधेयमाव । 

उस पुराने समयमेँ हेतु-साध्यम अ्रनियतरूवसे गस्यगमकभावकी आपत्तिको 
टालनेके वास्ते अचंट जैसे तार्किकोंने द्विविध व्याप्तिकी कल्पना की पर न्याव- 
शाख्त्रके विकासके साथ ही इस आपत्तिका निराकरण हम दूसरे ओर विशेषयोग्य 
प्रकारसे देखते हैं। नव्यन्यायकरे सूत्रधार गंगेशने चिन्तामणिमे पूर्वप्ञीय और 
सिद्धान्तरूपसे अनेक्रविध व्याप्तियांका निरूपण किया है ( चि-्ता० गादा० प्रृ० 
१४१-३६०)। पूर्वपक्तीय व्यात्िियोंमि अव्यभिचरितत्वका परिष्कार ' है जो वस्तुतः 





१. न तावदव्यभिचरितत्व॑ तद्धि न साध्यामाववदवृत्तित्वम्‌ू , साध्यबद्धि- 
न्नसाध्यामाववदबृत्तित्व. . .. . .साध्यवदन्याइत्तित्व॑वा [--चिन्ता० गादा० 
पू० १४१ | 


फरः 


अकिनाभाव या अ्रचटोक्त व्याप्यधर्मरूप है | सिद्धान्तव्यात्िमें थो व्यापकत्यका 
परिष्काराश* है वह्दी अ्रच॑ंटोक्त व्यापकघर्मरूप व्यातति है। श्र्थात्‌ अ्चंवने 
जिस व्यापकधर्मरूप व्यात्तिको गमकत्वानियामक कहा है उसे गंगेश' व्यातति ही 
नही कहते, वे उसे व्यापकत्व मात्र कहते है ओर तथाबिघ व्यापकके सामानाधि- 
करण्यको ही व्याप्ति कहते दे" । गंगेशका यद्द निरूपण विशेष सूछुम है। 
गंगेश जेसे ताकिकाके अव्यमिचररितत्व, ब्यापकत्व श्रादि विषयक निरूपण आ० 
हेमचन्द्र को दृष्टिमि आए ते ती उनका भी उपयोग प्रस्तुत प्रकरण मे श्रवश्य 
देखा जाता । 

व्याप्ति, अविनाभाव, नियतसाइचर्य ये पर्यायशब्द तकशाख्ोर्मे प्रसिद्ध हैं । 
अविनाभावका रूप दिखाकर जा व्याप्तिका स्वरूप कहा जाता है वह तो 
माणिक्यनन्दी ( परी० ३, १७, १८ ) आदि सभी जेनताकिकॉके ग्रन्थोमिं देखा 
जाता है पर अर्च॑टोक्त नए, विचारका संग्रह आ० हँमचन्द्रके सिवाय फिसी शअ्रन्य 
जन तार्किकके ग्रन्थमे देखनमे नहीं आया । 


पराधथांनुमान के अवयव 


परार्थ अनुमान स्थलमे प्रयोगपरिपा्टीके सम्बन्धमँ मतभेद है। सांझ्य 
तार्किक प्रतिशा, देतु, दृष्टान्त इन तीन अवयबोका ही प्रयोग मानते हे 
(माठर० ४) | मीमासक, वादिदेवके कथनानुसार, तीन अवयर्बोका ही प्रयोग 
मानते है ( स्याद्दर० पृ० ५५६ )। पर आ० हेमचन्द्र तथा अनन्तवीयक्रे 
कथनानुसार ये चार श्रवयबोंका प्रयोग मानते है ( प्रमेयर० ३. ३७ ) | 
शालिकनाथ, जो मीमासक प्रभाकरके श्रनुगार्मा है उन्होने प्रकरणपशण्चिकामे 
(० ८३-८४), तथा पाथसाराथ मिश्रन श्लाकवार्तिककी व्याख्याम ( अनु० 
श्लो० ४४ ) मीमासकसम्मत तीन अवयवोका ही निदर्शन किया है। वादिदेव- 
का कथन श।लिकनाथ तथा पार्थतारथिके अनुसार ही है पर आए दँमचन्द्र 
तथा अनन्तवीयंका नह्ो। अगर आ० द्ेमचन्द्र ओर अनन्तवीर्य दोनों मीमांसक- 


१. “प्रतियोग्यलमानाधिकरण यत्समानाधिकरणात्यन्ताभावप्रतियों गिता बच्छे - 
दकावच्छिन्न॑ यन्‍्त भवति--चिन्ता० गादा० ० ३६१ । 
२, “तैन समे॑ तस्य सामानाधिकरणयय॑ व्याप्तिः |(-चिन्ता० गादा० पृ० डै६१। 
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सभ्मत चतुरवयथ कथन ब्रान्त नहीं हैं तो समझना चाहिए कि उमके सामने 
चतुरबयववादकी कोई मीमांसक परष्पयरा रही हो जिसका उन्होंने निर्देश किया 
है। नैयायिक पाँच प्वयवोका प्रयोग मानते हैं (१. १. ३२)। बौद्ध तार्किक, 
अंधिक से अधिक देतु-दृष्टान्त दो का ही प्रयोग मानते हैं (प्रमाणवा० १. रण; 
स्थाद्रादर० पृ० ४४६) और कम से कम केवल हेतुका ही प्रयोग मामते हैं 
(प्रमाणवा० १, २८)। इस नाना प्रकारके मतमेदके बीच जैन तार्किकॉने अपना 
मत; जैसा अमन्यत्र भी देखा जाता है; वेसे ही श्रनेकान्त दृष्टिके अलुपझार निर्युक्ति- 
कालसे* ही स्थिर किया है| दिगम्बर-श्वेताम्बर सभी जैनाचारय अवययप्रयोगमं 
किसी एक संख्याको न मानकर श्रोताकी न्यूनाधिक यी ग्यताके अमुसार न्‍्यूनाधिफ 
संख्याको मानते है । 


माणिक्यनन्दीने कमसे कम प्रतिज्ञा-हेतु इन दो श्रवयवौका प्रयोग स्वीकार 
करके विशिष्ट श्रेता की अपेक्षासे निगमन पर्यन्त पाँच अ्रवययोंका भी प्रयोग 
खीकार किया है ( परी० ३. ३७-४६ ) | आ० हेमचन्द्रके प्रस्तुत सूत्रोंके श्र 
उनकी खोपश बृत्तिके शब्दोसे भी माणिक्यनन्दी कृत सूत्र और उनकी प्रभाचन्द्र 
आदि कृत बृत्तिका द्वी उक्त भाव फलित होता है अर्थात्‌ श्रा० हमचन्द्र भी कम से 
कम प्रतिशाहेठु रूप श्रवयवद्वयकी ही स्वीकार कंरके श्रन्तम पॉच अ्वयवकों भी 
स्वीकार करते हैं; परन्तु वादिदेवका मन्तव्य इससे जुदा है। बादिदेव सूरिने श्रपनी 
स्वोपश व्याख्यामें श्रोताकी विचित्रता बतलाते हुए, यहाँ दक मान लिया है कि 
विशिष्ट अधिकारीके वास्ते केवल हेतुका ही प्रयोग पर्याप्त है ( स्थाद्ादर० पृ० 
५.४८ ); जैसा कि बोद्धोंनि भी माना है। अधिकारी विशेषके वास्ते प्रतिश्ा और 
हेतु दो; अन्यविध अधिकारीके वास्ते प्रतिशा, हेतु और उदाहरण तीन, इसी 
, तरह अन्‍्यके बास्ते सोपनय चार; या सनिगमन पाँच अवयर्बोका प्रयोग स्वीकार 
किया है ( स्थाद्वादर० ए० ४६४ )। 


इस जगह दिगम्बर परम्पराकी अपेक्षा श्वेताम्बर परम्परा की एक खास 
विशेषता ध्यान मे रखनी चाहिए, जो ऐतिहासिक महत्त्व की है। वह यह है 
कि किसी भी दिगम्बर आचार्य ने उस अ्रति प्राचीन भद्रबाहुकतृ'क मानी जाने 


१ “'जिशवयण्ण सिद्ध चेव भए्णए कत्थई उदाहरण | आसज्ज उ सोयार 
हेऊ वि कहिग्वि भण्णेज्जा ।| कत्थइ पश्चावयव॑ दसहा या सब्वहा न पडिसिद्ध 
ने य पुण सब्ब॑ मर्णई €ंदी सविश्चारमक्खायं |! दश० मि० गा० ४६, ४० । 


रैघेई 


वाली नियुक्ति मैं निर्दिष्ट व वर्शित* दश अवयरवों का, जो वात्स्थायन* कथित 
दश अबयवों से भिन्न हैं, उस्लेख तक नहीं किया है, जब कि सभी श्वेताम्बर 
ताकिंकों ( स्याद्वादर० १० ४४६ ) ने उत्कृष्टकाद कया में अधिकारी विशेषके 
वास्ते पाँच अवयवों से आगे बढ़कर नियु क्चिगत दस अबयदबों के प्रयोग का भी 
नियुक्ति के ही अनुतार वर्णन किया है| जान पड़ता है इस तफावत का कारण 
दिगम्बर परम्परा के द्वारा आगम आदि प्राचीन साहित्यका त्यक्त होना-यही है | 

एक बात भारिक्यनन्दीने अपने सूत्रमे कही है वह मार्क की जाने पड़ती 
है। सो यह है कि दो और पॉच अवयबॉका प्रयोगमेद प्रदेशकी अ्रपेक्षा से 
समभना चाहिए अर्थात्‌ वादप्रदेशमँ तो दो अवयबोंका प्रयोग नियत हैं पर 
शास्त्रप्रदेशमँ अधिकारीके अमुसार दो या पाँच अबयर्थोका प्रयोग वैकस्पिक 
है। वादिदेवकी एक खास बात भी स्मरणमें रखने योग्य है। वह यह कि जैसा 
बौद्ध विशिष्ट विद्वानौंके वास्ते हेतु मात्रका प्रयोग मानते हैं वैसे ही वादिदेव 
भौ विद्वान अश्रधिकारीके वास्ते एक हेुमात्रका प्रयोग भी मान लेते हैं । ऐसा 
स्पष्ट स्वीकार आ० हेमचन्द्र ने नहीं किया है। 


ई० १६१६ ] [ प्रमाण मीसांसां 





१ "ते उ पहइन्नविभत्ती हेडविमत्ती विवक्‍खपडिसेट्टों दिहंतो आ्रासक्षा 
तप्पडिसेहो निगमणं व ?--दश० नि० गा० १३७ । 

२ “दशावयतवानेके नैयायिका वाक्यें सम्वज्ञतें--जिज्चासा सेशयः शक्य- 
प्राप्ति: प्रयोजन संशवर्व्युदात इति->न्यायभा० १. १, १२ | 


हेतु के रूप 


हेतुके रूपके विषयमे दाशंनिक्रोमे चार परम्पराएँ देखी जाती हैं-“१- 
वैशेषिक, सार्य, बौद्ध; २--नैयायिक; ३--अशातनामक; ४--जैन । 

प्रथम परम्पराके अनुसार देतुके पक्षसत्व, सपत्षुसत्व ओर विपक्षव्याइत्तत्व 
ये तीन रूप है। इस परम्पराके अनुगामी वेशेषिक, साख्य और बोद्ध तीन 
दर्शन हैं, जिनमे वैशेजिक आर साख्य ही प्राचीन जान पड़ते है| प्रत्यक्ष ओर 
अनुमान रूससे प्रमाणद्वव विभागके विश्रयमे जेसे बौद्ध तार्किकोके ऊपर कंणाद 
दरशनका प्रभाव स्पष्ट है बैसे दी द्वेतुके तैरूप्यके विउयमे भी वैशेषिक दर्शनका 
ही अनुसरण बौंद्ध ता्किकोने किया जान पड़ता है' | प्रशस्तपाद खुद भी लिझ्ढके 
स्वरूपके वर्णुनमे एक कारिकाका अवतरण देते है जिससे जिरूप देतुका काश्यप- 
कथित रूपसे निर्देश! है। माठर श्रपनी ब्वत्तिम उन्हीं तीन रूपोंका निर्देश 
करते हैं (माठर० ५) | अमिघर्मकोश, प्रमाणमम्ुच्चय, न्यायप्रवेश (४० १), 
न्यायबिन्दु (२, ४ से), ेंतुत्रिन्दु (पृू० ४) ओर तत्वसंग्रह (का० १३६२) आदि 
सभी बोौद्धम्न्थोम्ते उन्ही तीन रूथक्री दँतु लक्षण मानकर त्रिरूप देतुका दी 
समर्थन किया है। तीन रूपोंफे स्वरूपवर्णन एव समर्थन तथा परपक्षनिरकरयमे 
जितना विस्तार एवं विशदीकरण बौद्ध ग्रन्थोम देखा जाता ई उतना किसी 
केवल वेशेषिक या सांख्य ग्रन्थमे नही । 

नैयायिक उपर्युक्त तन रुपोफ्रे अलावा अबाधितविषयत्व और अस्रति- 
पत्तितत्व ये दो रूप मानकर हेतुके पाग्चरूप्यका समर्थन करते है| यह समर्थन 
सबसे पहले किसने शुरू किया यह निश्चय रूपसे अभी कहा नहीं जा सकता | 
पर सम्भवतः इसका प्रथम समर्थक उद्योतकर (न्यायवा० १. १, ५) होना 
चाहिए.। देतुबिन्दुके टीकाकार अचंटने (प० २०४) तथा प्रशस्तपादानुगामी 
श्रीघरने नेयायिकाक्त पाञ्चरूप्यका त्रेरूप्यमे समावेश किया है। यत्रपि वाचर्स्पति 


१ प्रो० चारबिटस्कीके कथनानुसार इस ज्रैरूप्यके विषयमे बौद्धौंका असर 
वैशेषिकोंके ऊपर है+-3000%5 व.080 ४०. ! 7, 244. 

२ “यदनुमेयेन सम्बद्ध प्रसिद्ध च तदन्बिते | तदभाबे च नारूयेव तन्निज्लसनु- 
मापकम्‌ | विपरीतमतो यत्‌ स्यादेकेन द्वितयेन वा । बिरुद्धासिद्धसन्दिग्धमलिद्ञ 
काश्यपोड्अबीत्‌ ॥।'-प्रशस्त० प्ृ० २०० । क्न्दली प्ृ० २०३ | 


देकर! 


(वात्प० १, १, ४६ १, १. रे६)) जयन्त (न्यायम० ४० ११०) आदि पिछले 
सभी तैयायिकोने उक्त पाम्वरूप्यका समर्थन एवं बर्णन किया है तथापि विच्यार- 
स्वतन्त्र न्‍्यायपरम्परामै वह पाज्चरूप्य स्ृतकमुष्टिकी तरह स्थिर नहीं रहा । 
गदाघर आदि नैयायिकोंने व्यातति और पक्चघर्मतारूपसे हेतुके गमकतोपयोगी 
तीन रूपका ही अ्रवयवांदिम संसूचन किया है। इस तरह पाव्च्रूप्यका प्राथमिक 
नैयायिकाग्रह शिधिल होकर तैरूप्य तक आ गया। उक्त पाज्य्वरूप्यफे अलावा 
छुठा अज्ञातत्य रूप गिनाकर बपडरूप हेतु माननेवाली भी कोई परम्परा थी 
जिसका निर्देश और खण्डन अर्च/' ने 'मैयायिक-मोमांसकादयः ऐसा 
सामान्य कथन करके किया है। न्यायशाञ्ममै शायमान लिज्ञकी करणताका 
जो प्राचीन मत (शायमान॑ लिड्ड! तु करण न हि- मुक्ता० का० ६७) खण्डनीय 
रूपते निर्दिष्ट है उसका मूल शायद उसी षडरूप देतुबादकी परम्परामै हो | 
जैन परम्परा हेतुके एकरूप की ही मानती है और वह रूप है अविनाभाष* 

मियम | उसका कंहना यह नहीं कि हेठमें जो तीन या पॉन रूपादि माने जातें 
हैं वे असत्‌ हैं। उसका कहना मात्र इतना ही है कि जब तीन या पाँच रूप न 
होने पर भी किन्ही' हेतुओसिे निर्विबाद सदनुमान होता है तब अविनामाब” 
नियमके सिधाय सकलहेत॒माधारण दूसरा कोई लक्षण सरलतासे बनाया ही 
नहीं जा सकता | अतएव तीन या पाँच रूप अविनाभावतियमके यथासम्मव' 
प्रपश्चमात्र हैं। यथपि सिडसेनने न्‍्यायावतारमें हेतुको साध्याबिनाभावी कहा है 
फिर भी अविनाभावनियम ही हेतुका एकमात्र रूप है ऐसा समर्थन करनेवाले 
सम्भबतः सर्वप्रथम पात्रस्वामी हैं। तस्वसग्रहमे शान्तरचितने जेनपरम्परासम्मत 
अंविनामावनियमरूप एक लक्षणका पात्रस्वामीके मन्तव्यरूपसे ही निर्देश' करके. 
खण्डन किया है' । जान पड़ता है पर्व॑वर्ती अन्य जैनतार्किकोंने हेतुके स्वरूप 


१ बडलक्षणों हेतुरिप्यपरे नैयायिकमीमांसकादयों मन्यन्ते। कानि पुनः 
पडरूपाणि हेतोस्तैरिप्यन्ते इत्याह, . .तीशि चैतानि पक्तर्मान्वयव्यतिरिकाख्याणि, 
तथा अबाधितविपयत्व॑ चतुर्थ रूपम,.. .तथा विवद्धितेकरख्यत्व॑ रूपान्तरमभ्‌- 
एका संझ्या यस्य हेतुद्रव्यस्य तदेकसरूय॑, . .य प्रेकसंख्यावच्द्धिन्नायां प्रतिदेशुरद्ि 
तायां हेत॒ब्यक्तो हेतुत्व तदा गमकत्व न तु प्रतिदेदुसहितायामपि द्वित्वसंख्यांयुक्ता- 
याम्‌, . ,था ज्ञातत्व॑ च शानविषयत्वं च; ने ह्मशातों हेतुः स्वसत्तामात्रैण गएमकी 
युक्त इति ।-हेतुत्रि० ढी० ४० २०४ | हि * 

२. अ्न्यवेत्यादिना पात्रस्खामिमतमाशक्रते-नान्वथानुपपन्षत्व॑ यत्र॒ तत्र 
तयेण किम | अ्रन्यथानुपपत्नत्व॑ यत्र तत्र अयग्रेश किम “तत्वसं० का 
१३६४-६६ ' ' 


शक 


खेपसे अधिना मावनियमंका कथन सामान्यतः किया होगा | पर उंसका संयुर्खिक 
समर्थन और बौद्धसम्मत त्रैरूप्यका खण्डन सर्वप्रथम पात्रस्वामीने ही किया होगा। 


झन्यथाजु पपत्ञत्व॑ यत्र तत्र अयेण किम! 

नान्यथाउजु पपन्नत्व॑ यत्र सत्र तयेण किम्‌॥ न्यायवि० पृ० १७७ 

यह खशडनकारिका अकलछु, विद्यानन्द ( प्रमाणप० छ० ७२ ) आदिने 
उद्धृत की है वह पात्र्खामिकतू क होनी चाहिए । पात्रस्वामीके द्वारा जो 
परसम्मत नेरूप्यका खण्डन जैनपरम्परामे शुरू हुआ उसीका पिछले श्रकलड्ू 
( प्रमाणसं० पृ० ६६ ४ ) श्रादि दिगम्बर श्वेताम्बर तार्किकोने अनुसरण किया 
है। तोरूप्यलण्डनके बाद जेनपरम्परामे पाश्चरूप्यका भी खण्डन शुरू हुआ । 
झतएब विद्यानन्द (प्रमाशप० ४० ७२), प्रभाचन्द्र ( प्रमेषक० ४० १०३ ) 
बादी देवसूरि ( स्याद्वादर० प० ५२१ ) आदिके दिगम्बरीय-श्वेताम्बरीय पिछले 
तकंग्रन्थोम औरूप्य और प्रा|्चरूप्यका साथ ही सविस्तर खण्डन देखा जाता है। 

आचाये हेमचन्द्र उसी परम्पराको लेकर ओरूप्य तथा पाज्चरूप्य दोनोंका 
निरास करते है। यद्यपि विषयदृष्टिसे आ० दहेमचन्द्रका खण्डन विद्यानन्द 
आ्रादि पूर्ववर्ती आचार्योके खणश्डनके समान ही है तथापि इमका शाब्दिक 
साम्य विशेषतः अनन्तवीय की प्रमेयरनमालाके साथ है। अन्य सभी 
पूव॑वर्ती जैनतार्किकोंसे आ« हेमचन्द्र की एक विशेषता जो अ्रनेक स्थलोंमे 
देखी जाती है बह यहाँ भी है। वह विशेषता--संक्षेपमँ सी किसी ने 
किसी नए, विचारका जेनपरम्परामें संग्रहीकरणमात्र है। हम देखते है कि आ० 
हेमचन्द्रने बौद्धसम्मत जेरूप्यका पूर्वपक्ष रखते समय जो विस्तृत अवतरण 
स्यायबिन्दुकी धर्मोचरीय वृत्तिमेसे अक्षरशः लिया है बह श्रन्य किसी पूर्वब्तों 
जेम तकग्रन्थम नहीं है। यद्यपि वह विचार बोद्धतार्किककृत है तथापि जैम 
तकंशाख््रके अम्यातियोंके वास्ते चाहे पूर्वपक्ष रूपसे भी वह विचार खास 
शातव्य है । 

ऊपर जिस “अन्यथानुपपन्नत्व' कारिकाका उल्लेख किया है बह मिःसम्देह 
तरफसिद्ध दोनेके कारण सर्वत्र जैनपरम्परामे प्रतिष्ठित हो गई है। यहाँ तक कि 
उसी कारिकाका अश्रनुकरण करके विद्यानन्दने थोड़े हेर-फेरके साथ पाश्चरूप्य- 
खण्डन विषयक भी कारिका बना डाली है--(प्रमाणप० पृ० ७२)। इस 
कारिकाकी प्रतिष्ठा तकंबल पर और तकक्षेत्रमे है रहनी चाहिए, थी पर इसके 
प्रभावके कायल अतार्किक मक्तोंने इसकी प्रतिष्ठा मनगढ़न्त ढक़से बढ़ाई । ओर 
यहाँ तक बह बढ़ी कि खुद तकंग्रन्यलेखक आचाये भी उस कल्पित दक्षके 


१६७ 


शिकार बने | किसी ने कहा कि उस कारिकाके कर्सा और दाता मूलमें 
सीमन्धरस्वामी नामक तीथंड्भर हैं। फिसीने कहा कि सीमन्धरस्वामीसे पद्म/बती 
नामक देवता इस फारिकाको लाई और पात्रकेसरी स्थामीको उसने बह कारिका 
दी। हस तरह किसी भी ताकिक भनुष्यके मुखमें से निकलनेकी ऐकान्तिक 
योग्यता रखनेवाली इस कारिकाको सीमन्धरखामोके मुखमें से अन्धमक्तिके 
कारण जन्म लेना पड़ा--सन्मतिटी० पृ० ५६६ (७)। शअस्तु । जो कुछ हो 
अआर० हेमचन्द्र मी उस कारिकाका उपयोग करते हैं। इतना तो अवश्य जान 
पड़ता है कि इस कारिकाके सम्भवतः उक्लावक पात्रखामी दिशम्बर परम्पराके 
ही हैं; क्‍योंकि मक्तिपूर्ण उन मनगढ़न्त कल्पनाओंकी सृष्टि केबल दिगम्बरीय 
परम्परा तक ही सीमित है ! 


ई० १६१६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


हतु के प्रकार 


जैन तकंपरम्परामे हेतुके प्रकारोंका बर्णन तो अ्रकलइड्डुके ग्रन्थों ( प्रमाण सं० 
पृ० ६७-६८ ) में देखा जाता है पर उनका विधि या मिपेधसाधंक रूपसे' स्पष्ट 
वर्गीकरण हम माणिक्यनन्दी. विद्यानन्द आदिके गन्थोर्ग ही पाते हैं। 
माशणिक्यमन्दी, विद्यानन्द, देवसूरि और आ० हेमचन्द्र इन चारका किया 
हुआ ही वह वर्गीकरण ध्यान देने योग्य है । हेतुप्रकारोंके जैनप्रन्थगत वर्गीकरण 
मुख्यतया वैशेषिक सूत्र और थर्मकीत्तिके म्यायबिन्दु पर अवलम्धित हैं। 
वैशेषिकसूत्र (६.२,१) मे कार्य, कारण) संयोगी; समवायी और विरोधी रूपसे 
पञ्चविध लिंगका स्पष्ट निर्देश है। न्यायबिन्दु (२.१२) से स्वभाव, फार्व और 
अमुपलम्म रूपसे त्रिविध लिंगका वर्णन है तथा अनुपलब्धिके ग्यारह प्रकार' 
मात्र निषेघसाधक रूपसे बर्शित है, विधिसाधक रूपसे एक भी अनुपलब्धि नही 
बतलाई गई है। अफलझ और मासिक्यनन्दीने न्यायबिन्दुकी अनुपलब्धि तो 
स्वीकृत को पर उसमें बहुत कुछ सुधार और बृद्धि की। घर्मकीत्ति अनुलब्धि 
शब्दसे सभी अनुपलब्धियोंकी या उपलब्धियोकों लेकर एकमात्र प्रतिपेषकी 
सिद्धि बतलाते है तब माणिक्यनन्दी अनुपलब्धिसे विधि और निषेध उभयकी 
सिद्धका निरूपण करते है इतना ही नहीं बल्कि उपलब्धिकों भी वे विधि- 
निषेघ उभयसाधक बतलाते है" । विद्यानन्दका वर्गीकरण वेशे।पकसूज़के आधार 
पर है। वेशेपिकसूजम अभूत भूतका; भूत श्रभूतका और भूत-भूतक। इस तरह 

१ “स्रभावानुपलब्धियैथा नाउत्र धूम उपलब्धिलक्षणप्रासस्थानपलब्धैरिति | 
कार्यानुपलब्धियंथा नहाप्रतिबद्धतामथ्यानि घूमकारणानि सन्ति घूमाभावात्‌ | 
व्यापकानुलब्धियंथा नात्र शिश' वृज्ञाभाबात्‌ | स्वमायविरुद्धं। पलव्धियेथा नात्र 
शीतस्पशडग्नेरित । बिरुद्धकार्योपलब्धियंथा नात्र शीवस्पर्शों घूमादिति । 
विरुद्धव्याप्तोलब्वियेथा न आ्ुवभा्वी भूतस्यापि भावस्य विनाशो हेप्बन्तरापेन्षण[त्‌ | 
कार्यविदद्धो पलन्धिय॑था नेहाप्रतिबद्धसामर्थ्यानि शीतकारणानि सन्ति श्रग्नेरिति | 
व्यापकविरुद्धो लब्धियैथा नांत्र तुपारस्परशोडग्मेरिति । कारणानुपलब्धियथा नात्र 
घूमो5ग््यभावात्‌ | कारणविरुद्धो पलब्धियेथा नास्य रोमहर्षादिविशेषा: सन्रिहित- 
दहनविशेषत्वादिति | कारणुविरुद्ध ,योपलब्धियंथा न॑ रोमहर्षादविशेषयुक्त - 
पुरुषवानय प्रदेशों धूमादिति ॥'--न्यायत्रि० २. ३२-४२ । 

२ परी० ३.४,७-४६, ७८, ८६ | 
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तिविधलिंग निर्दिष्ट है! । पर विद्यानन्दने उसमें अ्रभूत श्रभूतका-यह एक 
प्रकार बढ़ाकर चार प्रकार्रोके,अन्तगंव सभी विधिनिषेधसाधक उपलब्धियाँ तथा 
सभी विधि नषेघसाधक अनेपशेम्धियोका समावेश किया है (प्रसाशप० पृ० 
७२-७४) | इस विस्तृत समावेशकरणमें किन्हीं पूर्वाचार्योंकी संग्रहकारिकाओंक। * 
उद्धृत करके उन्दोने सब प्रकारोकी सब संख्याओंकों निर्दिष्ट किया है मानों 
विद्यानन्दके बर्गीकरणमे वैशेपरिक सूत़के अलावा अकज्क्क या माणिक्यनन्दी 
जैसे किसी जैनताकिकका या किसी बौद्ध तार्किकका आधार है। | 
देवसूरिने अपने वर्गीकरण में पराक्षावुखके वर्गोकरणकोी दी आधार माना 
हुआ जान पड़ता है फिर भी देवसूरिने इतना सुधार श्रवश्य किया है कि जब 
परीक्षापुख विधिसाघक छु+ उपलब्धियों (३.४६) और तीन अनुपलब्धियो 
(१.८६) को वर्णित करते हैँ तब प्रमाशनयतत्वालोक विधिसाधक छु। उपलब्धियाँ 
(३.६४) का और पाँच अनुपलब्धियों (३.६६) का वर्णन करता है। निषेध- 
साधकरूपसे छुः उपलब्धिया ( ३. ७१ ) का और सात अ्नुपलन्थियों (३.७८) 
का वर्णन परीक्षामुखमे है तब प्रमाणनयतर्वालोकम निषेधषसाधक अनुपलब्धि 
( ३. ६० ) और उपलब्धि ( ३. ७६ ) दोनों सात-सात प्रकार की हैं । 
आचार्य हेमचन्द्र वैशेषिकसूत्र ओर न्यायबिन्दु दोनोंके आधार पर विद्या- 
ननन्‍्दकी तरह वर्गीकरण करते हैं फिर भी विद्यानन्दसे विभिन्नता यह है कि आ[० 
हमचन्द्रके वर्गीकरणमें कोई भी अनुपलब्धि विधिसाधक रूपसे वर्णित नहीं है 
किन्तु न्यायबिन्दुकी तरह मात्र निषेघसाधकरूपसे बर्सित है। वर्गीकरण की अनेक- 
विधता तथा भेदोंकी संख्यामें न्यूनाघिकता होने पर भी तस्वत+ सभी वर्गीकरणोका 
सार एक ही है। वाचस्पति मिश्रने केवल बौद्धसम्मत वर्गीकरणका ही नहीं बल्कि 
वैशेषिकसूत्रगत वर्गीकरणका भी निरास किया है ( तात्पय० प्रु० १४८-१६४ ) | 
१ “विरोध्यभूतं भूतस्य। भूतमभूतस्य । भूतों भूतस्य | ““-वे ०सू० ३. ११-१३॥ 
२ अतन्र संग्रहश्लोकाः--स्यात्कार्य कारणब्याप्यं प्राकसहोत्तरचारि च। 
लिज्ञ' तत्लक्षणव्याप्तेमूंतं भूतस्थ साधक ॥ घोढा विरद्धकार्यादि साज्षादेयोप- 
वर्शितम | लिज्न' भूतमभूतस्य लिंगलक्षणयोगतः | पारम्पयात्त कार्य स्थात्‌ 
कारण व्याप्मैव च | सहचारि च॒ निर्दिष्ट ब्रत्येके तच्चतुविधम्‌ | कारणाद 
द्विष्ठकार्यादिभेरेनोदाह॒त॑ पुरा। यथा षोडशमेद स्थात्‌ द्वाविशतिविध ततः ॥ 
लिखी सप्रुदितं शेयमन्यथानुपपत्तिमत्‌ | तथा भूतमभूतस्याप्यूह्म मन्‍्यदपीदशम | 
अभूतं भूतमुन्नीत भूतस्यानेकधा बुधेः | तथाडभूतममूतस्य यथायोग्यमुदाहरेत्‌ ॥ 
बहुधाप्येबमाख्यात संक्षेपेण चतुविधम्‌ । अ्रतिसंक्षेततों देघोपलम्मानुपलम्भमृत्‌ ॥' 
-प्रमाणप० पृ० ७४-७४ | 


कारण ओर कायलिड 


फार्यलिज़्क अनुमानकों तो सभी मानते हैं पर फारणलिंगक अ्रनुमान 
माननेगें मतभेद है । बौद्धतार्किक खासकर घमकीति कहीं मी कारणर्लिंगक अनु- 
मानका खीकार नहीं करते पर वैशेषिक, नैयायिक दोनों कारणलिंगक अनुमान 
को प्रथमसे ही म।नते आए हैं। अपने पूर्ववर्ती सभी जैनतार्किकॉने जैसे कारण- 
लिंगक अनुमानका बडे जोरोंसि उपपादन किया है बैस ही आ० हेमचन्द्रने भी 
उसका उपपादन किया है। आग हेमचन्द्र न्यायवादी शब्दसे धर्मकीिको ही 
सूचित करते हैं | यद्यपि आ० हेमचन्द्र धर्मकोत्तिके मन्‍्तब्यका निरसन करते है 
तथापि उनका धर्मक्री्िंके प्रति विशेष ऋादर है जो 'सूछुूमदर्शिनापि! इस शब्द 
से व्यक्त होता है--प्र ० मी० प्र० ४२ । 

कार्येलिगक अनुमानके माननेमें किसीका मतभेद नहीं फिर भी उसके किसी- 
किसी उदाहरण में मतमेद खासा है । 'जीवत्‌ शरीर सात्मकम्‌, प्राणादिमत्तात्‌' 
इस अनुमानकों बौद्ध सदनुमान नहीं मानते, वे उसे मिथ्यानुमान मानकर 
हेत्वामासमे प्राणादिहेतुकी गिनाते हैं ( न्‍्यायत्रि० ३. ६६ )। बौद्ध लोग इतर 
दाशंनिर्कोकी तरह शरीरमे वत्तमान नित्य आत्मतत्वकों नहीं मानते इसीसे वे 
अन्य दाश॑निकसम्मत सात्मकत्वका प्राणादि द्वारा श्रमुमान नहीं मानते, जबकि 
वैशेषिक, नैयायिक, जैन आदि सभी प्रथगात्मवादी दरश न प्रायादि द्वारा शरीरमें 
आत्मसिद्धि मानकर उसे सदनुमान ही मानते है। श्रतएव आत्मवादी दाश॑- 
निकीके लिए, यह सिद्धान्त आवश्यक है कि सपत्षवृत्तित्व रूप अ्न्वयकों सद्द्देतु 
का अनिवार्य रूप न मानना । केवल व्यतिरेकवाले अर्थात्‌ अन्ययश्वन्य लिंगको 
भी वे श्नुमितिप्रयोजक मानकर प्राणादिददेतुको सददेतु मानते है" | इसका 
समर्थन नैयायिकोंकी तरह जैनतार्किकोने बड़े विस्तारसे किया दै | 

आरा० हेमचन्द्र भी उसीका अनुसरण करते हैं, ओर कहते हैं कि श्रन्वयके 
अभावमें भी देत्वाभास नहीं होता इसलिए अन्वयको हेतुका रूप मानना न 
चाहिए.। बोद्धसम्मत खासकर धर्मकोलिनिर्दिश् अन्वयसन्देदका अनैकान्तिक- 


१ करेवलव्यतिरेकियं त्वीदशमात्मादिप्रसाधने परममत्ञमुपेत्षितुं न शक्‍नृम 
इत्यययामाध्यमपि व्याख्यान भेयः ।-न्याम० प्रृ० ४५७८ । तात्पवै० परृु० २८३। 
कन्दली पृ० २०४ | 
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प्रयोजकत्वरूपसे खदडन करते हुए आ० देमचन्द्र कहते हैं कि व्यतिरिकाभावमात् 
को ही विरुद्ध और श्रनैकान्तिक दोनोंका प्रयोजक मानना चाहिए,। धर्मकौर्सिने 
न्यायबिन्दुर्मे व्यतिरिकाभावके साथ अ्न्वबद्नन्देदकों भी श्रनैकान्तिकताका प्रयो 
जक कहा" है उसीका निषेध शआा० हेमचन्द्र करते हैं। न्‍्यायवादी धर्मकीततिके 
किसी उपलब्ध ग्रन्थ, जैसा आ० द्वेमचन्द्र लिखते हैं; देखा नहीं जाता कि 
व्यतिरिकामाब ही दोनों विरुद्ध और श्रनैकान्तिक या दोनों प्रकारके अनैकान्तिक 
का प्रयोजक हो | तब 'न्यायवादिनापि व्यतिरेकाभावादेव हेत्वाभासावुक्ती' यह 
आ० हेमचन्द्रका कथन असंगत हो जाता है। धर्मकीलिके किसी ग्रन्थमै इस 
आा० ह्ेमचन्द्रोक्त भावका उल्लेख न मिले तो आ्रा० हेमचन्द्रके इस कथनका 
अर्थ थोड़ी खींचातानी करके यददी करना चाहिए कि न्यायवादीने भी दो हेंत्वा- 
भास कहे है पर उनका प्रयोज्करूप जेसा हम मानते हैं वैसा व्यतिरेकाभाव ही 
माना जाय क्योंकि उस अशर्म किसीका विवाद नही शअतएव निर्विवादरूपसे 
स्वीकृत व्यतिरेकामावकों ही उक्त हेंत्वामासदयका प्रयोजक मानना; अ्न्वय- 
सन्देहकफो नही । 

यहाँ एक बात खास लिख देनी चाहिए | वह यह कि बौद्ध ता्किक हेंदुके 
ओ्रेरूप्यका समर्थन करते हुए अन्वयकों आवश्यक इसलिए बतलाते हैं कि वे 
विपक्षासत्वरूप व्यतिरिकका सम्भव “सपक्ष एवं सर्ताँ रूप अ्रन्वयके बिना नहीं 
मानते | वे कहते हैं कि अ्रन्वय होनेसे ही व्यतिरिक फलित होता है चाहें वह 
किसी बस्तुर्मेँं फलित हो या अवस्तुर्म। अगर श्रन्वय न हो तो व्यतिरेक भी 
सम्भव नही | अन्वय और व्यतिरेक दोनों रूप परस्पराश्ित दोने पर मी बौद्ध 
तार्किकॉंके मतसे भिन्न ही है। अतएव-वे व्यतिरेक की तरह अन्वयके ऊपर 
भी समान ही भार देते हैं। जैनपरम्परा ऐसा नहीं मानती। उसके श्रनसार 
विपक्षव्याबत्तिरूप ब्यतिरेक ही हेतुका मुख्य स्वरूप है। जैनपरम्पराके भ्रनुसार 
उसी एक ही रूपके अ्रन्वय या व्यतिरेक दो जुदे ५दे नाममात्र हैं। इसी सिद्धान्त 
का अनुतरण करके आर० हेंमचन्द्रने अन्तमे कह दिया है कि 'सपक्ष एव रुच्त्य! 
को श्रगर अन्वय कहते हो तब तो वह हमारा अ्रभिप्रेत अन्यथानुपपत्तिरूप 
व्यतिरेक ही हुआ | साराश यह है कि बौद्धतार्किक जिस तस्‍्वकों अन्वय और 
व्यतिरेक परस्पराध्रित रूपॉमे विभाजित करके दोनों ही रूपोंका देतुलक्षणमें 
समावेश करते हैं, जैनताकिक उसी तत््वको एकमात्र श्रन्यथानुपपत्ति या ब्यति- 
रेकरूपसे खीकार करके उसकी दूसरी मावात्मक बाजूको लक्ष्यमें नहीं लेते | 


१ “अनयोरेव यों रूपयोः सन्देदेनैकान्तिक: |*-न्यायबि० है. ६८ | 


पक्तविचार 


पक्त के संत्रन्ध में यहाँ चार बातों पर विचार है--१-पक्ष का लक्षण-- 
स्वरूप, २--लक्त शान्तर्गत विशेषण की व्यादृत्ति, ३--पक्ष के आकारनिदेश, 
४--उसके प्रकार | 

१-बहुत पढिले से ही पक्त का स्ररूप विचारपथ [में आकर निश्चित सा हो 
गया था फिर भी प्रशस्तपाद ने प्रतिजश्ञालक्षण करते समय उसका चित्रण स्पष्ट 
कर दिया है१ । न्यायप्रवेश में' और न्यायबिन्दु में) तो यहाँ तक लक्षण की 
भाषा निश्चित हो गई है कि इसके बाद के सभी दिगम्बर-श्बेताम्बर तार्किक्ों ने 
उसी बौद्ध भाषा का उन्हीं शब्दों से या पर्यायान्‍्तर से श्रनुवाद करके ही अपने- 
अपने अन्यों में पक्ष का स्वरूप बतलाया है जिसमें कोई न्यूनाधिकता नहीं है 

२- लक्षण के दृष्ट, असिद्ध, और श्रबाघित इन तोनों विशेषणों की व्या- 
बृत्ति प्रशस्तपाद और व्यायप्रवेश में नहीं देग्वी जाती किन्तु श्रवांधित इस एक 
विशेषण की व्यावृत्ति उनमें स्पष्ट है४। न्यायत्रिन्दु में उक्त तीनों की व्यावृत्ति" हे । 


१ 'प्रतिपिपादयिषितघर्मविशिष्टस्थ धर्मिणोडपदेश विपप्मापादयितुं उद्दशमात्रं 
प्रतिज्ञा .. अविरोधिग्र हणात्‌ प्रत्यक्ञानुमानाभ्युपगतस्वशाखत्रस्ववचनविरोधिनों 
निरम्ता भवन्तिः--प्रशक्ष्० प्रृ० २३४ । 

२ तत्र पत्षः प्रसिद्धों धर्मी प्रसिद्धविशेषेण विशिष्टतया स्वय साध्यत्वेने- 
प्पितः | प्रत्यक्षायविरुद्ध इति वाक्यशेष-। तदथ्था नित्य: शब्दोडनित्यो वेति ।१- 
न्यायप्र० ए० १) 

३ 'स्वरूपेणेव स्वयमिष्टोडनिराकृतः पक्ष इति ।?-न्यायत्रि> ३२, ४० | 

४ “यथा<नुष्णोडग्निरिति प्रत्यक्षविरोधी, घनमम्बरमिति अ्रनुमानविरोधी, 
ब्राक्मणेन सुरा पेयेत्यागमविरोधी, वेशेषिकस्य सत्कायमिति ब्रुवतः स्वशाख्तरबिरोधी, 
न शब्दो<र्थप्रत्यायक इति स्ववचनविरोधी ।!-प्रशस्त० परृ० २३४। 'साधयितु- 
मिष्टोपि प्रत्यक्षादिविरुद्ध: पक्षाभासः | तदथ्यथा--प्रत्यक्षविद््धः, अनुमानविरद्ध:, 
आगमविरुद्ध,, लोकवि ८८, स्ववचनविरुद्ध:, अप्रसिद्धविशेषण:, अप्रसिद्धविशेष्यः, 
अप्रसिद्धोमयः, प्रसिद्धसम्बन्धश्चेति ।-न्यायप्र ० पृ० २। 

भ ्वखूपेणेति साध्यत्वेनेष्ट: | स्वरूपेणेवेति साध्यत्वेनेष्टो न साधनत्वेनापि | 
यथा शब्दस्था नित्यत्वे साध्ये चाक्चुषत्वं देतुः, शब्देडसिद्धत्वात्साथ्यम्‌, न पुनस्तदिह 
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जैनप्रन्थों में मी तीनों विशेषणों की व्याइत्ति स्पष्टतया बतक्षाई गई है । श्रन्तर 
इतना ही है कि माणिक्यनन्दी ( परी० ३. २०. ) और देवसूरि ने ( प्रमाणन० 
३. १४-१७ ) तो सभी व्यावृत्तियाँ घर्मकीति की तरह मूल यूत्र में ही दरसाई 
हैं जब कि आ० देमचन्द्र ने दो विशेषणों की ब्यावृत्तियों को इत्ति में बतत्लाकर 
सिफ अबाध्य विशेषण की व्याइत्ति को चूत्रबद्ध किया है। प्रशस्तपाद ने प्रत्यक्ष- 
विरुद्ध, अनुमानविरुद्ध, आगमविरुड, स्वशास्रविद्ध और स्ववचनविरुद्ध रूप 
से पाँच बाघधितपत्ष बतलाए हैं। न्यायप्रवेश में भी बाधितपक्त तो 
पाँच ही हैं पर स्वशास्त्रविर॒द के स्थान में लोकविरद का समावेश- 
है। न्यायबिन्दु में श्रागम और लोकविरुद्ध दोनों नहीं हैं पर प्रतीति- 
विरद्ध का समावेश करके कुल प्रत्यक्ष, अनुमान, स्वव्चन और प्रतीति- 
बिरुद्ध रूप से चार बाघित बतल्ाए हैं। जान पड़ता है, बौद्ध परम्परागत 
आरमपग्रामाण्य के अस्वीकार का विचार करके घर्मकीर्ति ने आगमविरुद्ध को 
हटा दिया है। पर साथ ही प्रतीतिविरुद्ध को बढ़ाया | मारणिक्यनन्दी ने ( परी० 
६.१५ ) इस विषय में न्यायबिन्दु का नहीं पर न्यायप्रवेश का अनुसरण करके 
उसी के पाँच बाघित पक्ष मान लिये जिनको देवसूरि ने भी मान लिया। 
अलबत्ता देवसूरि ने ( प्रमाणन० ६, ४० ) माणिक्यनन्दी का और न्यायप्रवेश 
का श्रनुसरण करते हुए भी आ्रादिपद रख दिया और शझपनी व्याख्या रुनाकर 
में स्मरणविरुद्ध, तक॑विरुद्ध रूप से अन्य बाधित पक्तों को भी दिखाया। आ० 
हेमचन्द्र ने न्यायबिन्दु का प्रतीतित्रिद्द्ध ले लिया, बाकी के पाँच न्यायप्रवेश 
और परीक्षामुख के लेकर कुल्ल छुः बाधित पक्षों को सूत्रबद्ध किया हे। माठर 
( सांख्यका० ५ ) जो संभवतः न्यायप्रवेश से पुराने हैं उन्होंने पक्चाभासोंकी 


साध्यस्वेनेष्ट साधनत्वेनाप्यमिधानात्‌ । स्वयमिति बादिना । यस्तदा साधनमाह। 
एतेन यद्यपि क्वचिच्छास्र स्थितः साधनमाह, तच्छाख्रकारेश तस्मिन्धर्मिण्यनेकध- 
मम्युपगमेडपि, यस्‍्तदा तेन वादिना घम्मः स्वयं साधयितुमिष्टः स एवं ख़ाध्यो 
नेतर ह॒त्युक्त मवति । शृष्ट इति यात्रार्थं विधादेन साधनमुपन्यस्त॑ तस्य सिद्धि- 
मिच्छुता सोडनुक्तोडपि वचनेन साध्य:। तदघिकररात्वाद्विवादस्य । यथा पराश्था- 
श्रक्तुरादयः संघातत्वाच्छुयनासनायज्ञवद्‌ इति, अत्ात्मार्था इत्यनुक्तावप्यात्माथंता 
साध्या, अनेन नोक्तमात्रमेव साध्यमित्युक्तं भवति । अ्निराकृत इति एतल्‍्लक्षण- 
योगेडपि यः साधवितुमिष्टोष्प्य्थः प्रत्यक्षानुमानप्र तीतिस्ववचनेनिराक्रियते न स पक्त 
इति प्रदर्शनारथम ।?- न्यायबि ३. ४१-४० । 
१३ 


१६३ 
नंव संख्या मात्र का निर्देश किया है, उदाहरण नहीं दिये। न्यायप्रवेश में 
सोदाहरुण नव पद्धा मास निर्दिष्ट हैं। 

३--झा० देमचन्द्र ने साध्यधर्मविशिष्ट जर्मी को और साध्यघम मात्र को 
पर्ध कहकर उसके दो ऋकार बतल्ाए हैं, जो उनके पूर्यबर्तों माणिक्यनन्दी 
(३. २५-२६, १९ ) और देवयूरि ने (३. १६-१८) भी बतद्ाए हैं। 
धंर्मकीर्ति ने सूत्र में तो एक ही आकार निर्दिष्ट किया है पर उसकी व्याख्या 
में धर्मोचर ने ( २.८ ) केवल धर्मी, केवल धर्म ओर धमंधर्मिसमुदाय रूप से 
पत्ष के तीन आकार बताए हैं। साथ ही उस प्रत्येक आकार का उपयोग 
किस-किस समय होता है यह भी बतल्लाया हे जो कि आप है। वात्स्यायन ने 
( न्यायमा० १.१.२६ ) धर्मविशिष्ट घर्मी और घर्मिविशिष्ट धर्म रूप से 
पक्ष के दो आकारों का निर्देश किया है। पर आकार के उपयोगों का वर्णन 
घर्मोत्त की उस व्याख्या के अलावा श्रन्यत्र पूर्व ग्रन्थों में नहीं देला जाता । 
माणिक्यनन्दी ने इस धर्मोत्तरीय बस्तु को सूत्र में ही अपना लिया जिसका देवसूरि 
ने भी यूत्र द्वारा ही अनुकरण किया । आ० देमचन् ने उसका अनुकरण तो 
किया पर उसे सूत्रच्द्ध न कर दृत्ति में ही कह दिया--प्र ० मी० १.२. १३-१७ | 

४- इतर सभी जैन ता्किकों की तरह आ० हेमचन्द्र ने मी प्रमाणसिद्ध, 
विकल्पसिद्ध और उमयसिद्ध रूप से पक्ष के तीन प्रकार बतलाए, हैं| प्रमाणसिद्ध 
पक्ष मानने के बारे में तो किसी का मतमेद है ही नहीं, पर विकल्पसिद्ध ओर 
उमयसिद्ध पक्ष मानने में मतभेद हे | विकल्पसिद् और प्रमाण-विकल्पसिद्ध 
पक्त के विरुद्ध, जहाँ तक मालूम है, सबसे पहले प्रश्न उठानेवाले धर्मकीर्ति 
ही हैं। यह अ्रभी निश्चित रूप से कहा नहीं जा सकता कि धर्मकीत्ति का वह 
श्राज्ञेप मीमांसकों के ऊपर रहा या जैनों के ऊपर या दोनों के ऊपर | फिर 
भी इतना निश्चित रूप से कद्दा जा सकता है कि धर्मकीत्ति के उस आक्षिप 
का सविस्तर जबाब जैन तकंग्रन्थों में ही देखा जाता है। जवाब की जैन प्रक्रिया 
में सभी ने घर्मकीर्सि के उस आजक्षेपीय पद्य ( प्रमाणवा० १.१६२ ) को उद्धत 
मी किया है । 

मणिकार गज्जेश ने* पक्षता का जो श्रन्तिम और सूक्रमतम निरूपण 


“उच्यते-सिषाधयिषाविरहसहकृतसाधकप्रमाणाभावो यत्रास्ति स पछ्;, 
तेन सिषाधयिषाविरहसहक्ृत साधकप्रमाणं यत्रास्तिस न पक्चः, यत्र साधकप्रमाणु 
सत्यसति वा सिषाधयिषा यत्र योभया भावस्तच विशिष्टाभावात्‌ पच्चत्वमभ [१-चिन्ता ० 
शझनु० गादा० (० ४२१०३२ | 


श्ष्ष 


किया है उसका आ० हेमचन्द्र की कृति में आने का सम्मव हीन था फिर 
भी प्राचीन श्रोर अर्थांचीन सभी पक्ष क्क्षणों के तुलनात्मक विचार के बाद 
इतना तो अवश्य कहा जा सकता है कि गल्ञेश का वह प्ररिष्कृत विचार सभी 
पूर्षवर्ती नैयायिक, बौद्ध क्र जैन ग्रन्थों में पुरानी परिभाषा और पुराने द्न 
पे पाया जाता है । 


हैं० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


| 


टह्ान्त विचार 


दृष्टान्त के विषय में इस जगह तीन बातें प्रस्तुत हैं-१-अ्नुमानाड्ृत्व का 
४श्न, २-लक्षण, ३-उपयोग । 

१--धर्मकीर्ति ने हेतु का त्रैरूप्यकथन जो हेतुसमर्थन के नाम से प्रसिद्ध है 
उसमें ही हृशन्त का समावेश कर दिया है श्रतएव उनके मतानुसार दृष्टान्त 
हेतुममर्थनघटक रूप से श्रनुमान का श्रज्ध है श्रौर वह भी श्रविद्वानों के वास्ते । 
पिद्वानों के वास्ते तो उक्त समर्थन के सिवाय हेतुमात्र ही कार्यसाघक होता है 
( प्रमाणवा० १. ए८ ), इसलिए दृष्टान्त उनके लिए, अनुपानाञ्ञ नहीं। 
माणिक्यनन्दी (१ ३७-४२), देवसूरि ( प्रमाणन० ३. २८, ३४-रे८ ) ओर 
आ० हेमचर्द्र (प्र० मी० प्र० ४७) सभी ने दृष्टान्त को अनुमानाज्ञ नहीं माना है 
ओर विकल्प द्वारा श्रनुमान में उसकी उपयोगिता का खश्डन भी किया है, फिर 
भी उन सभी ने केवल मन्दमति शिष्यों के त्षिए परार्थानुमान में ( प्रमाण न० 
१. ४२, परी० ३. ४६ ) उसे व्याप्तिस्मारक बतलाया है तब प्रश्न होता 
है कि उनके अ्रनुमानाज्ञवव के खण्डन का अथ क्या है! इसका जवाब यही 
है कि इन्होंने जो दृशन्त की श्रनुमानाड्गता का प्रतिषेध किया है वह सकला- 
नुमान की दृष्टि से अर्थात्‌ श्रनुमान मात्र में दृष्टान्त को वे अन्ञ नहीं मानते | 
सिद्धसेन ने भी यही भाव संक्षित रूप में सूचित किया है (न्याया० २०)। अतएव 
विचार करने पर बौद्ध श्रोर जैन तात्पर्य में कोई खास अन्तर नजर नहीं श्र.ता । 

२--दृष्टन्त का सामान्य लक्षण न्यायसृत्र ( १.१.२५४ ) में है पर बौद्ध 
ग्रन्थों में वह नहीं देखा जाता। माशणिक्यनन्दी ने भी सामान्य लक्षण नहीं कहा 


श्ध्द 


जैसा कि सिद्धसेन ने पर देवसूरि ( प्रमाशन० ३.४० ) और आ० देमचन्द्र ने 
सामान्य क्षण मी बतला दिया हे | त्यायसूत्र का दृष्टान्ततद्षण इतना व्यापक 
है कि अनुमान से भिन्न सामान्य व्यवधर में भी वह लागू पड़ जाता है जब 
कि जैनों का सामान्य दृष्टान्तलक्षण मात्र श्रनुमानोत्योगी हे। साधम्य वैबम्य 
रूप से दृष्टान्त के दो भेद और उनके अलग-अलग लक्षण न्यायप्रवेश ( प्रृ० १, 
२ ), न्यायावतार ( का० १७, १८) में वेंसे ही देखे जाते हैं जैसे परीक्षामरुल 
(३. ४७ से ) आदि ( प्रमाणन० ३. ४१ से ) पिछले ग्रन्थों में । 

३--दृष्ठान्त के उपयोग के संबरन्ध में जैन विचारसरणी ऐकान्तिक नहीं । 
जैन तार्किक परार्यानुमान में जहाँ श्रोता अव्युत्पन्ष हो वहीं दृष्टान्त का सार्थक्य 
मानते हैं। स्वार्थानुपान स्थज्ञ में भी जो प्रमाता व्याप्ति संबन्ध को भूल गया 
हो उसी को उप्तको याद दिलाने के वाघ्ते दृशान्त की चरितार्थता मानते हैं- 


(ध्वाद्वादर० ३. ४२) । 


हई० १६३१६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


हेलाभास॑ 


देत्वाभास सामान्य के बिभाग में ताकिकों की विप्रतिपत्ति है। भ्रक्वपाद* 
पाँच हेत्वाभासों को मानते व वर्णन करते हैं। कणाद के सूत्र में* स्पष्टलया तीन: 
देत्वाभासों का निर्देश है, तथापि प्रशस्तपाद*ः उस सूत्र का आशय बतलाते 
हुए चार देत्वाभासो का वर्णन करते है। असिद, विरुद और अनेकान्तिक 
यह तीन तो अक्षुपादकाथत पाँच देत्वाभासों में भी आते ही हैं। प्रशस्तपाद 
ने अनध्यवसित नामक चौथा हेत्वाभास बतलाया दै जो न्यायसंत्र में नहों हे । 
अक्षपाद और कणाद उभय के अनुगामी भासवंश ने* छः देत्याभास वर्णित 
किये ई जो न्याय और वेशेषिक दोनों प्राचीन परम्पराओं का कुल जोड़ 
मात्र है। 
दिडनाग कत्त क माने जानेवाले न्यायप्रवेश में" असिद्ध, विरुद्ध और 
अ्रनेकान्तिक इन तीनो का ही सम्रह है । उत्तरवर्ी धर्मकीत्ति आदि सभी बौद्ध 
तार्किकों ने भी न्यायप्रवेश की ही मान्यता को दोहराया श्रोर स्पष्ट किया है | 
पुराने साख्याचार्य माठर* ने भी उक्त तीन ही देत्वाभासों का सूचन व संग्रह 
किया हे । जान पड़ता है मूज् मे साख्य और कणाद की देत्वाभाससंख्या 
विषयक परम्परा एक ही रही है | 

जैन परम्परा बस्तुतः कणाद, साख्य श्रौर बौद्ध परम्परा के अनुसार तीन हीं 
हेल्वाभासो को मानता है। [सद्धसेन* ओर बादिदेव ने ( प्रमाणन० ६. ४७ ) 


१ न्यायतू० १. २, ४। 

२ अप्रसिद्ोडनपदेशोइसन्‌ संदिग्धश्चानपदेश: |-बै० घू० ३.१. १४ । 

३ 'एतेनासिद्धविरुद्धसन्दिग्धाध्यवासतवचनानाम अ्रनपदेशत्यमुक्तं भव॑ति |/ 
“प्रश० ४० २३१८॥। 

४ अपिंदविरद्धानेकान्तिकानध्यवसितकाक्ात्ययापदिष्टप्रकरणसमाः |? 
-न्‍्यायसार ६० ७ । 

५ असिद्धानैकान्तिकविरुद्धा देत्वाभासाः ।“-न्यायप्र० परृ० ३ | 

६ झन्ये देत्वाभासा। चतुदश असिद्धानेकान्तिकविरुद्धादय: ।-माठर ४ ।| 

७ “अ्रसिद्धल्वप्रंतीतो यो योडन्यग्रैबोपपथते । बिछद्धो योपन्यथाप्यन्ष बुक्ो- 
5मेकान्तिकः स तु ।[“न्याया० का० २३। 


श्ध्द 


श्रसिद आदि तीनों का ही वर्णन किया है। आ० देमचन्द्र भौ उसी मार्ग के 
अनुगामी हैं। आ० देमचद्द्र ने न्यायबृन्नोक्त कालातीत आदि दो देत्वाभासों का 
निरास किया है पर प्रशस्तपाद और भासवंशकथित अनध्यवसित हेत्वाभास का 
निरास नहीं किया है। जेन परम्परा में भी हस जगह एक मतमेद दै--वेह यह 
कि अकलछ और उनके अनुगामी माणिस्यनन्दी आदि दिगम्बर ताकिको ने चार 
देत्वाभास बतत्ाएं हैं* जिनमे तीन तो श्रसिद्ध आदि साधारण ही हैं पर चौथा 
झकिश्वित्कर नामक देत्वाभास बिलकुत्न नया है जिसका उल्लेख अन्यत्र कहीं 
नहीं देखा जाता। परस्तु यहाँ स्मरण रखना चाहिए कि जयन्त भट्ट ने अपनी 
न्यायमश्नरी * में अ्न्यथासिद्धापरपर्याय श्रप्रयोजक नामक एक नये द्वेत्वाभास को 
मानने का पूर्वपक्ष किया है जो वस्तुतः जयन्त के पहिले कभी से चल्ला आता 
हुआ जान पड़ता दे । अप्योजक और अकिश्वित्कर इन दो शब्दों में स्पष्ट मेद 
होने पर भी आपाततः उनके अर्थ में एकता का भास होता है। परन्तु जयन्त 
ने अ्रप्रयोजक का जो अर्थ बतलाया है औ्रौर श्रकिश्विक्तर का जो अर्थ माशिक्य- 
ननन्‍्दी के अनुयायी प्रभाचस्द्र ने3 किया है उनमे बिल्लकुल्न श्रन्तर है, इससे 
यह कहना कठिन है कि अ्रप्रयोजक और अकिश्वित्कर का बिचार मूल् में एक है; 
फिर भी यह प्रश्न हो ही जाता दे कि पूर्ववर्ती बौद्ध या जैन न्यायप्रन्थों में 
अकिश्वित्कर का नाम निर्देश नहीं तब्र भ्रकलक्ल ने उसे स्थान कैसे दिया, श्रतएव 
यह सम्भव है कि अप्रयोजक या भ्रन्यथासिद्ध माननेवाले किसी पूब॑र्ती तार्किक 
अन्य के श्राधार पर ही अकलझ ने अकिश्चितकर देल्थाभास की अपने दंग से नई 
सुष्टि की हो। इस श्रकिश्विकर हेत्वाभास का खण्डन केवल वादिदेव के सूत्र की 
व्याख्या | स्याद्दादर० प्रृ० १२३० ) में देखा जाता है । 

१ असिदश्चाक्षुषत्वादिः शब्दानित्व्वसाधने | अन्यथासम्मवाभावभैदात्‌ स 
बहुधा स्वृतः || विरुद्धासिद्स दिग्पैरकिश्विलरविस्तरे: ।-न्यायवि० २. १६५-६ | 
परी० ६, २१। 

२ अन्ये तु अन्यथासिद्धत्व॑ नाम तद्धंदमुदाहरन्ति यध््य हेतोध॑मिशि 
इत्तिमंबन््यपि साध्यघर्मप्रयुक्ता मब॒ति न, सोड्न्यथासिद्धो था नित्या मनःपर- 
माणवो मूर्तलयादू घय्वदिति .,.... «से चात्र प्रयोज्यप्रयोजकमावों नास्तीत्यत 
एवायमन्यथासिद्धो८प्रयोजक इति कथ्यते | कथ पुनरस्थाप्रयोजकत्वमवगतम्‌ ?- 
त्यायम० १० ६०७ | 


१ 'सिद्धे निर्णीते ममाणन्तरात्साध्ये प्रत्यक्षादिबापिते च हेलुर्न किश्वित्करोति 
हति भ्रकिज्वित्करोइनथकः ।'-प्रमेयक० प्रृ० १६३ 0 | 


दा 


ऊपर जो देत्वामाससंख्या विषयक नाना परम्पराएँ दिखाई गई हैं. उन्त 
सब का मतग्रेद मुख्यतया संख्याविषयक है, तत्वविषयक नहीं। ऐसा नहीं है 
कि एक प्रस्यय जिसे अमुक ढेत्वाभास रूप दोष कहती है अ्रगर वह सचमुच 
दोष हो तो उसे दूसरी परम्परा स्वीकार न करती हो। ऐसे स्थक्ष में दूसरी 
परम्परा या तो उस दोष को अपने अभिप्रेत किसी देत्वाभास में अन्तर्भाबित 
कर देती दे या पद्चामास आदि अन्य किसी दोष में या अपने श्रमिग्रेत देत्वाभास 
के किसी न किसी प्रकार में | 

आए० देमचन्द्र ने हेत्वाभास (प्र० मी० २. १, १६ ) शब्द के प्रयोग 
का अनोचित्य बतलाते हुए भी साधनामास अर्थ में उस शब्द के प्रयोग का 
समथन करने में एक तीर से दो पक्षी का वेध किया है--पूर्वाचायों की परम्परा 
के अनुसरण का बिवेक भी बतलाया और उनकी गलती भी दशाई । इसी तरह 
का विवेक माणिक्यनन्दी ने भी दर्शाया है। उन्होने अपने पृज्य अफलड्डकथित 
अकिश्वित्कर द्वेत्वाभास का बन तो किया; पर उन्हे जब उस देत्वाभास के 
अलग स्वीकार का श्रौद्ित्य न दिखाई दिया तब उन्होंने एक यूत्र में इस ठक्ञ 
से उसका समर्थन किया कि समर्थन भी दो श्लोर उसके श्रद्धण स्वीकार का 
अनोचित्य भी व्यक्त दो-ल्क्षण एवासौ दोषों ब्युतपन्नप्रयोगस्य पत्षदोषेणैव 
दुशत्वात्‌?- (परी० ६. २६)। 


असिद्ध हेत्वाभास 


न्यायसृत्र (१.२.८) में असिद्ध का नाम साध्यसम है। केवल नाम के ही 
विषय में न्यायसूत्र का अन्य अन्थों से वेलक्षण्य नहीं है किन्तु अन्य विषय में 
भी | वह अन्य विषय यह है कि जब श्रन्य सभी ग्रन्थ असिद्ध के कम या अधिक 
प्रकारों का लक्षण उदाइरण सहित वर्णन करते हैं तब न्यायबुत् और उसका 
भाष्य ऐसा कुछ भी न करके केवल्ल भ्रसिद्ध का सामान्य स्वरूप बतल्वाते हैं। 

प्रशस्तपाद और न्यायग्रवेश में श्रसिद्ध के चार प्रकारों का स्पष्ट और 
समानप्राय” बर्चन है। माठर ( का० ५) भी उसके चार भेदों का निर्देश 
करते हैं जो सम्भवतः उनकी दृष्टि में वे ही रद्दे होंगे । न्यायबिन्दु में धम्मंकीरत्ति 





१ उमयासिद्धोडन्यतरासिडः तद्भावासिद्धोब्नुमेयासिदश्चेति |-प्रशस्त० 
६० २शे८। 'डमयातिद्धोउन्यतरासिद्ध: संदिग्धासिदः आभ्रयासिदश्चेति ।” 
“न्यायप्र० धृ० ३ | 


२०० 


ने प्रशस्तपादांदिकथित चार प्रकांरों का तो वर्णन किया ही है पर उन्होंने 
प्रशस्तपाद तथा न्यायप्रवेश की तरह आशभ्रयासिद्ध का एक उदाहरण न देकर 
उसके दो उदाइरण दिये है श्रौर इस तरह असिद्ध के चौये प्रकार श्राभयासिद्ध 
के मी प्रमेद कर दिये हैं। धमंकीति का वर्णन वस्तुतः प्रशस्तपाद और न्याय- 
प्रवेशगत प्रस्तुत बर्णुन का थोड़ा सा संशोधन मात्र है (न्यायबि० ३२ ४८-६७) | 
न्यायसार ( पृ० ८) में असिद्ध के चौदह प्रकार सोदाहरण बतकाए गए 
हैं। न्यायमझरी ( प० ६०६ ) में भी उसी ढंग पर अनेक भेदों की सृष्टि का 
वर्णन है। मा्णिक्यनन्दी शब्दरचना बदलते हैं ( परी० ६, २२-२८) पर 
वस्तुतः वे श्रसिद्ध के वर्णन में घर्मकीत्ति के ही अ्नुगामी हैं। प्रमाचन्द्र ने 
परीक्षामुख की थीका मार्त॑सड में (प्ृ० १६१ ॥ ) मूल सूत्र में न पाए जाने- 
वाले असिद्ध के अनेक भेदों के नाम तथा उदाहरण दिये हैं जो न्यायसारगत ही 
हैं ।श्रा० देमचन्द्र के असिद्धविषयक सूत्रों की सृष्टि न्यायबरिन्दु और परीक्षामुख 
का अनुसरण करनेवाली है । उनकी उदाहरणमाला मे भी शब्दशः न्यायसार 
का अनुसरण है। धरंकीतति और मारिक्यनन्दी का श्रक्षरशः श्रनुसरण न 
करने के कारण वादिदेव के असिद्धविषयक सामान्य लक्षण (परमाणन० ६. ४६) 
में थ्रा० हेमचन्द्र के सामान्य लक्षण की अपेक्षा विशेष परिष्कृतता जान पड़ती 
है। बादिदेव के प्रस्तुत यूत्रों की व्याख्या रत्नाकरावतारिका में जो श्रतिद्ध 
के भेदों की उदाहररूमाला है वह न्यायसार और न्यायमश्जरी के उदाहरयणों 
का अछरशः सक्लन मात्र है। इतना श्रन्तर अ्रवश्य है कि कुछ उदाहरणों 
में वस्तुविन्यास वादी देवसूरि का श्रपना है। 


विरुद्ध हेत्वाभास 


जेसा प्रशत्तपाद में विरुद्ध के सामान्य स्वरूप का वर्णन है विशेष 
मेदों का नहीं, वेंसे ही न्यायसूत्र और उसके भाष्य में भी बिरुद्ध का सामान्य 
रुप से वर्णन है, विशेष रूप से नहीं। इतना साम्य होते हुए भी समाष्य- 
न्यायसूत्र और प्रशस्तपाद में उदाहरण एवं प्रतिपादन का भेद* स्पष्ट है। 





१ 'सिद्धान्तमभ्युपेत्य तद्दिरोधी विरुद्ध: ।-न्याययू० १, २.६ । ध्यथा 
सो<यं वकारो व्यक्तेरपेति नित्यत्वप्रतिषेधात्‌ , श्रपेतो5प्पस्ति विनाशप्रतिषेषात्‌ , 
न नित्मो विकार उपपचते इत्पेदं हेतु ः-“व्यक्तेरपेतोपि विकारोस्ति! इत्यनेन 
स्वत्तिद्धान्तेन विरुष्यते | यदस्ति न तदात्मत्ञाभात्‌ प्रच्यवते, अ्रस्तित्वं चात्मत्ञाभात्‌ 
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जान पड़ता है न्यायतृत्र की और प्रशस्तपाद की विरुद्ध विषयक विचारपरमपरा 
एक नहीं है । 


न्यायप्रवेश ( ५० ४) में विदद्ध के चार भेद सोदाहरण क्तल्ाए हैं। 
सम्मबतः माठर ( का० ५४ ) को भी वे ही अ्रमिप्रेत हैं । न्यायबिन्डू (३.८३-प्८८) 
में विर्द्ध के प्रकार दो ही उदाइरणों में समाप्त किये गए हैं ओर तीसरे 
(ृष्टबिघातकृत्‌? नामक अधिक भेद होने की आशझ्ल ( ३, ८६-६४ ) करके 
उसका समावेश अ्रभिप्रेंत दो भेदों में ही कर दिया गया है। इृष्टविषातकृत्‌ 
नाम न्यायप्रवेश में नहीं है पर उस नाम से जो उदाहरण न्यायबिन्दु ( ३.६० ) 
में दिया गया दे बह स्यायप्रवेश ( पृ०५ ) में वर्तमान है। जान पड़ता है 
न्यायप्रवेश में जो परार्था: चक्तुरादयः यह धर्म विशेषविरुद्ध का उदाहरण है 
उसी को कोई दृष्टविधातकृत्‌ नाम से व्यवद्ृत करते होंगे जिसका निर्देश करके 
घमंकीति ने झन्तर्भाव किया है। जयन्त ने (न्‍्यायम० पृ० ६००-६०१ ) 
गौतमयूत्र की ही व्याख्या करते हुए. धर्म्मविशेषबिर्दध और धर्म्मिविशेषविरुद्ध 
इन दो तीर्थान्तरीय विरुद्ध मेदो का स्पष्ट खण्डन किया ह जो न्यायप्रवेशवात्ली 
परम्परा का ही खण्डन जान पड़ता द्वै। न्यायसार (५० ६ ) में बिदद्ध के 
मेदों का वर्णन सबसे अधिक और जटिल भी है। उसमें सपक्ष के श्रह्ितत्ववाले 
चार, नाछ्तित्वाले चार ऐसे विरुद्ध के श्राठ मेद जिन उदाहरणों के साथ 
हैं, उन उदाहरणों के साथ वही आठ भेद प्रमायनयतत्त्वालोक की व्याख्या 
में भी ई (प्रमाणन० ६५२-५२) । यद्यपि परीक्षामुख की व्याख्या 
मारतरंड में ( पृ० १६२ /& ) न्यायसारवाले वे ही आठ भेद हैं तथापि 
किसी-किसी उदाहरण में थोड़ा सा परिवर्तन हो गया है। आ० देमचन्द्र मे 
तो प्रमाणनयतत्त्वालोक की व्याख्या की तरह श्रपनी बृत्ति में शब्दशः न्यायसार 
के आठ मेद सोदाहरण बतलाकर उनमें से चार विरुद्धों को श्रसिद्ध एवं विरुद् 
दोनों नाम से व्यवहृत करने की न्यायमझ़्री और न्यायसार की दक्कौलोों को 
अपना लिया है | 


प्रच्युतिरिति बिरुद्धावेती धर्मों न सह सम्भबत इति । सोड्यं हेद्वुय सिद्धान्तमाभित्य 
प्रबर्तते तमेब व्याइन्ति इति ।-न्ययमा० १० २. ६। 'यो झनुमेये5विद्य मानो5पि. 
तत्समानभातीये सर्वस्मिन्नास्ति तद्बिपरीते चास्ति स विपरीतसाधनाद्विरुद्ः यया 
बरुमाद्विषाणी तस्मादश्य इति ।-प्रशस्त० १० रेरे८ | 
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अनेकान्तिक हेत्वाभास 


अनेकान्तिक हेत्वाभास के नाम के विषय में मुख्य दो परम्पराएँ प्राचीन हैं। 
पहल्ली भौतम की और दूसरी कणाद की। गौतम अपने न्यायसूत्र में जिसे सव्यभिचार 
(१. २ ५. ) कहते है उसी को कणाद अपने सूत्रों ( ३. १. १५ ) में सन्दिग्ध 
कहते हैं। इस नामभेद की परम्परा भी कुछ श्रर्थ रखती है और वह श्रथे 
अगले सब व्याख्याग्रन्थों से स्पष्ट हो जाता है। वह अर्थ यह है कि एक परम्परा 
अनैकान्तिकता को अर्थात्‌ साध्य और उसके श्रभाव के साथ हेतु के साहचय 
को, सव्यभिचार हेत्वाभास का नियामक रूप मानती है संशयजनकत्व को नहीं 
जब दूसरी परम्परा संशयजनकत्व को तो श्रनेकान्तिक हेत्वामासता का नियामक 
रूप मानती है साध्य-तदभावसाहचय को नहीं । पहल्ली परम्परा के श्रनुसार जो 
हेतु साध्य-तदभावसहचरित है चाहे वह संशयजनक हो या नहीं-वही सव्यभिचार 
या अनैकान्तिक कहलाता है। दूसरी परम्परा के अनुसार जो हेतु संशयजनक 
है - याहे वह साथ्य-तदमावसहचरित हो या नहीं-वह्दी श्रनैकान्तिक या सब्य- 
भिचार कहत्ञाता है। अनेकान्तितता के इस नियामकमेदबाल्ली दो उक्त 
परम्पराश्नों के अनुसार उदाहरणों में भी श्रन्तर पड जाता है । श्रतएव गौतम 
की परम्परा में असाधारण या विदद्धाध्यमिचारी का श्रनेकान्तिक देत्वाभास में 
स्थान सम्मव ही नहीं क्योंकि वे दोनों साध्याभावतह्चरित नहीं । उक्त सार्थक- 
नामभेद वाल्ली दोनों परम्पराश्रों के परस्पर भिन्न ऐसे दो दृष्टिकोण आगे भी 
चालू रहे पर उत्तरवर्ती सभी तर्कशात्नों में-चाहे वे वैदिक हों, बौद्ध हों, या 
जैन-नाम तो केवल गौतमीय परम्परा का श्रनैकान्तिक ही जारी रहा । कणादीय 
परम्परा का सन्दिग्ध नाम व्यवद्षार में नहीं रहा । 
प्रशस्तपाद और न्यायप्रवेश इन दोनों का पौर्वापर्य अ्रभी सुनिश्चित नहीं 
श्रतएव यह निश्चित रूप से कशना कटिन है कि श्रमुक एक का प्रभाव दूसरे 
पर है तथापि न्यायप्रवेश और ग्रशस्तपाद इन दोनों की विचारसरणी का 
अ्भिन्नत् और पारस्परिक महत््त का भेद खास ध्यान देने थोग्य है । न्यायप्रवेश 
में यद्यपि नाम तो श्रनैकान्तिक है सन्दिग्ध नहीं, फिर भी उसमे केक स्लिकोा 
का नियामक रूप प्रशस्तपाद की तरह संशयजनकत्व को ही माना है। अतएव 
व्यायप्रवेशकार ने अ्रनैकान्तिक के छः: भेद इतल्लाते हुए उनके सभी उदाहरणों 
में संशयजनकत्व स्पष्ट बतलाया है* । प्रशस्तपाद न्यायप्रवेश की तरह संशय- 





१ तत्र साधारणा-शब्दः प्रमेयत्वान्षित्य इति | तंद्धि नित्यानित्यकक्षयीः 
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जनकत्व को तो अनैकान्तिकता का नियामक कप मासते हैं सही, पर वे स्काब- 
प्रवेश में अ्नैकास्तिक रूप से उदाइत किये गए श्साचारण और विरूद्धा- 
व्यमियारी इन दो मेदों को अनेकान्तिक था सत्दिस्थ हेत्वाभास में नहीं शिनसे 
बल्कि न्यायप्रवेशसम्मत उक्त दोनों देस्वाआसों को सम्दिग्धता का यह कद करके 
खण्डन करते हैं कि असाधारण ओर विद्द्धाध्यभिचारी संशयजनक ही नहीं? । 
'प्रशस्तपाद के खण्डनीय भागवात्रा कोई पू्ववर्सी बेशेषिक अन्थ या न्यॉयप्रवेश- 
मिन्न बौडग्रन्थ न मिले तब तक यह कहा जा सकता है कि शायद प्रशस्तपाद ने 
स्यायप्रवेश का ही खण्डन किया है | जो कुछ हो, यह तो निश्चित ही है कि 
प्रशस्तपाद ने असाधारण और विदुद्धाव्यभिचारी को सम्दिग्व या अनेकान्तिक 
मानने से इन्कार किया है | प्रशस्तपाद ने इस प्रश्न का, कि क्‍या तब असा- 
धारण और विरुद्धाव्यभिचारों कोई हेत्वाभास ही नहीं !, जबाब भी बड़ी 
बुद्धिमानी से दिया है । प्रशस्तपाद कहते हैं कि असाधारण, देत्वाभास है सही 
पर बह संशयजनक न होने से अ्रनेकान्तिक नही, किन्तु उसे श्रनध्यवसित कहना 
चाहिए | इसी तरद्द वे विदुद्धाव्यभिचारी को संशयजनक न मानकर या तो 
असाधारणरूप अनध्यवसित में गिनते हैं या उसे विरुद्धविशेष ही कहते ( अ्र्य॑ 
तु विरुद्धमेद एवं प्रश० प० २३६ ) हैं। कुछ भी हो पर वे किसी तरह 
असाधारण और विरुद्धाव्यभिचारी को न्यायप्रवेश की तरह संशयजनक् मानने 
को तेयार नहीं हैं फिर भी वे उन दोनों को किसी न किसी हेत्वाभास में 
सन्निविद्त करते ही हैं। इस चर्चा के सम्बन्ध में प्रशस्तपाद की ग्रौर मी दो 
करते खास ध्यान देने योग्य हैं। पहली तो यह है कि अ्रनध्ययत्तित नामक 








सांघारणत्यादनैकान्तिकम्‌ । किम धटवत्‌ प्रमेयत्वादनित्यः शब्दः आहोस्विदाकाश- 
बत्प्रमेयत्वा ्ित्य इति ।?-हत्यादि-न्यायप्र० प्रृ० ३ | 

१ 'असाधारणः-आवशत्थान्रित्य हइति। तद्धि नित्यामित्यपत्तारयां ध्यावुत्त- 
स्वानित्यानित्यपिनिमुक्तस्य चान्यश्यासम्भवात्‌ संशयहेतुः किम्भूतस्थास्य आवण- 
त्वमिति ।..... विरुद्धाव्यमभिचारी यथा अ्रनित्यः शब्दः कृतकत्वात्‌ घटबतू 
नित्यशब्दः आवशत्वात्‌ शब्दत्ववदिति । उभयोश संशयहेतुत्वात्‌ द्वावप्येतोवे 
को5नैका न्तिक: समुदितावेब ।! न्यायप्र० परृ० ३; ४. 'एकल्मिश्च इवोहेल्वोय॑- 
थोक्तलक्षशयोविंद्द्धयोः सन्निपाते सति संशयदशनादयमन्यः सन्दिग्ब हति केचित्‌ 
यथा. मूलंत्वामूर्तत्व॑ प्रति मचसः क्रियाबत््वात्पशवत्तथोरिति + नन्‍्यबससाधारण 
एबाचाशुपत्वप्रत्यक्षत्ववत्‌ संहतयोरन्यतरपक्षासम्मघात्‌ ततश्यानध्ववसित हति 
बद्धाम। |!-प्रशस्त० पृ० २३८०, २३६ । , 
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हेत्वाभास की कल्पना और दूसरी यह कि न्यायप्रवेशगत बिद ड्ान्पभिचारी के 
उदाइरण से विभिन्न उदाइ्य्ण को जेकर विरुद्धाव्यमिचारी को संशयजनक 
मानने न मानने का शाल्लार्थ । यह कहा नहीं जा सकता कि कणादसूल्न में 
ज्विद्यमान अनध्यवसित पद पहिले पहल प्रशरतपाद ने ही प्रयुक्त किया या 
उसके पहिले मी इसका प्रयोग श्रलग देत्वाभास श्रर्थ में रहा । न्यायप्रवेश में 
बियद्धान्यभिचारी का उदाहरण--'नित्यः शब्दः भावयत्वात्‌ शब्द्त्घषत्‌; 
श्रनित्यः शब्द: कृतकत्वात्‌ घटवत्‌? यह है, जब कि प्रशस्तपाद में उंदाहरुणु- 
कनः मूर्तम्‌ क्रियाक्‍्वात्‌; मनः अमृत्तम्‌ अस्पर्शवत्वातः-यह है । #२0 
का उदाइरण तो वेशेषिक प्रक्रिया श्रनुसार दे हें; पर आरचय को बात 
यह है कि बौद्ध न्यायप्रवेश का उदाहरण खुद बौद्ध प्रक्रिया के अनुसार न 
होकर एक तरह से वैदिक प्रक्रिया के अनुसार ही है क्योंकि जैसे वेशेषिक श्रादि 
वैदिक ता्किक शब्दत्व को जातिरूप मानते हैं वैंस बौद्ध तार्किक जाति को नित्य 
नहीं मानते । अस्तु, यह विवाद श्रागे भी चला । ३१३ 
तार्किकप्रवर धरम्मंकीर्ति ने हेत्वामास की प्ररूपणा बौद्धसम्मत हेंत॒त्ररूप्य के 
श्राधार पर की, जो उनके पूर्वक्ती बौद्ध ग्रस्थों में श्रमी तक देखने में नहीं 
श्राई। जान पड़ता है प्रशस्तपाद का अनैकान्तिक हेल्वाभास विषयक बौद्ध 
मन्तव्य का लणडन बराबर घरम्मकीर्ति के ध्यान मे रहा | उन्होंने प्रशस्तपाद को 
जवात्र देकर न्यायप्रवेश का बचाव किया | धम्मंकीत्ति ने व्यभिचार को अ्रनेका- 
न्तिकता का नियामकरूप न्याभसूत्र की तरह माना फिर भी उन्होने स्यायप्रवेश 
और प्रशस्तपाद की तरह संशयजनकत्व को मी उसका नियामक रूप मान 
लिया। प्रशस्‍्ष्पाद ने न्यायप्रवेशसम्मत असाधारण को अनैकान्तिक मानने का 
यह कहकर के खण्डन किया था कि वह संशयजनक नहीं हैं | इसका जवाब 
धम्मकीर्ति ने असाधारण का न्याप्रप्रवेश की श्रपेष्षा जुदा उदादरण स्चकर और 
उसकी सश्यजनकता दिखाकर, दिया ओर बतलाया कि श्रसाधारण श्रनंकान्तिक 
हेलाभास ही है' । इतना करके ही धम्मंकीचि सन्तुष्ट न रहे पर अपने मान्य 
१ तत्र जयाणा रूपाणमेकस्याप रूपस्यानुक्नौ साघनामासः। उक्तायष्य- 
सिद्वी सन्‍्देदं वा प्रतिपाद्प्रतिपादकयों: ।  एकस्म रूपस्य',, ., इत्यादि 
“5न्यायबि० ३. ४७ से । 
२ “अनयोरेव द्वयो रूपयो: सदेहंडनैकान्तिकः | यथा सात्मक जीबच्छुरीर 


प्राथादिमत्नादिति |... ...अ्रत एवान्वयव्यतिरेकथों: संदेहादनेकान्तिक: । साध्येतर- 
योरती निश्चयाभावात्‌ ।!-न्यायबि० ३, ६८-११०। 
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आचाय॑ दिदनाग की परम्परा को प्रतिष्ठित बनाए रखने का और भी प्रयत्न 
किया | प्रशस्तपाद ने विरुद्धाव्यमिचारों के खण्डन में जो दल्लील दी थी उसको 
स्वीकार करके भा प्रशस्तपाद के खश्डन के विदद्ध उन्होंने विदद्धाब्यमिचारी का 
समर्थन किया और बह भी इस दंग से कि दिडनाग की प्रतिष्ठा भी. बनी रहे 
और प्रशस्तपाद फा जवाब भी हो । ऐसा करते समय ध्म॑कीर्ति ने विरद्धा- 
ध्यभिचारी का जो उदाहरण दिया है वह न्यायप्रवेश और प्रशस्तपांद के 
उदाहरण से जुदा है फिर भी वह छदाहरण वेशेषिक प्रक्रिया के अनुसार होने 
से प्रशस्तपाद को श्रग्राह्म नहीं हो सकता" । इस तरह बौद्ध और वैदिक तार्फिकों 
की इस विषय में यहाँ तक चर्चा आई जिसका श्रन्त न्यायमझरी में हुआ जान 
पड़ता है | जयन्त फिर श्रपने पूर्वाचायों का पक्ष, लेकर न्यायप्रवेश और घरम्मकीर्सि 
के न्यायबिन्दु का सामना करते हैं। वे भ्रसाधारण और विरुद्धाव्यभिचारी को 
अनैकान्तिक न मानने का प्रशस्तपादगत मत का बड़े विस्तार से समर्थन करते 
हैं पर साथ ही वे संशयजनकत्व को अनैकान्तिकता का नियामक रूप मानने से 
भी इन्कार करते हैं । 

भासवंश ने बौद्ध, वेदिक तार्किकों के प्रस्तुत बिवाद का स्पश न कर 
अनैकान्तिक हेल्वाभास के आठ उदाहरण दिये हैं. ( न्यायततार प्ृ० १० ), और 
कहीं संशवजनकत। का उल्लेख नहीं किया है। जान पड़ता है वह गौतमीय 
परम्परा का अ्रनुगामी है*। 


अनन्त >ल्‍न्‍ऑपननणगिनरपनर्गनरनरना--+-+ 


१ “विरुद्धाव्यमिचायपि संशयहेतुरुक्त:। स इद् कस्मान्नोक्तः ।......श्रत्रो- 
दाइरणं यत्सवदेशावस्थितैः स्वसम्बन्धिमियुंगपदमिसम्बध्यते तत्सबंगतं यथाउकाशम, 
अमभिसम्बध्यते स्वदेशावस्यितेः स्वसम्बन्धिमियुंगपत्‌ सामान्यमिति ।...... 


द्वितीयोडपि प्रयोगो यदुपलब्घिलक्षण प्रास॑ सन्नोपल्म्यते न॥तत्‌ तत्रास्‍््ति | तथथा 
क्वचिदविद्यमानो घटः । नोपलम्यते चोपलब्धिलक्षणप्रा्त सामान्य व्यक्त्यन्तरा- 
लेष्विति। अयमनुपत्नम्मप्रयोग: स्वभावश्च परस्परविरुद्धाथंसाधनादेकन्र संशय 
जनयतः ?-न्यायत्रि० ३. ११२-१२१। 

२ “असाघारणविरुद्धाव्यमिचारिणों तु न संत्त एव द्वेत्वाभासावितिन 
व्याख्यायेते ।...... ...अपि च संशयजननमनैकान्तिकलक्षणमुच्यते चेत्‌ कामम- 
साधारणस्य विरुद्धाग्यमिचारिणों वा यथा तथा संशयहेतुतामधिरोप्य कथ्यतामने- 
कान्तिकता न तु संशयजनकत्व॑ तल्‍्लक्षणम्‌....अपि ठ पक्द्वयशृत्तित्वमनैकान्तिक- 
खलक्षणम्‌ ,. ...?-न्‍्यायम० पृ० ४६८-४६६ । 
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, जैन परप्परा में झनेकान्तिक और सन्दिग्ध यह दोनों है नाम मिलते हैं । 
अकलऊछ ( त्याय॒वि० र. १६६ ) सन्दिग्ध शब्द का प्रयोग करते हैं जब कि 
लिदसेन ( न्याया० २३ ) आदि अन्य जैन तार्किक अनेकास्तिक पद का प्रयोग 
करते हैं| माणिक्यनन्दी की अ्रनैकान्तिक निरूपण विषयक सूजरचना आा० 
देमबन्द की सून्ररचना की तरह ही वस्तुतः न्यायबिन्दु की सूज़्रचना की संद्षिस 
प्रतिब्छाया है | इस विषय में बादिदेव की सूत्ररचना वैसी परिमार्शित नहीं 
जैंती माणिक्यनन्दी और देमच-द्र की है, क्योकि वादिदेव ने अनैकान्तिक के 
सामान्य छत्षण में ही जो 'सन्दिद्यते! का प्रयोग किया हे वह जरूरी नहों जाब 
पड़ता । जो कुछ हो पर इस बारे में प्रभाचद्ध, बादिदेव और देमचन्द्र इन 
तीनों का एक्र दी मार्ग दे कि वें सभी अपने-अपने प्रम्थों में भासवंश के आठ 
प्रकार के अनेक्ात्तिक को लेकर अपने-अपने लक्षण में समाविष्ठ करते है। 
प्रभाचनद्र के ( प्रमेयक० प्र०. १६२ ) सिवाय औरों के ्रन्थों में तो आठ 
डदाहरण भी वे दी हैं जो न्यायसार में हैं । प्रमाचन्द्र ने कुछ उदाहरण बदले हैं । 

यहाँ यह स्मरण रहे कि किसी जैनाचाय ने साध्यसंदेहजनकत्व को या 
साध्यव्यभिचार को अनेकान्तिकता का नियामक रूप मानने न मानने की ओद- 
वैशेषिकप्रन्यगत चर्चा को नहीं लिया है | 


ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


इृशान्ताभास 

पराथ अनुमान प्रसक्ञ में देत्वाभास का निरूपण बहुत प्राचीन है। 
कणादसूत्र ( ३.१.१५ ) और न्यायसूत्रो १. २. ४-६) में बह स्पष्ट एवं विस्तृत 
है। पर दृघान्ताभास का निरूपण उतना प्राचीन नहीं जान पड़ता | श्रगर 
दृष्टान्ताभास का विचार भी देत्वाभास जितना ही घुरातन होंता तो उसका सूचने 
कणांद या न्यायसूत्र में थोड़ा बहुत जरूर पाया जाता। जो कुछ हो इतना 
तो. निश्चित है कि हेत्वाभात्त की कल्पना के ऊपर से ही पीछे से कभी दृष्टान्ता- 
मास, प्चाभास आदि की कल्पना हुई और उनका निरूपण होने छगा । यह 
निरूपण पहिले वैदिक तार्किकों ने शुरू किया या बौद्ध तार्किकों ने, इस विषय में 
श्रभी कुछ मी निश्चित कहा नहीं जा सकता | हु 

दिल्‍नाग के माने जानेवाले न्यायप्रबेश में पाँच साधम्य और पाँच वैधर्म्य 
ऐसे दस दृशन्तामास हैं? । यद्यपि मुख्यतया पाँच-पाँच ऐसे दो विभाग उसमें हैं 
तथापि उभयासिद्ध नामक दृश्ान्तामास के अंवान्तर दो प्रकार भी उसमें किये गए हैं 
जिससे वत्तुतः न्यायप्रवेश के अनुसार छु; साधम्य दृश्न्ताभास और छ: वैधम्य॑ 
दृशन्ताभास फल्नित होते हैं। प्रशत्तपाद ने भी इन्हीं छः-छः साधम्य॑ एवं वैधम्य 
दृष्टान्तामासों का निरूपण किया हैः । स्यायग्रवेश और प्रशस्तपाद के निरूपण 
में उदाहरण और भाव एक से ही हैं अलबत्ता दोनों के नामकरण में अन्तर 
अवश्य है | प्रशत्तपाद दृशान्ताभास शब्द के बदले निदशनाभास शब्द का 





१ दृष्टान्ताभासो द्विविधः साधम्यंण वेधस्येंण च......तत्र साधम्यैण,., 
तथथा साधनधर्मासिद्धः साध्यधर्मासिद्ध: उभमयघर्मासिद्धः अनन्वयः विपरीता- 
खयश्चेति |... .. वेधम्येंगापि दृश्ान्तामासः पद्चप्रकारः तदथथा साध्याव्याइत्त: 
साधनाव्यादृत्त:ः 3 भयाव्याइतसः अव्यतिरेकः विपरशीतव्यतिरेकश्चेति 
अच्यायग्र ० पएृ० ५-६ | 

२ अनेन निदशनाभासा निरस्ता मवन्ति। तथथा नित्यः शब्दोडमूर्तत्वांत्‌ 
यदमूतत दृ्ं तन्नित्यम यथा परमारुयंथा कमे यथा स्थाली यथा तमः अम्बरबदिति 
यद्‌ द्रष्यं तत्‌ क्रियावद्‌ दृष्टमिति च लिज्ञानुमेयोभयाश्रयासिद्धाननुगतबिपरीतानुगता: 
साधम्य॑निदर्शनामासाः । यदनित्य तन्मूत॑ दृष्ट यथा कमे यथा परमागुरयथाकाशं 
यथा तमः घटवत्‌ यत्निष्करियं तदद्ब्य चेति लिम्ञानुमेयोभयाव्याइत्ताभयात्रिद्धाव्या- 
इत्तविपरीतव्याइत्ता वैधम्यनिदशनाभांस इति !!-प्रशस्त० प्रृू० २४७]... 
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प्रयोग पसन्द करते हैं क्योंकि उनकी श्रमिमत न्यायवाक्य परिपाटी में उदाहरण 
का बोधक निदशन शब्द आता है। इस सामान्य नाम के सिधाय भी न्याय- 
प्रतैश और प्रशस्तपादगत विशेष नामों में मात्र पर्याय सेद है । माठर (का० ५) 
भी निदशनाभास शब्द ही पसन्द करते हैं। जान पड़ता है वे प्रश॒स्तपाद के 
शनुगामी है। यद्यवि प्रशस्तपाद के अनुसार निदर्शनाभास की कुछ संख्या 
बारह ही होती हैं और माठर दस संझ्या का उल्लेख करते ईं, पर जान 
पड़ता है कि इस संख्याभेद का कारण-आश्रयासिद्ध नामक दो साधम्य-वैधर्म्य 
दृष्ान्ताभास की माठर ने विवज्ञा नहीं की--बही है । 
जयन्त ने ( व्यायम० ए० घ८० ) न्यायसूत्र की व्याख्या करते हुए, पूर्ववर्ती 
ग्रौद्-बश षिक आदि अन्थगत दृष्टान्‍्तभास का निरूपण देखकर न्यायसूत्र में इस 
निरूपण की कमी का अनुभव किया और उन्होने न्यायग्रवेश वाले सभी 
हृश्ान्ताभाप्तों को लेकर श्रपनाया एवं अपने मान्य ऋषि की निरूपण 
कमी को भारतीय टीकाकार शिष्यों के ढक्क से भक्त के तौर पर दूर 
किया। न्यायतसार में (४० १३ ) उदाहरणाभास नाम से छः साधम्य 
के और छः वैधम्य॑ के इस तरह बारह आभास वही हैं जो प्रशस्तपाद में है। 
इसके सिवाय न्यायसार में श्रन्य के नाम से चार साधम्य के विप्य में सन्दिग्ध 
ओर चार वैधर्म्य के विषय में सन्दिग्ध ऐसे आठ सन्दिग्ध उदाहरणाभास भी 
दिये हैं) । सन्दिग्ध उदाहरणामासों की सृष्टि न्यायप्रवेश और प्रशस्तपाद के 
बाद की जान पड़ती हैं। धमंकीति ने साधर्म्य के नव और वैधर्म्य के नव ऐसे 
अठारह दृशान्ताभास स्विस्तर बर्णन किये हैं। जान पड़ता है ग्यायसार में 
अन्य के नाम से जो साधम्य और वैधर्म्य के चार-चार सन्दिग्ध उदाइरणामास 
दिये हैं उन श्राठ सन्दिग्ध भेदों की किसी पू्वव्तों परम्पण का सशोधन करके 
घमंकीत्ति ने साधम्य और वैधर्ग्य के तीन-तीन ही सन्दिग्ध दृष्टान्ताभास रखे । 
दृष्टन्ताभाततों की संख्या, उदाहरण और उनके पीछे के साम्प्रदायिक माव इन 
सब्र बातों में उत्तरोत्तर विकास होता गया जो धर्मकीर्ति के बाद भी चालू रहा । 
जैन परः्ा में जहाँ तक मालूम है सबसे पहिले दृश्टम्ताभास के निरूपक 
सिद्धसेन ही ईं; उन्होंने बौद्ध परम्परा के दशन्ताभास शब्द को ही घुना न कि 
१ अ्रन्‍्ये तु संदेहद्वारेशापरानश्टाबुदाइरणमासान्वर्णयन्ति | सन्दिग्धसाध्यः 
* * सन्दिग्यसाधनः ,.... सन्दिग्घोभय: , .-- सन्दिग्धाश्रय:, .... 


सन्दिग्धसाध्याव्यावृत्त: ...., सन्दिग्धसाधनाव्यावृत्त: , ,, “सन्दिग्धोभयाव्यावृत्त: .. 
««वसन्दिग्घाभय: ....... "+न्यायसार प्रृ७ १३-१४। 
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बैंदिक परम्परा के निदशनाभास और उंदाहरणाभास शब्द को। सिद्धसेन ने" 
अपने संक्तित कथन में संख्या का निर्देश तो नहीं किया परन्तु जान पड़ता है 
कि वे इस विषय में धमंकीर्ति के समान ही नव-नव ,इृष्वन्तामासों को माननेवाले 
हैं। मारिक्यनन्दी ने तो पूर्वव्ती सभी के विश्तार को कम करके साधम्य और 
बैधर्म्य के चार-चार ऐसे कुल आठ दी दृशन्ताभास दिखल्लाए हैं और ( परी० 
६. ४०-४४ ) कुछ उदादरण भी बदलकर नए रखे हैं। दादी देवसूरि ने तो 
उदाहरण देने में माणिक्यनन्दी का अनुकरण किया, पर मेदों की संख्या, नाम 
आदि में श्रक्वरशः घमंकीर्ति का ही श्रनुकरण किया है। इस स्थल्न भें वादी 
देवसूरि ने एक भात नई जरूर की । वह यह कि घमंकीति ने उदाहरण देने में 
जो वैदिक ऋषि एवं जैन तीथंकरों का लघुत्व दिखाया था उसका बदला वादी 
देवसूरि ने सम्मवित उदाहरणों में तथागत बुद्ध का लघुत्व दिखाकर पूर्य रूप 
से चुकाया। धर्मकीर्ति के द्वारा अपने पृज्य पुरुषों के ऊपर तकशाल्त्र में की 
गई चोट को वादिदेव सह न सके, और उसका बदला तकशास्त्र में ही प्रतिबन्दी 
रूप से खुकाया* । 

१ साधम्यंणात्र दृष्टान्तरोषा न्यायविदीरिता:। अ्पलक्षणदेतूत्थाः साध्यादि- 
विकलादयः ॥ वेधम्यंणात्र दृष्टान्तरोषा न्‍्यायविदीरिताः। साध्यसाधनयुग्माना- 
मनिवृत्तेश्व संशयात्‌ ॥!-न्याय० २४-२४ । 

२ “यथा नित्यः शब्दोउमूतंत्वात्‌, कर्मवत्‌ परमाणुवबद्‌ घय्वदिति साध्यसाधन- 
धर्मोभ्यविकला! । तथा सम्दिस्घसाध्यधर्मादयश्च, यथा रागादिमानयं वचनाद्रथ्या- 
पुरुषबत्‌, मरणधर्मायं पुरुषों रागादिमच्त्वाद्रध्यापुरुषवत्‌ असबंशो5यं रागादि- 
मच्चाद्र॒ध्यापुदषवत्‌ इति | अनन्ययोउप्रदर्शितान्वयश्च, यथा यो वक्ता स रागादि- 
मानिष्टपुरुषवत्‌, अ्रनित्यः शब्दः कृतकत्वाद्‌ घटवत्‌ इति। तथा बिपरोतान्वयः, 
यदनित्यं तत्‌ कृतकमिति । साधम्येण । वैधम्येशापि, परमाणुकत्‌ कमंवदाकाश- 
बदिति साध्याय्व्यतिरेकिण: । तथा सन्दिग्धसाध्यव्यतिरेकादयः, ययाउसवंशञाः 
कपिक्षादयोउनाता वा, अ्रविद्यमानसबंशतासताकिद्ञ भूतप्रमाणातिशयशासनत्वादिति, 
अन्न वेधम्योदाहरणम्‌ , यः सवंशः आपध्तो वा स ज्योतिर्शानादिकमुपदिष्टवान , 
तथथर्ष भव मानादिरिति, तत्रासबेशतानाप्ततयोः साध्यघर्मयोः सन्दिग्धो व्यतिरेकः ) 
सन्दिग्घसाधनव्यतिरेको यथा न त्रयीविदा ब्राप्रणेन आह्यवचनः कश्चित्पुदषों 
णागादिमत््यादिति, अ्रत्र वेधम्योदाइरणुं ये प्राह्मनचना न ते रागादिमन्त: तद्यथा 
गौतमादयो घमंशाख्राणां प्रणेतार इति गौतमादिभ्यो राग्रादिमत््वस्य साधनघमंस्य 
व्याइत्तिः सन्दिग्धा | सब्दिग्धोभयब्यतिरेको यथा; अ्रबीतरागा। कपिद्धादबः 
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नहीं भी ये । श्रा० देमचद्ध ने धम्मकीतति की ही संशोषित दृष्टि का उपयोग 
करके पर्ववर्तों दिनाग, प्रशस्तपाद और धरमम्मंकीति तक के सामने कहा कि 
अप्रदर्शिता्वय या श्रप्रदर्शितव्यतिरेक दृष्टान्ताभास तभी कहा जा सकता दै जन्न 
उसमें प्रमाण श्रर्थात्‌ दष्टान्त ही न रहे, वीप्सा आदि पदों का श्रप्रयोग इन 
दोषों का नियामक ही नहीं केवल्न दृष्टात्त का अ्रप्रदर्शन ही इन दोषों का नियामक 
है | पूर्ववर्ती समी आचार्य इन दो दृष्टान्ताभासों के उदाहरुणों में कम से कम- 
अम्बरवत्‌ घटवत्‌--जितना प्रयोग अनिवार्य रूप से मानते ये। श्रा० हेमच द्र 
के अनुमार ऐसे दृष्टान्तत्रोधक वत्‌! प्रत्ययात्त किसी शब्दप्रयोग की जरूरत ही 
नहीं-इसी अपने भाव को उन्होंने प्रमाणमीमांसा, ( २, १. २७ ) सूत्र की इत्ति 
में निम्नलिखित शब्दों से स्पष्ट किया है--एतो च प्रमाएस्प अ्नुपदशनाद्धवतो 
न त॒ वोष्सासवरविधारणपदानामप्रयोगात्‌ , सत्स्वपि तेषु, श्रसति प्रमाणें तयोर- 
सिद्धेरिति |? 

३-आ० हेमचन्द्र की तीसरी विशेषता अनेक दृष्टियों से बड़े मार्क की है । 
उस साम्प्रदायिक्रता के समय में जब्न कि धम्म॑क्रोति ने बेंदिक श्रीर जैन सम्प्रदाय 
पर प्रत्रल चोट की और जब कि अपने ही पूज्य वादी देवसूरि तक ने 'शाख्य 
कुर्यातू शठ प्रति? इस नीति का आश्रय करके धर्म्मकीचि का बदला चुकाया तब 
श्रा० देमचन्द्र ने इस स्थल में बुद्धिपवबंक उदारता दिखाकर साम्प्रदायिक भाव 
के विष को कमर करने की चेश की । जान पडता है श्रपने व्याकरण की तरह" 
श्रपने प्रमाणप्र-थ को भी सर्ववाषद--सर्वताधारण बनाने की आ० हेमचम्द्र 
की उदार इच्छा का ही यह परिणाम है । धर्मक्रीत्ति के द्वारा ऋषम, वर्धमान 
श्रादि पर किये गए कयक्ष और वादिदेव के द्वारा सुगत पर झिये गए प्रतिकटाज्ञ 
का तकंशाश्न में कितना अ्रनौचित्य है, उससे कितना दचिभक्ञ होता है, यह्‌ 
सब सोचकर आ० हेमचद्ध ने ऐसे उदाहरण ' रचे जिनसे सबका मतलब्न 
सिद्ध हो पर किसी को आघात न हो | 

यहाँ एक बात और भो ध्यान देने योग्य है जो ऐतिहासिक दृष्टि से महत्त्व 
की है । धम्मंकीत्ति ने अपने उदाहरणों में कपिल्ल आदि में अ्रसवेशल और 





तिरेको यथा श्रवीतरागो वक्‍्तृत्वात्‌, वैधम्योंदाइरणम्‌ , यत्रावीतरागत्व॑ नास्ति न 
स्‌ वक्ता यथोपलखश्ड इति ॥-न्यायवि० ३. १२७, १३४ | 
१ 'स्वंपाषदत्वाल शब्दानुशासनस्य सकलदश नसमूहात्मकस्याद्वादसमाभय- 
शमतिरमणीयम्‌ ।-हैमश० १, १, २। 
२ प्र० मी० २, १. २४। 
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श्रनातत्व साधक जो अनुमान प्रथोग रखे हैं उनका रवरूंप तथा तंदम्तगंत हेतु 
का स्वरूप विचारते हुए जान पड़ता है कि सिशसेन के सन्‍्मति जैसे और 
समन्तमद्र के आप्तमीमांसा जैसे कोई दुसरे ग्रन्थ धर्मकीत्ति के सामने श्रवश्य 
रदे हैं जिनमें जैन तार्किकों ने अन्य सांख्य आदि दर्शनमान्य कपित्ध- झादि की 
सर्वशता का और आसता का निराकरण किया होगा। 


६० १६३२६ | [ प्रमाण मोमांसा 


दृषण दृषणाभास 


परार्थानुमान का एक प्रकार कथा" भी है, जो पक्त-प्रतिपक्षमाव के सिवाय 
कभी शुरू नहीं होती | इस कथा से संबन्ध रखनेवाले अ्रनेक पदायों का 
निरूपण करनेवाल्वा साहित्य विशाल परिमाण में इस देश में निर्मित हुआ है। 
यह साहित्य मुख्यतया दो परम्पराश्रो में विभाजित हे--बराह्षण--पैं।दक परम्परा 
औ्रौर भ्रमण--वैदिकेतर परम्परा | वैदिक परम्परा में न्याय तथा बेंयक सम्प्रदाय 
का समावेश है। भ्रमण परम्परा में बौद्ध तथा जन सम्प्रदाय का समावेश है | 
बेदिक परम्परा के कथा संनन्‍्धी इस वक्त उपलब्ध साहित्य में अक्षपाद के 
न्यायसूत्र तथा चरक का एक प्रकरण-बिमानस्थान मुख्य एवं प्राचीन हैं। 
न्यायभाष्य, न्‍्यायवार्त्तिक, तात्पयंटीका, भ्यायमञ्ञरी आदि उनके टीकाग्रन्थ तथा 
न्यायकलिका भी उतने ही महत्त्व के हैं । 
बौद्ध सम्प्रदाय के प्रस्तुत विषयक साहित्य में उपायहृदय, तकशात्न, 
प्रमाणसमुच्चय, न्यायमुसख्तन, न्यायबिन्दु, वादन्याय इत्यादि अन्य सुख्य एवं 
प्रतिष्ठित हैं । 
जेन सम्प्रदाय के प्रस्तुत साहित्य में न्यायावतार, सिद्धिबिनिश्वयटीका, 
स्यायविनिश्चय, तक्त्वाथश्लोकवात्तिक, प्रमेषकमलमात्त॑ण्ड, प्रमाणनयतत्वालोक 
इत्यादि ग्रन्ध विशेष महत्व के हैं। उक्त सब परस्पराओं के ऊपर निर्दिष्ट 
साहित्य के आधार से यहाँ कथासम्बन्धी कतिपय पदार्थों के बारे में कुछ युद्दों 


._ रै पुरातत्व पु० ३. झझ रर में मेरा लिखा कथापदतिनु खरूप अने 
तेना साहित्यनु दिग्दशन!ः नामक लेख देखें | 
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पर लिखा जाता है जिनमें से सबसे पहले दूपण और दुषणाभास को लैकर 
विचार किया जाता है। दूधण और दूषणामास के नोचे लिखें मुद्दों पर यहाँ 
बिचार प्रस्तुत है--१. इतिहास, २. पर्याय--समानार्थक शब्द, रे. निरूपय- 
प्रयोजन, ४. प्रयोग की अनुमति या विरोध, ४. मेद-प्रमेद । 

१--दूषण और दूषणाभास का शास्त्रीय निर्पण तथा कया का इतिहास 
कितना पुराना है यह निश्यपूर्वक कहा नहीं जा सकता, तथापि इसमें कोई सन्देह 
नहीं कि व्यवह्वार में तथा शा में कथा का स्वरूप निश्चित हो जाने के बाद 
बहुत ही जल्दी दूषण ओर दूषणाभास का स्वरूप तथा वर्गीकरण शार्मद्ध 
हुआ होगा । दूषण और दूषणाभास के कमोबेश निरूपए का प्राथमिक यश 
ब्राह्मण परम्परा को है । बौद्ध परम्परा में उसका निरूपण ब्राह्मण परम्परा द्वारा 
ही दाखिल हुआ दे | जैन परम्परा में उस निरूपण का प्रथम प्रवेश साक्षात्‌ 
तो बौद्ध साहित्य के द्वारा ही हुआ जान पड़ता दै। परम्परया न्याय साहित्य 
का भी इस पर प्रभाव अ्रवश्य है। फिर भी इस बारे में वेद्यक साहित्य का 
जैन निरूपण पर कुछ भी प्रमाव पड़ा नहीं है जैसा कि इस विषय के बौद्ध 
साहित्य पर कुछ पड़ा हुआ जान पडता है। प्रस्तुत विषयक साहित्य का निर्माण 
ब्राह्मण परम्परा में ईं० स० पूर्व दो या चार शताब्दियों में कभी प्रारम्भ हुश्रा 
जान पड़ता है जब कि बौद्ध परम्परा में वह ईसवी सन्‌ के बाद ही शुरू हुआ 
और जैनपहम्परा में तो और भी पीछे से शुरू हुआ है । बौद्ध परम्परा का वह 
प्रारम्भ ईसवी के बाद तीसरी शताब्दी से पुराना शायद ही हो और जैन परम्परा 
का वह प्रारम्भ ईसवी सन्‌ के बाद पाँचवीं छुटी शताब्दी से पुराना शायद ही हो । 

२--उपालम्म, प्रतिषेध, दूपण, खण्डन, उत्तर इत्यादि पर्याय शब्द है। 
इनमे से उपालम्म, प्रतिपेत्र श्रादि शब्द न्यायसूत्र (१. २.१) में प्रयुक्त 
हैं, जत्र कि दूषण आदि शब्द उसके भाष्य में आते है। प्रस्तुतविषयक बौद्ध 
साहित्य में से तकशात्न, जो प्रो० टुयची द्वारा प्रतिसंस्क्रत हुआ है उसमें खण्डन 
शब्द का बार-बार प्रयोग है जब कि दिडनाग, शक्बरस्वामी, धर्मकीत्ति आदि ने 
वूषण शब्द का ही प्रयोग किया है। (देखो-न्यायमुख का० १६, न्यायग्रवेश 
प्रृ० ८, न्यायबिन्दु० ३, १२८ )। जैन साहित्य मे मिन्न-मिन्न ग्रन्थों में उपालम्भ, 
दूषण आदि सभी पर्याय शब्द प्रयुक्त हुए हैं। जाति, श्रसदुत्तर, श्रसम्यक्‌ 
लर्डन, दूषयाभास आदि शब्द पर्यायभूत हैं जिनमें से जाति शब्द न्याय परम्परा 
के साहित्य में प्रधानतया प्रयुक्त देखा जाता है। बौद्ध साहित्य में अस म्यक्‌ 
खणडन तथा जाति शब्द का प्रयोग कुछ प्राचीन ग्रन्थों में है, पर दिडनाग से 
लेकर सभी बौद्धताकिको के तकंग्रन्थों में दूषणाभास शब्द के प्रयोग का प्राधान्य 


कप 


हो गया है | जैन तकंप्रन्थों में मिथ्योत्तर, ज्यति और वृषणाभास आदि शब्द 
प्रयुक्त पाये जाते हैं । 

३---उद्देश विभाग और लक्षण आदि द्वारा दोषों तथा दोषामासों के 
निरूपण का प्रयोजन सभी परम्पराओं में एक ही माना गया है और वह यह 
कि उनका यथार्थ ज्ञान किया जाए जिससे वादी स्वयं अपने द्यापनावाक्य में 
उन दोषों से बच जाय और प्रतिवादी के द्वास उद्धावित दोषाभास का दोषा- 
भासत्व दिखाकर अपने प्रयोग को निर्देध साबित कर सके | इसी मुख्य प्रयोजन 
से प्रेरित होकर किसी ने अपने ग्रथ में संक्षेप से तो किसी ने विस्तार से, किसी 
ने अ्रमुक एक प्रकार के वर्गाकरण से तो किसी ने दूसरे प्रकार के वर्गीकरण से, 
उनका निरूपण किया है | 

४---उक्त प्रयोजन के बारे में सब का ऐकमत्य होने पर भी एक विशिष्ट 
प्रयोजन के विषय में मतभेद अवश्य है जो खास शातब्य है। वह विशिष्ट 
प्रयोजन है--जाति, छुल्ल आदि रूप से अ्रसत्य उत्तर का भी प्रयोग करना। 
न्याय ( न्यायसू० ४,२.२० ) हो या वेयक ( चरक-विमानस्थान पृ० २६४ ) 
दोनों ब्राह्मण परम्पराएँ. असत्य उत्तर के प्रयोग का भी समथ्न पहले से अभी 
तक करती आई हैं | बौद्ध परम्परा के भी प्राचीन उपायद्धदय आदि कुछ ग्रन्थ 
जात्युत्तर के प्रयोग का समर्थन ब्राह्मण परम्परा के भन्यों की तरह ही साफ-साफ 
करते हैं, जब कि उस परम्परा के विछुले ग्रन्थों में जात्युत्तरों का बणन द्वोते 
हुए भी उनके प्रयोग का स्पष्ट व सबल निषेध है--वादन्यायथ प० ७०॥ जन 
परम्परा के अन्यों में तो प्रथम से ही लेकर मिथ्या उत्तरों के प्रयोग का सवेधा 
निषेध किया गया है--तत्त्वार्थश्लो० पृ० २७:। उनके प्रयोग का समथन 
कमी नहीं किया गया | छुल-जाति युक्त कथा कतंव्य है या नहीं इस प्रश्न पर 
जब जब जैन ता्किको ने जेनेतर तार्किकों के साथ चर्चा की तब तब उन्होंने 
अपनी एक मात्र राय यही प्रकट की कि बैसी कथा कतंब्य नहीं त्याज्य" हे। 
ब्राक्षण बौद्ध और जैन सभी भारतीय दर्शनों का अश्रन्तिम व मुख्य उद्देश मोछ् 
बतलाया गया दे औ्रौर मोक्ष की सिद्धि असत्य या मिथ्याशञान से शक्य ही नहीं 
जो ज़ात्युत्तरों में अवश्य गर्मित है। तब केवल जेनदशन के अनुसार ही क्यों, 
बल्कि ब्राह्मण और बौद्ध दर्शन के अनुसार भी जात्युत्तरों का प्रयोग अपंगत है । 
ऐसा होते हुए भी आरक्षण और बौद्ध तार्किक उनके प्रयोग का समर्थन करते 
हैं और जैन तार्किक नहीं करते इस अन्तर का बीज क्या है, यह प्रश्व अवश्य 


१ देखो सिद्धसेनक्वत बादद्वातिशिका ; वादाइक ; न्यायबि० २. २१४ | 
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पैदा होता है। इसका जवाब जैन और जैंनेतर दर्शनों के श्रधिकारियों की 
प्रकृति में है। जैन दर्शन मुख्यतया त्यागप्रधान होने से उसके अधिकारियों 
में मुम्तु ही मुख्य हैं, ग्रहस्थ नहीं। जब कि ब्राह्मण परम्परा चातराभमिक 
होने से उसके अधिकारियों में गहस्थों का, खासकर विद्वान ब्राह्मण ग्रहस्थों 
का, वही दर्जा है जो त्यागियों का होता है। गाहंस्थ्य की कि प्रधानता होने के 
कारण ब्राह्मण विद्वानों ने व्यावहारिक जीवन में सत्य, श्रहिंसा आदि नियमों 
पर उतना भार नहीं दिया जितना कि जेन त्यागियों ने उन पर दिया | गाहंस्थ्य 
के साथ श्रर्थलाभ, जयतृष्णा आ्रादि का, त्यागजीवन की श्रपेक्धा अधिक सम्बन्ध 
है। इन कारणों से ब्राह्मण परम्परा में मोक्ष का उद्देश होते _ हुए भी छुल, 
जाति आ्रादि के प्रयोग का समर्थन होना सहज था, जब कि जन परम्परा के 
लिए बेंसा करना सहज न था । क्‍या करना यह एक आर प्रकृति के अनुसार 
तय हो जाता है तब विद्वान उसी कर्तव्य का सयुक्तिक समर्थन भी कर लेते डे । 
कुशाग्रीयबुद्धि ब्राह्मण तार्किकों ने यही किया। उन्होंने कक्षा कि तत्वनिणय 
की रक्षा के वाहते कमी-कमी छल, जाति आदि का प्रयोग भी 3पकारक होने 
से उपादेय है, जैसा कि श्रद्ुररक्ञा के वास्ते सकण्टक बाड़ का उपयोग । इस 
दृष्टि से उन्होंने छुल, जाति आदि के प्रयोग की भी मोक्ष के साथ सन्नति 
बतलाई । उन्होंने अपने समर्थन में एक बात स्पष्ट कह्द दी कि छुल्ल, जाति आ्रादि 
का प्रयोग भी तत्वज्ञान की रक्षा के सिवाय लाभ, ख्याति आर्दि श्रन्य किसी 
भौतिक उद्दे श से कर्तव्य नही है । इस तरह अवस्थाविशेष में छुल, जाति 
आदि के प्रयोग का समर्थन करके उसकी मोक्ष के साथ जो सन्नति ब्राह्मण 
तार्किकों ने दिखाई वही बौद्ध ताकिक़ों ने अक्षरश: स्वीकार करके श्रपने पक्ष 
में भी ल्ञागू की । उपायहदय के लेखक बौद्ध तार्किक ने--छुज्न जाति श्रादि 
के प्रयोग की मोज्ञ के साथ कैसी श्रसज्ञति हे--यह आशा करके उसका 
समाधान अ्रक्षपाद के ही शब्दों) में किया है कि श्राप्नफल की रक्षा श्रादि के 
वास्ते कश्टकिल बाड़ की तरह सद्धम॑ की रक्षा के लिए. छुलादि भी प्रयोगग्रोग्य 
हैं। बादसम्बन्धी पदायों के प्रथम चिन्तन, वर्गीकरण और सहुलन का श्रेय 
ब्राक्षण परम्परा को है या बौद्ध परम्पणा को, इस प्रश्न का सुनिनिश्त जवाब 





६ तल्वाध्यवसायसंरक्षणार जल्पबितरढे बीजप्ररोहसंरक्षणार्थ कश्टकशाखा- 
अरणवत्‌ न्याय यू? ४.२.३० । “यथाप्रफलपरिपुष्टिकामेन तत्(+ल)परिरक्षशार्थ 
बहिबहुतीजुणकर्टक निकरविन्यास: क्रियते, वादारमभोडपि तमैवाधुना सदमंरक्षणो- 
च्छुया न तु ख्यातित्ञामाय || *-उपायदहदय पृ७ ४ | 
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छज्लांदि के प्रयोग के उस समान समर्थन में से मिल्ल जाता है। बौद्ध परम्परा 
मूल से ही जैन परम्परा की तरह त्यागिमिहुप्रधान रही है और उसने एकमात्र 
निर्वाण तथा उसके उपाय पर भार दिया है। वह अपनी प्रकृति के अनुसार 
शुरू में कमी छल झ्लादि के प्रयोग को सज्ञत मान नहीं सकती जेंसा कि आक्षण 
परम्परा मान सकती है | अतएव इसमें सन्देह नहीं रइता कि बुद्ध के शान्त 
और अक्लेश धर्म की परम्परा के स्थापन ब प्रचार में पड़ जाने के बाद 
मिक्कुकों को जब बह्यण विद्वानों से ल्लोन्‍् लेना पड़ा तभी उन्होंने उनकी 
वादपद्धति का विशेष अभ्यास, प्रयोग व समर्थन शुरू किया। श्रोर जो जो 
ब्राह्मण, कुलागत संस्कृत तथा न्याय विद्या सीखकर बौद्ध परम्परा में दीढधित 
हुए वे समी अपने साथ कुलधर्म की वे ही दल्लीलें ले आए जो न्याय परम्परा 
में थीं। उन्होंने नवस्वीकृत बौद्ध परम्परा में उन्हीं बादपदार्थों के भ्रभ्यास और 
प्रयोग आदि का अचार किया जो न्याय या वेद्यक आदि ब्राक्षण परम्परा में 
प्रसिद्ध रहे । इस तरह प्रकृति में जेन श्रोर बौद्ध परम्पराएँ तुल्य होने पर भी 
ब्राक्षण विद्वानों के प्रथम सम्पक और संघर्ष की प्रधानता के कारण से ही 
बौद्ध परम्परा में आ्रद्मण परम्परानुसारी छुल आदि का समर्थन प्रथम किया 
गया | अगर इस बारे में जआह्मण परम्परा पर बौद्ध परम्परा का ही प्रथम प्रभाव 
होता तो किसी न किसी श्रति प्राचीन आह्मण अन्थ में तथा बौद्ध भन्‍्थ में बौद्ध 
प्रकृति के अ्रनुसार छुल्लादि के वर्जन का ही ऐकान्तिक उपदेश होता। यथ्पि 
बौद्ध तार्किकों ने शुरू में छुल्वादि के समर्थन को ब्राह्मण परम्परा में से अपनाया 
पर श्रागे जाकर उनको इस समर्थन की श्रपने धर्म की प्रकृति के साथ विशेष 
असगति दिखाई दी, जिससे उन्होंने उनके प्रयोग का स्पष्ट व सथुक्तिक निषेध 
ही किया | परन्तु इस बारे में जेन परम्पणा की स्थिति निराली रही। एक तो 
बह बोद्ध परम्परा की अपेच्ता त्याग और उठदासीनता में विशेष प्रसिद्ध रही, 
वृक्तरे इसके निम्नस्थ मिछ्ुक शुरू में आह्मण तार्किकों के सम्पर्क व संघष में 
उतने न आये जितने बौद्ध मिद्ुक, तीक्तर. उस परम्परा में संस्कृत भाषा तथा 
तदाभ्ित विद्याओ्रों का प्रवेश बहुत धीरे से और पीछे से हुश्रा । जज यह हुआ 
तब भी जैन परम्परा की उत्कट त्याग की प्रकृति ने उसके विद्वानों को छुल 
श्रादि के प्रयोग के समर्थन से बिलकुल ही रोका। यही कारण है कि, संछ 
से प्राचीन ओर पाथमिक जेन तक अन्थों में छुल्लाद के प्रयोग का स्पष्ट निषेध 
व परिह्ास" मात्र है | ऐसा होते हुए भी आगे जाकर जैन परम्परा को जब 





१ देखो सिद्धसेनकृत वादद्वार्जिशिका । 
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दूसरी परम्पराओं से बार बार बाद में मिड़ना पड़ा तब उसे अनुभव हुआ कि 
छुल श्रादि के प्रथोग का ऐकान्तिक निषेध व्यवहाय नहीं। इसी श्रनुभव के 
के कारण कुछ जैन तार्किकों ने छल आदि के प्रयोग का श्रापवादिक रूप से 
अवस्थाविशेष में समर्थन मी किया" । इस तरह अन्त में बौद ओ्रर जैन दोनों 
परम्पराएँ एक या दूसरे रूप से समान भूमिका पर थ्रा गईं। बौद्ध विद्वानों ने 
पहले छुलादि के प्रयोग का समर्थन करके फिर उसका निषेध किया, जब कि 
जैन विद्वान्‌ पहले श्रात्यन्तिक बिरोध करके श्रन्त में श्रेशतः उससे सहमत हुए, । 
यह ध्यान में रहे कि छुलादि के आपवादिक प्रयोग का भी समथ॑ैन श्वेताम्बर 
तार्किकों ने किया है पर ऐसा समर्थन दिगम्बर तार्किक़ों के द्वारा किया हुआ 
देखने में नहीं आता | इस अन्तर के दो कारण मालुम होते हैं। एक तो 
दिगम्पर परम्परा में श्रौस्सगिक त्याग अंश का ही मुख्य विधान है और दूसरा 
ग्यारहवीं शताब्दि के बाद मी जेंसा श्वेताम्बर परम्परा में विविध प्रकृतिगामी 
साहित्य बना वेसा दिगम्बर परम्परा में नहीं हुश्रा । ब्राह्मण परम्परा का छुलादि 
के प्रयोग का समर्थन तथा निषेध प्रथम से ही अधिकारीविशेषानुसार वैकल्पिक 
होने से उसको अपनी दृष्टि बदलने की जरूरत ही न हुई । 

४- अनुमान प्रयोग के पक्त, हेतु, दृष्टान्त आदि अवयब हैं। उनमें 
आ्नेवाले वाल्तविक दोपों का उद्वाटन करना दूषण है औ्रौर उन अवयदों के 
निर्दाष होने पर भी उनमें श्रसत्‌ दोषों का आरोपण करना दृषणाभास है। 
ब्राह्मण परम्परा के मौलिक ग्रन्थ! में दोषों का, खासकर हेतु दोषों का ही वर्णन 
है। पक्ष, दृष्टान्त आदि के दोषों का स्पष्ट वैशा वर्णन नहीं है जैसा बोद्ध 
परम्परा के ग्रन्थों में दिडनाग से लेकर वर्णन है | दूषणाभास के छल, जाति रूप 
से मेद तथा उनके प्रमेदो का जितना विस्तृत व स्पष्ट वर्णन प्राचीन आह्मण अन्धो में 
है उतना प्राचीन बौद्द अन्यों में नहीं हे श्रीर पिछले बौद्ध अन्‍्थो में तो वह नांम- 
शेष मात्र हो गया है। जैन तंग्रन्थों में जो दूषण के भेद-प्रभेदों का वशन है 
वह मूलतः बौद्द भ्रन्थानुसारी ही है औ्रौर जो दूषणाभास का वर्णन है वह भी 
बौद्ध परम्परा से साक्षात्‌ सम्बन्ध रखता है? । इसमें जो ब्राह्मण परम्परानुसारी 
वर्णन खण्डनीयरूप से आया है वह खासकर न्याययूत्र और उसके टीका, उप- 
थीका उन्यों से आया है | यह अचरज की बात है कि ब्राह्मण परम्परा के वैद्यक 
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ग्रन्थ में आनेवाले दृषणाभास का निर्देश जैन ग्रन्थों में खएडनीय रूप से:भी कहीं 
देखा नहीं जाता | 

श्रा० हेमचन्द्र ने दो यूत्रों में क्रम से जो दृषण और दुषण मास का लक्षण 
रचा है उसका अन्य ग्रन्थों की अपेक्षा न्‍्यायप्रवेश ( पृ० ८ ) की शब्दरचना के 
साथ अधिक सादश्य है। परन्तु उन्होंने सूत्र की व्याख्या में जो जात्पुत्तर शब्द 
का श्रर्थप्रदर्शन किया है वह न्यायबिन्दु ( ३. १४० ) की धर्मोचरीय व्याख्या से 
शब्दश: मिलता है। हेमच-द्र ने दृषणाभासरूप से चौबीस जातियों का तथा 
तीन छुक्लों का जो बर्णन किया है वह अच्तरशः जयन्त की न्यायकक्षिका ( प्रृ० 
१६-२१ ) का अ्रवतरणमात्र है । 


आए० हेमचन्द्र ने छुल को भी जाति की तरह श्रसदुच्तर होने के कारण 
जात्युचर ही माना है। जाति हो या छुल सबका प्रतिसमाधान सच्चे उत्तर से ही 
करने को कहा है, परन्तु प्रत्येक जाति का श्रलग-अजक्ञग उत्तर जेसा श्रक्ञपाद ने 
स्वयं दिया है, वैसा उन्होंने नहीं दिया--प्र ० मी० २. १. र८, २६ । 


कुछ ग्रम्थों के श्राधार पर जातिविषयग एक कोष्ठक नीचे दिया जाता है-- 


स्यायसूत्र । बादविधि, प्रमाणसमुत्चय, उपायहुदय | 
न्यायमुख, तकशासत्र । 
साधम्येसम 93 के 
वैधम्यसम हि ध् 
उत्क्षकम ता जे 
अपकर्षसम की न 
बण्यंसम पा उ 
अवश्यसम ८ ३२४ 
विकल्पसम ध् अंडे 
साध्यसम 329 2०५ 
प्रापिसम 5 न] 
अप्रापिसम 9 ] 
प्रसद्डसम हर 4०5 
प्रतिदृश नतसम ५ 95 
अनुत्पत्तिसम 99 99 
संशयसम क छ 
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प्रकरणसम 
अहेतुसम 
अर्थापत्तिसम 
अविशेषसम 
उपपत्तिसम 
उपल्ब्धिसम 
अनुपलब्धिसम 
नित्यसम 
अनित्यसम 
कायसम 


६० १६३६ ] 


कायमेद 
अनुक्ति 
स्वाथविरुद्ध 


भेदाभेद, प्रश्नबाहुल्योत्तराल्पता, 
प्रश्नाल्‍पतोत्तरबाहुलय, हेतुसम, 
व्याप्ति, श्रव्यात्तितम, विरुद्ध, 
अवियद्ध, श्रसंशव, भ्रुतिसम, 
श्रुतिमिन्न | 


[ प्रमाण मीमांसा 


वादविवार 


प्रश्नोतर रूर से और लण्डन-मण्डन रूप से चर्चा दो प्रकार की है। 
खशण्टन-मशदन रूप चर्चा-अ्र्थ में सम्माषा, कथा, धाद, आदि शब्दों का प्रयोग 
दैखा जाता है। सम्भाषा शब्द चरक आदि वैद्यकीय प्रन्थों में प्रसिद्ध है, जब 
कि कथा शब्द न्याय परम्परा में प्रप्तिद्ध है। वैद्क परम्परा में सम्भाषा के सन्धा- 
यप्तम्भाषा और विश्ह्यतम्माषा ऐसे दो भेद किए हैं ( चरकसं० प्ृ० २६३ ); 
जब कि न्याय परम्परा ने कथा के वाद, जल्प, बितए्ठा ये तीन भेद किए हैं 
(न्यायवा० प्ृ० १४६) । वैद्यक परम्परा की सन्धायसम्माषा ही न्‍्याथ परम्परा की 
बाद कथा है | क्‍्याकि वेधक परम्परा में सम्धायतम्भाषा के जो और जैसे श्रधि- 
कारी बताए. गए हैं ( चरक्स० प्र० २६३ ) वे और वैसे हो अधिकारों वाद 
कथा के न्याय परम्परा ( न्यायधू० ४. २. ४८) में माने गए हैं। सन्धाय- 
सम्भाषा और वाद कथा का प्रयोजन भी दोनों परम्पराश्रों में एक ही->तत्त्व- 
निर्णय है । वेद्यक परम्परा जिस चर्चा को विश्यसम्माषा कहती है उसी को न्याय 
परम्परा जल्प औ्रौर वितरड कथा कहती है। चरक ने विश्श्यसम्भाषा ऐसा 
सामान्य नाम रखकर फिर उसी के जहा और वितण्डा ये दो भेद बताए हैं--- 
(प्ृ० २६५)। न्याय परम्परा में इन दो मेदों के वास्ते “विगह्मयसम्माषा? शब्द 
प्रसिद्ध नहीं है, पर उसमें उक्त दोनों मेद विजिगीषुकथा शब्द से व्यवद्धत होते 
हैं ( न्यायवा» पृ० १४६ ) | अश्रतएव वैद्यक परम्परा का “विश्य्यसम्भाषा? और 
न्याय परम्परा का “विजिगीधुकथा” ये दो शब्द बिल्कुल समानाथंक हैं। न्याय 
परम्परा में यद्यपि विश्यसम्माषा हस शब्द का ख़ास व्यवहार नहीं है, तथापि 
उसका प्रतिबिम्बंप्राय 'विश्य्यकथन! शब्द मूल न्यायसत्र (४. २. ५१ ) में ही 
प्रयुक्त है। इस शाब्दिक और श्रार्थिक संच्षत्त तुलना से इस बात में कोई 
सन्देह नहीं रहता कि मूल में न्याय और वैयक दोनों परम्पराएँ एक ही विचार के 
दो मिन्न प्रवाह मात्र हैं। बौद्ध परम्परा में ख़ास तौर से कथा अर्थ में वाद शब्द 
के प्रयोग की प्रधानता रही है | कथा के वाद, जल्प आदि अधान्तर भेदों के बास्ते 
उस परम्परा में प्रायः सदू-धर्मवाद, विवाद श्रादि शब्द प्रयुक्त किये गए ह। 
जैन परम्परा में कथा श्रथ में कमचित्‌* जल्प शब्द का प्रयोग है पर सामान्य 
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रूप से सर्वत्र उस अर्थ में बाद शब्द का ही प्रयोग देखा जाता है। जन पर- 
ग्पता कथा के जल्प और वितरण्डा दो प्रकारों को प्रयोगप्ोग्य नहीं मानती ।श्रतणब 
उसके मत से वाद शब्द का वही श्र्थ है जो वैद्यक परम्परा में सन्‍्धायसम्भाषा 
शब्द का और न्याय परम्परा में वादकथा का है। बौद्ध तार्किकों ने भी आगे 
जाकर जल्प और वितण्डा कथा को त्याज्य बतलाकर केवल वादकथा को दी 
कर्तव्य रूप कद्दा दे । श्रतएब इस पिछली बौद्ध मान्यता और जैन परम्परा के 
बीच वाद शब्द के अ्रथ में कोई अन्तर नही रदता । 
वैद्यकीय सन्‍्वायसम्माषा के अ्रधिकारी को बतलाते हुए. चरक ने महत्व का 
एक अ्नसूयक विशेषणा दिया है, जिसका श्रर्थ है कि वह अ्रधिकारी अयूया- 
दोषमुक्त हो । अछपाद ने भी वादकथा के अ्रधिकारियों के वर्णन में अनुसूयि! 
विशेषण दिया है | इससे सिद्ध है कि चरक और अ्रक्षपाद दोनों के मत से 
बादकथा के अधिकारियों में कोई श्रन्तर नहीं । इसी भाव को पिछले नैयायकों 
ने वाद का लक्षण करते हुए एक ही शब्द में व्यक्त कर दिया दे कि--तत्त- 
बुभुत्सुकथा वाद है ( केशव० तकंभापा पृ० १२६ )। चरक के कथनानुसार 
विग्ह्यसम्भाषा के अधिकारी जय-पराजयेच्छु और छुलबलसम्पन्न सिद्व होते हैं, 
न्वायपरम्परा के श्रनुसार जल्प-वितरझ के वैसे ही अधिकारी माने जाते हैं। 
इसी भाव को नेयायिक “बिजिर्गघुकथा-जल्प-वितरडा? इस लक्षण॒वाक्य से 
व्यक्त करते हैं | वाद के अधिकारी तत्त्वबुभुत्सु किस-किस गुण से युक्त होने 
बादिए श्रोर वे कित तरह श्रपना वाद चलाएँ इसका बहुत ही मनोहर व 
समान वर्णन चरक तथा न्यायभाष्य आ्ादि में है । 
न्याय परम्परा में जल्पवितशढा कथा करनेवाले की विजिगीए माना है 
जैसा कि चरक ने; पर बैंसी कथा करते समय वह बिजिगीषु प्रतिवादी श्र 
अपने बीच किन-किन गुण-दोषों की तुत्नना करे, अपने श्रेठ, कनिष्ठ या बराबरी- 
बाले प्रतिबादी से किस-किस प्रकार की सभा और कैसे सम्यों के बीच किस-किस 
प्रकार का बत्तांव करे, प्रतिवादी से आ्राठोप के साथ कैसे बोले, कभी कैसा 
किड़के इत्यादि बातों का जंसा विस्तृत व श्रॉँखदिखा वर्णन चरक ( पृ० २६४ ) 
ने किया है वेसा न्याय परम्पस के अम्थों में नहीं है। चरक के इस वर्णन से 
कुछ मिलता-बुल्ञता वर्णन जैनाचाय॑ सिद्धसेन ने अपनी एक वादोपनिषद्द्वा- 
निंशिका में किया हे, जिसे चरक के वर्णन के साथ पढ़ना चाहिए। बौद्ध 
5 अप वि जलटीद के जल्पकथा को भी मानती रही तब तक 
बिजिगीपु दी फ्नित होते हैं, जै री तत््वबुभुत्सु और जल्पादि के अधिकारी 
| ” जता कि न्यायपरम्परा में | उस प्राचीन समय का 
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बौद्ध विजिंगीषु, नैयायिक विंजिगीषु से मिन्न प्रकार का सम्मव नहीं, पर जन्न से 
बौद्ध परम्परा में छुल्ल आदि के प्रयोग का निषेध होने के कारण जल्पकथा नॉम- 
शेष हो गई और वादकथा द्वी अवशिष्ट रही तब से उसमें श्रधिकारिद्वैविध्य का 
प्रश्न ही नहीं रहा, जैसा कि जैन परम्परा में | 

जैन परम्परा के श्रनुसार चतुरज्ञवाद के श्रण्रिकारी विजिगीषु हैं। पर 
न्याय-वेद्यक-परम्परासम्मत विजगीषु और जैनपरम्परासम्मत विजिगीषु के अर्थ में 
बड़ा अन्तर है। क्योंकि न्याय-वैद्यक परम्परा के अनुसार विजिगीषु वही है जो 
न्याय से या अन्याय से, छुल आदि का प्रयोग करके भी प्रतिवादी को परास्त 
करना चाहे, जब कि जैनपरम्परा विजिगीषु उसी को मानती है जो श्रपने पक्ष की 
पिद्धि करना चाहे, पर न्याय से; अन्याय से छुलादि का प्रयोग करके कभी 
नहीं | इस दृष्टि से जैनपरम्परासम्मत विजिगीषु असूयाबान्‌ होकर भी न्यायमार्ग 
से ही अ्रपना पक्ष सिद्ध करने का इच्छुक द्ोने से करीब्-करीब न्याय-परम्परासम्मत 
तत्वबुभुत्सु की कोटि का हो जाता है। जैन परम्परा ने विजय का श्रर्थ-अपने 
पक्त की न्याय्य सिद्धि ही किया है, न्याय-वै्रक्र परम्परा की तरह, किसी भी 
तरह से प्रतिवादी को मूक करना नहीं । 

जैन परम्परा के प्राथमिक तार्किक्ों * ने, जो विजिगीयु नहीं हैं ऐसे बीतराग 
व्यक्तियों का भी वाद माना है | पर वह वाद चतुरज्ञ नहीं है। क्योंकि उसके 
अधिकारी भले ही प्ष-प्रतिपक्ष लेकर प्रवृत्त हों पर वे श्रसूयामुक्त होने के 
कारण किसी सभापति या सम्यों के शासन की अ्रपेज्ञा नहीं रखते। वे श्रापस 
में ही तत्वबोध का विनिमय या स्वीकार कर लेते हैं। जेन परम्परा के विजिगीषु 
में श्रोर उसके पूर्वोक्त तत्तवनिर्णिनीषु में श्रन्तर इतना ही है कि विजिगीषु 
न्यायमार्गसे चलनेवाले होने पर भी ऐसे असूयामुक्त नहीं होते जिससे वे बिना 
किसी के शासन के किसी बात को स्वतः मान लें जब्न कि तत््वनिर्णिनीषु न्याय- 
मार्ग से चलनेवाले होने के अलावा तत्तनिणंय के स्वीकार में अ्रन्य के शासन 
से निरपेक्ष दोते हैं | इस प्रकार चतुरज्ञवाद के वादी प्रतिबादी दोनों विजिगीषु 
होने को पूर्व प्रथा रही*, इसमें वादि देवसूरि ने ( प्रमाणन० ८. १२-१४ ) 

१ (परार्थाधिगमस्तत्रानुर्धवद्रागगोचरः । जिगीबुगोचरश्चेति द्विधा शुद्धधियो 
विदुः ॥ सत्यवारिमः विधातव्यः प्रथमस्तत्ववेद्‌ भिः । यथाकथश्चिदित्येष चतुरज्ञी 
न सम्मतः ॥?-तत्त्वा्थश्लो० ए० २७७ | 

२ “वाद: सोड्यं जिगीषतोः ।-न्यायवि० २. २१२॥ “समर्थन वादः 
प्रद्ृताथ्थप्रत्यायनपरं साक्िसमदं जिगीषतोरेकत्र साधनदूषणबचनं बादः (- 
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थोड़ा बिचारमेद प्रकट किया कि, एकमात्र विजिगीषु वादी या प्रतिवादी के 
होने पर भी चतुरज्ञ कथा का सम्भव है। उन्होंने यह विचारभेद सम्भबतः 
अकलऊछ या विद्यानन्द आदि पू्ववर्ती तार्किकों के सामने रखा है। इस विषय 
में आचाय देमचन्द्र का मानना अकलइु और विद्यानन्द के अनुसार ही जान 
पड़ता है--प्र» मी० प्रृ० ६३ | 

ब्राह्मण बौद, और जैन सभी परम्पराओं के अनुसार कथा का भुख्य 
प्रयोजन तत्वश्ञान की प्राप्ति या प्राप्त तत्वशन की रक्षा ही है। साध्य में किसी 
का मतमेद न होने पर भी उसकी साधनप्रणाली में श्रन्तर श्रबश्य है, जो पहिले 
भी बताया जा चुका है। संक्षेप में वह श्रन्तर इतना ही है कि जैन ओ्रौर 
उत्तरवर्तो बौद्ध तार्किक छुल, जाति आदि के प्रयोग को कभी उपादेय नहीं मानते। 

वादी, प्रतिवादी, सभ्य और सभापति इन चारों श्रज्ञों के वर्णन में दीनों' 
परम्पराश्रों में कोई मतभेद नहीं है । श्राचार्य हेमचन्द्र ने जो चारों श्रज्ञों के 
स्वरूप का संक्षिप्त निदशन किया है वह पू्वर्ती प्रन्थों का सार मात्र है । 

जैन परम्परा ने जन्न छुलादि के प्रयोग का निर्षेध ही किया तब्र उसके 
अनुसार जल्प या वितण्डा नामक कथा वाद से भिन्न कोई न रही । इस तत्त्व को 
जैन तार्किकों ने विध्तृत चर्चा के द्वारा सिद्ध किया । इस विष्रय का सबसे पुराना 
ग्रन्थ शायद कथयात्रयभज्ञ हो, जिसका निर्देश सिद्धिविनिश्वयटीका ( पृ० 
श्ष्६ 6 ) में है | उन्होंने श्रन्त में अपना मन्तत्य झिथर किया कि--जल्प 
ओर वितण्डा नामक कोई वाद से भिन्न कथा ही नहीं, वह तो कथामास मात्र 
है। इसी मन्तव्य के अनुसार आचार्य हेमचन्द्र ने भी अ्रपनी चर्चा में बतलाया 
कि वाद से मिन्न कोई जल्प नामक कथान्तर नहीं, जो ग्राह्म हो | 


६० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 
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प्रभाणसं० परि० ६ | 'सिद्टों जिगीषतो वादः चतुरक्षस्तथा सति /-तत्वार्थशलो ० 
पृ० २७७ | 


१ देखो-चरकसं० पृ० २६४ | न्यायप्र० पृ० १४॥ तत््वा्थश्ज्ञो० पृ० २८० | 


निप्रहस्थान 


भारतीय वर्क साहित्य में निगम्नहस्थान की प्राचीन विचारधाय ब्राह्मण 
परम्परा की ही है, जो न्याय तथा वेध्क के ग्रन्थों में देखी जाती है। न्याय 
परम्परा में अ्रद्धपाद ने जो संक्छेप में विप्रतिपत्ति और अ्रप्रतिपत्ति रूप से द्विविध 
निग्रह स्थान को बतल्लाया और विस्तार से उसके बाईस मेद बतलाए वही वर्णन 
आजतक के सैकड़ों बर्षों में अनेक प्रकाण्ड नैयायिकों के होनेपर भी निर्विवाद रूप 
से स्वीकृत रहा है। चरक का निग्रहस्थानवर्शन श्रक्तरशः तो अक्ृपाद के वर्णन 
जैसा नहीं है फिर भी उन दोनों के वर्णन की भित्ति एक ही है। बौद्ध परम्परा 
का निग्रदस्थानवर्णन दो प्रकार का है । एक ब्राह्मपरम्परानुसारी और दूसरा 
स्वतन्त्र | पहिला बन प्राचीन बौद्ध तकंग्रन्थों में है, जो दक्षण, संख्या, 
उदाइरण आदि श्रनेक बातों में बहुधा अक्षपणाद के और कभी कभी चरक 
( पृ० २६६ ) के वर्णन से मित्रता हे । ब्राह्मण परम्परा का विरोधी स्वतंत्र 
निग्रहस्थाननिरूपण बौद्ध परस्परा में सबसे पहिले किसने शुरू किया यह श्रभी 
निश्चित नहीं | तथापि इतना तो निश्चित ही हे कि इस समय ऐसे स्वतन्त्र 
निरूपणवाला पूर्ण और अति महत्व का जो वादन्याय? ग्रन्थ हमारे सामने 
मौजूद है वह घरमकीति का होने से इस स्व॒तन्त्र निरूपण का श्षेय घमंकीर्ति को 
अवश्य है | सम्मव है इसका कुछ बीजारोपण तार्किकप्रवर दिदननाग ने भी 
किया हो । जेन परम्परा में निम्रहस्थान के निरूपण का प्रारम्भ करनेवाले 
शायद पात्रकेसरी स्वामी हों | पर उनका कोई अन्थ अभी लम्य नहीं। अतएव 
मौजूदा साहित्य के श्रधार से तो भद्टाकक अकलझ को ही इसका प्रारग्भक 
कहना होगा | पिछले समी जैन तार्किकों ने अपने-अपने निम्रइस्थाननिरूपण में 
भट्टारक श्रकलक्क के ही वचन3 को उद्धृत किया है, जो हमारी उक्त सम्भावना 
का समथक है | 


१ तकशास्त्र १० ३३ | उपायदददय ए० १८। 
२ ए9॥९, 78728 छप्रदंवणंड ॥०]_व2 ९. झड़ 
३२ “आरस्तां तावदल्थाभादिस्यमेष हि निम्नहदः। न्यायेन विजियीषरणाया स्वामि- 
प्रायनिवत नम्‌ । !-न्यायवि० २. २१३ । 'कर्थ तहिं वादपरिसमासतिः ! निराक्- 
तावस्यापितविपक्षत्वपक्तयोरेव जयेतरब्यस्था नान्यथा । तदुक्तम-स्वपक्षसिद्धिरेकस्य 
१ 
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पहिले तो बौद्ध परम्परा ने न्याय परम्परा के ही निप्रहस्थानों को अपनाया । 
इसलिए उसके सामने कोई ऐसी निग्रहस्थानविषयक दूसरी विरोधी परम्परा न थी 
जिमका बौद्ध तार्किक खण्डन करते पर एक .या दूसरे कारण से जब बौद्ध ता्किकों 
ने निम्रहस्थान का स्वतन्त्र निर्पण शुरू किया तब उनके सामने न्याय परम्परा 
वाले निग्रहस्थानों के खण्डन का प्रश्न स्वयं ही झा खडा हुआ । उन्होंने हस 
प्रश्न को बड़े विस्तार थ बड़ी सूकमता से सुलझाया। धर्मकीर्ति ने वादन्याय 
नामक एक सारा ग्रन्थ इस विषय पर लिख डाला जिस पर शान्तरक्तित ने 
स्फुट व्याख्या भी लिखी । वादन्याय में घर्मकीर्ति ने निम्नहस्थान का लक्षण 
एक कारिका में स्वतन्त्र भाव से बॉधकर उस पर विस्तृत चर्चा की और अ्रक्ष- 
पादसम्मत एवं वात्स्यायन तथा उद्योतकर के द्वारा व्याख्यात निग्रहत्यानों के 
लक्षणों का एक-एक शब्द लेकर विस्तार से खण्डन किया । इस धर्मकीर्ति की 
कृति से निग्रहस्थान की निरूपणपरम्पश स्पष्टतया विरोधी दो प्रबाहों में बँट 
गई। क़रीब्र-क्तरीब धर्मकीत्ति के समय में या कुछ ही आगे पीछे; जैन 
तार्किकों के सामने भी निम्रहस्थान के निरूपण का प्रश्न आया। किसी मी 
जैन तार्किक ने ब्राह्मण परम्परा के निम्रहस्थानों को अपनाया हो या. स्वत्त्र 
बौद्ध परम्परा के निग्रह॒८्याननिरूपण को अपनाया हो ऐसा मालूम नहीं द्वोता | 
ग्रतएव जैन परम्परा के सामने निग्रहस्थान का स्वतन्त्र भाव से निरूपण करने 
का ही प्रश्न रहा जिसको भद्यरक अकलछ ने सुलकाया' | उन्होंने निग्रहस्थान 
का लक्षण खतंत्र भाव से ही रचा और उसकी व्यवस्था बाँधी जिसका अक्षरशः 
अनुसरण उत्तरबर्ती सभी दिगम्बर श्वेताम्बर तार्किकों ने किया है। अकलक्ूूकृत 
खतस्त्र लक्षण का मात्र स्वीकार कर लेने से जैन तार्किकों का कर्तव्य पूरा हो 
नहीं सकता था जत्र तक कि वे अपनी पूबंबत्तीं श्रोर अपने सामने उपस्थित 
आरक्षण औ्रौर बौद्ध दोनों परम्पराओं के निग्नहस्थान के विचार का खरहन न 
करें | इसी दृष्टि से अ्रकलक्ल के श्रनुगामी विद्यानन्द, प्रभाचद्र आदि ने व्रिधी 
परम्पराओं के जश्न का कार्य विशेष रूप से शुरू किया | हम उनके प्रस्थों में * 





निग्रहोडन्यस्य वादिनः नाउमाधनाज्ञवचन नादोषोद्धावन दयोः ॥ तथा तत्त्वाथ- 
श्लोकेडपि (० २८१)-त्वपक्षसिद्धिपर्यन्ता शासत्त्रीयायंकिक रणा । वल्वाश्रयत्वतो 
यद्वल्लोकिकार्थविचारणा /-अष्टस० पृ० ८७ ्ग्रमेयक० प्ृ० २०३ 4 

९ दिगम्बर परम्परा में कुमारनन्दी झ्राचाय॑ का ,मी एक वादस्याय प्त्य 
रहा । 'कुमारनन्दिभट्टारकेरपि स्ववादम्याये निगदितत्वात्‌ः*पत्रपरीक्षा प० ३। 


२ तस्वार्थश्ल्लो० प्र० २८१ । प्रमेयक० प्र० २०० 8 | . 


बेशक 


पाते हैं कि पहिले तो उन्होंने स्वाय परमरा के निम्रहस्थानों का सशइन 
किया और पीछे बौद्ध परम्परा के निम्रहस्थान शक्तत का । जहाँ तक देखने में 
आया है उससे मालूम होता है कि घमंकीत्ति के श़ब्यण का संछेप में स्पतस्थ 
खण्डन करनेवाले सर्वप्रथम अकल्छू हैं ओर विस्तत लण्डन करनेवाज्े विदयानन्द 
और तदुपजीबी प्रभाचन्द्र हैं। 

आचार्य हेमचन्द्र भे निग्रदस्थाननिरूपण के प्रसक्ष में म्रुख्यतका सीन बातें 
पाँच यत्रों में निबद्ध की हैं। पहिल दो सूत्र ( प्र० मी० २. १. ३१, ३२ ) में जय 
ओर पराजय की क्रमशः व्याख्या है और तीसरे २.१.३३ में निग्रह की व्यवस्था है 
जो अकलछ्रचित है और जो अन्य सभी दिगम्बरड्वेताम्बर तार्किक सम्मत मी 
है। चोथे २. १. २४ सूज़ में न्‍्यायपरम्परा के निग्रहस्थान-लक्ञख का खणडन_ 
किया है, जिसकी व्याख्या प्रभाचन्द्र के प्रमेषकमल्मार्तरड का अधिकांश 
प्रतिबिम्ध मात्र है। इसके बाद श्रन्तिम २. १. ३४ सूत्र में देमचन्द्र ने घर्मकीर्ति 
के स्वतन्त्र निम्रदस्थान लक्षण का खणदन किया है जो अत्वरश: प्रमाचन्द्र के 
प्रमेयकमलमातएड ( पृ० २०३ 4& ) की ही नकल है । 

इस तरह निप्रहस्थान की तीन परम्पराश्रों में से न्याय व बौद्धसम्मत दो 


परम्पराशो का खण्डन करके आचाय॑ हेमचन्द्र ने तीसरी जैन परम्परा का 
स्थापन किया है | 


श्रन्त में जय-पराजय की व्यवस्था सम्बन्धी तीनों परम्पराओों के मन्तव्य का 
रहस्य संक्षेप में लिख देना जरूरी है | जो इस प्रकार है--ब्राक्षण परम्परा में 
छल, जाति आदि का प्रयोग किसी हद तक सम्मत होने के कारण छुत्ा 
आदि के द्वारा किसी को पराजित करने मात्र से भी छुल्ल आदि का प्रयोक्ता 
अपने पक्ष की सिद्धि बिना किए, ही जयप्रात माना जाता है। श्र्थात्‌ ब्राक्षण 


परम्परा के अनुसार यह नियम नहीं कि जयल्लाभ के वास्ते परद्दसिद्धि करना 
अनिवाये ही हो | 


धर्मकीत्ति ने उक्त ब्राक्षण परम्परा के आधार पर ही कुठाराघात करके 
सत्यमूलक नियम्र बाँध दिया कि कोई छुल आदि के प्रयोग़ से किसी को चुप करा 
देने मात्र से जीत नहीं सकता । क्योंकि छुल आदि का प्रयोग सत्यमूज्षफ न होने 
से वज्यं है) | श्रतएव धममंकीर्सि के कथनानुसार* यह नियम नहीं कि किसी 

१ तत्वस्कणार्थ सक्धिरुपहत्तव्यमेव छुलादि विजिगीषुमिरिति चेत्‌ 
नखचपेटशस्अप्रहारादीपना दिमिरपीति वक्तत््यम्‌ । तस्मान्न ज्यायायानयं तत्त्यरद्- 
णोपायः ।-वादन्याय पृ० ७१ | 


२ 'तदोषबत्वेडपि प्रतियादिनोइज्ञानात्‌प्रतिपादजासाम्यादा | न हि 


श्श्८ 


एक का पराजय ही दूसरे का अवश्यम्भावी जय हो। ऐसा भी सम्भव है कि 
ध्रतियादी का पराजय माना जाए पर वादी का जय न माना जाए--उदाहरणार्थ 
वादी ने दुष्ट साधन का प्रयोस किया हो, इस पर प्रतिवादी ने सम्भधित दोषों 
का कथन न करके भिथ्यादोषों का कथन किया, तदनन्तर बादी ने प्रतिवादी के 
मिथ्यादोषों का उद्भावन किया-ऐसी दशा में प्रतिवादी का पराजय अदृश्य 
माना जायगा | क्‍योंकि उसने अपने कर्तव्य रूप से ययाथ दोषों का उद्धावन 
न करके मिथ्यादोषों का ही कथन किया जिसे वादी ने पकड़ लिया। हतना 
होने पर भी वादी का जय नहीं माना जाता क्‍योंकि वादी ने दुष्ट साधन का 
ही प्रयोग किया है। जब्र कि जय के वास्ते बादी का कर्तव्य है कि साधन 
के यथार्थ शान द्वारा निर्दोष साधन का ही प्रयोग करे । इस तरह पघर्मकीत्ति ने 
जय-पराजय की ब्राक्षणसम्मत व्यवस्था में संशोधन किया। पर उन्होंने जो 
श्रसाधनाज्ञवचन तथा अ्रदोषोद्धावन द्वारा जय-पराजय की व्यवस्था की इसमें 
इतनी जटिलता और दुरूहता श्रा गई कि अनेक असज्ञों में यह सरलता से 
निर्णय करना ही अतम्मव हो गया कि अ्रसाधनाज़वचन तथा अ्रदोषोद्धावन 
है या नहीं। इस जटिलता और दुरूद्वता से बचने एवं सरलता से निएंय करने 
की दृष्टि से भट्टारक श्रकलछ ने घर्मकीत्तिकृत जय-पराजय व्यवस्था का भी 
संशोधन किया । अ्रकल्छ्न के सशोधन में घर्मकीत्तिसम्मत सत्य का तत्त्व तो 
निष्वित है ही, पर जान पड़ता है श्रकलक् की दृष्टि में इसके अलावा अर्दिसा- 
समभाव का जैनप्रकृतिसुल्मभ भाव भी निहित है। अ्रतरव अरकलड ने कह 
दिया कि" किसी एक पक्ष की तिद्धि ही उसका जय है और दूसरे पत्त की 
अतसिद्धि ही उसका पराजय है। श्रकलकछ का यह सुनिश्चित मत है कि 
किसी एक पक्ष की सिद्धि दूसरे पक्ष की असिद्धि के बिना हो ही नहीं 
सकती । अतएव अ्रकलछु के मतानुसार यह फलित हुश्रा कि जहाँ एक की सिद्धि 
होगी वहाँ दूसरे की श्रसिद्धि श्रनिवायं है, और जिस पक्ष की सिद्धि हो उसी की 
दुष्साधनामिधानेडपि वादिनः प्रतिवादिनो3प्रतिपादिते दोषे पराजयव्यत्रस्थापना 
युक्ता। तयोरेष परध्परसामथ्योपघातापेक्षया जयपराजयबव्यवस्थापनात्‌ । केवल 
देखाभासाद्‌ भूतप्रतिपत्तेरमावादप्रतिपादकश्य जयोडपि नास्वयेब ।'-बादन्याय पृ०७०। 
१ 'निराक्ृतावस्थापितविपक्षस्वपक्षयोरेब जयेतरव्यवस्था नान्‍्यथा । तदुक्तम- 
स्वप्न तिद्विरेकत्य निग्रहोडन्यश्य वादिनः । नासाधनाज्ञवचन नाइदोषोद्धाव न॑ 
द्योः ॥!-अध्श० ऋटत० प्ृ० ८७। 'त्रेद तालिके वादेडफ़लझ्ै: कथितो 
जयः | स्वपत्तिद्विरेकस्व निम्रहों3स्यस्य बादिनः ।--त्तार्थशज्ञौो० पृ० २८१ | 





श्श्६ 


जय | श्ेतएव सिद्धि और असिद्धि अ्थबा दूसरे शब्दों में जय और पराजय 
समन्याप्तिक हैं। कोई पराजय जयशूत्य नहीं और कोई जय पराजयशत्य नहीं। 
घरंकीतिकत व्यवस्था में अकलंक की सूच्म अद्दिसा प्रकृति ने एक घुटि देख ली 
जान पड़ती हे | वह यह कि पूर्वोक्त उदाहरण में कर्तंत्य पालन न करने मात्र से 
श्रगर प्रतिवादी को पराजित समझा जाए. तो दुष्टसाधन के प्रयोग में सम्यक्त 
साधन के प्रयोग रूप कत्तंब्य का पाज्न न होने से वादी मी पत्तजिज्ञ क्‍यों न 
समझा आए ! अगर धम्मंकीत्ति वादी को पराजित नहीं मानते तो फिर उन्हें 
प्रतिबादी को भी पराजित नहीं मानना त्ञाहिए। इस ठतरइ अ्रकढक्ल ने पूर्वोक्त 
उदाहरण में केवल प्रतिबादी को पप्ज्षित मान लेने की न्यवस्था को पुकदेशीय 
एवं अन्यायमूज़क मानकर पूर्ण समभाव मूलक सीधा मार्ग बाँध दिया कि श्रपने 
पक्त की सिद्धि करना ही जय है। और ऐसी सिद्धि में दूसरे पक्ष का नियकस्ण 
अवश्य गर्भित है । अकलक्लोपश यह जय-पराजय व्यवस्था का मार्ग भ्रन्तिम दे, 
क्योंकि इसके ऊपर किसी बौद्ाचार्य ने या ब्राक्षण विद्वानों ने आपत्ति नहीं 
उठाई । जैन परम्परा में जय-पराजय व्यवस्था का यह एक ही मार्ग प्रचन्नित हैं, 
जिसका स्वीकार सभी दिगम्बर-इवेताम्ब्र ताकिकों ने किया है और जिसके 
समन में विद्यानन्द (तत्त्वार्थश््नो० प्रृ० २८१), म्रभाचन्द्र (प्रमेषक० ६० १६४), 
वाद्रिज (न्यायवि० टी० १० ५२७ $) शअ्रादि ने बड़े वित्तार से पूबंकाज्लीन 
और समकालीन मतान्तरों का निरास भी किया है। आचाय॑ देमचन्द्र भी इस 
विषय में भट्टारक झ्रकलक्क के ही श्रनुमामी हैं। ॒ 

बूत रे४ को हि में आचार्य देमचन्द्र ने न्यायद्शनानुसारी निग्रहस्थानों 
का पूर्वपक्षरूप से जो वर्णन किया हे वह अक्षरशः जयन्त की न्यायकलिका 
(५१० २१-०७ ) के अनुसार है ओर उन्हों निम्रहस्थानों का जो खण्डन किया 
है वह अल्वरशः प्रमेषकमलमार्सपडानुसारी ( प्ृ० २०० 9.-२०३ / ) है। 
इसी तरह घमंकीतिंसम्भत ( बादन्याय ) निम्रहस्थानों का वर्णन और उसका 
खण्डन भी अक्ञरशः प्रमेयकमक्षमार्चणड के झनुसार हे। यद्यापि न्‍्यायसम्मत 
निमहस्थानों का निदेश तथा सणडन तत्वार्थरज्ञोकवारत्तिक ( पृ० २८३ से ) में 
भी है तथा घर्मकीत्तिसम्मत निम्नहस्थानों का बन तथा खंडन वाचत्पठि मिश्र 
ने तात्ययंटीका (७०३ से ) में, जयन्त ने न्यायमंजरी ( ० ६४६ ) और 
विद्यानंद ने अहसहसी ( ० ८१ ) में किया हे, पर देमचन्द्रीय वर्णन और 
खंडन प्रमेयकमक्ष-मार्चण्ड से हो शब्दशः मिद्षता है । । 
ई० १६३६ ] ,....[ प्रमाण मीमांसा 


'कमक >ूामाद धा- «>>००._- डा, 


योगविया 


प्रत्येक मनुष्य व्यक्ति अपरिमित शक्तियोंके तेजका पुञ्ञ है, जैसा कि यू । 
झतएव राष्ट्र तो मानों अनेक सूर्योका मण्डल हे। फिर भी जन्र कोई व्यक्ति 
या राष्ट्र असफलता या नैराश्यके भैबर में पड़ता है तब यह प्रश्न होना सहम 
है कि हसका कारण कया है! वहुत विचार कर देखने से मालूम पड़ता हे 
कि असफलता व नैराश्यका कारण योगका ( स्थिरताका ) श्रभाव है, क्योंकि 
योग न दोनेसे बुद्धि संदेहशील बनी रइती हे, और इससे प्रयत्नकी गति 
अनिश्चित हो जाने के कारण शक्तियां इधर उधर टकराकर आदमीको बरबाद 
कर देती हैं। इस कारण सब शक्तियोंको एक केन्द्रगामी बनाने तथा साध्यतक 
पहुँचाने के लिये अनिबाय रूप से समीको योगकी जरूरत है । यही कारण हे 
कि प्रस्तुत" व्याख्यानमालामें योगका विषय रखा गया है । 

इस व्िधयकी शास्त्रीय मीमांसा करनेका उद्देश यह है कि हमें अपने 
पूर्षओोंकी तथा अपनी सम्यताकी प्रकृति ठीक मालूम हो, और तद्द्वारा आये- 
संस्कृतिके एक अंश का थोड़ा, पर निश्चित रहस्य विदित हो । 
योगशब्दार्थ-- 

योगदर्शन यह सामासिक शब्द है | इसमें योग और देन ये दो शब्द 
मौलिक हैं । 

योग शब्द युज्‌ धातु और घज्‌ प्रत्यय से सिद्ध हुआ है | थुज्‌ घातु दो 
है। एक का अर्थ दे जोड़ना* और दूसरे का अर्थ हे समाषि?--मनःस्थिरता | 
सामान्य रीति से योग का अर्थ संत्रंध करना तथा मानसिक स्थिरता करना 
इतना ही है, परंतु प्रसंग व प्रकरण के अ्रनुसार उसके अनेक अर्थ हो जाने से 
बढ़ बहुरूपी बन जाता है। इसी बहुरूपिता के कारण लोकमान्यको अपने 
सीतारइस्य में ग्रीता का तात्पय दिखाने के क्षिए योगशब्दार्थनिणंय की विस्तृत 





$ गुजरात पुरातत्व मंदिर की ओर से होनेवाली आयंविदया व्याख्यानमाला 
में यह न्याख्यान_पढ़ा गया था। 

२ युज पी योगे गण ७ हेमचंद्र भावुपाठ | 

३ युजिच्‌ समाधी गण ४ 
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भूमिका रंचनी पड़ी है! | परंत योगदर्शन में योग शब्द का अथ क्या हे यह 
बतल्ाने के लिए उतनी गहराई में उतरने की कोई आवश्यकता नहीं हे, क्योंकि 
योगदशनविषयक सभी ग्रन्थों में जहाँ कहों योग शब्द आया है व्दों उसको 
एक ही अर्भ हे, और उस शर्थ का स्पष्चीकरण उस-उस ग्रन्थ में प्रन्थकांर ने 
स्वयं ही कर दिया है| भगवान्‌ पतंजल्षिने अपने योगसूत्र में' चित्तदृत्ति बिशेष 
को ही योग कहा है, और उस अन्थ में सर्वञ्र योग शब्द का वही एकमाज अर्थ 
विवक्तित है। भीमात्‌ हरिभद्र खरिनि श्रपने योग विषयक सभी प्रन्थों३ में मोछ् 
प्रास कराने वाले घरमव्यापार को ही योग कहां है। और उनके उक्त सभी 
ग्रन्थों में योग शब्द का वही एकमात्र अर्थ विवद्धित हे। चित्तवृत्तनिरोध और 
मोज्षप्रापक घमंव्यापार इन दो वाक्यों के अर्थ में स्थूल दृष्ठि से देखने पर 
बड़ी मिन्नता मालूम होती है, पर यूक्म दृष्टि से देखने पर उनके व्यर्थ की 
अभिन्नता स्पष्ट मालूम हो जाती है, क्योकि “चित्ततृत्तिनिशेष” इस शब्द से 
यही क्रिया या व्यापार विवक्धित हे जो मोक्ष के क्षिणः अनुकूल हो ओर जिससे 
चित्तकी संसाराभिमुखत इृत्तियां सक जाती हों। 'मोक्ृआपक भर्मव्याक्र'ः इस 
शब्द से भी वद्दी क्रिया विवक्तित है । अ्रतएव प्रस्तुत विषयमें योग शब्द का 
अर्थ स्वाभाषिक समस्त आत्मशक्तियोंका पूर्ण विकास करानेवाली क्रिया अर्थात्‌ 
आत्मोन्मुख चेष्ठा इतना ही समकना* चाहिए | योगविषयक वेदिक, जैन ओर 
बौद्ध ग्रन्थों मे ओग, ध्यान, समाधि ये शब्द बहुत समानार्थक देखे जाते हैं । 
दर्शन शब्द का अर्थ-- 
नेत्रजन्यशान", निर्विल्पष ( निराकार ) बोध, भरद्धा५, 
१ देखो पृष्ठ ५४ से ६० 
२ पा. १ सू. २--बोगश्रित्तवृत्तिनिरोधः । 
३ अध्यात्म भावनाथ्थ्यानं समता इत्तिसंक्षय: । 
मोछेण योजनायोग एप श्रेष्ठो यथोत्तरम | थोगबिन्दु श्लोक ३१ | 
गोराबिशिका याथा ३१ | 
४ लोड एवेबरीने जो शिक्षा की पूर्ण व्याख्या की है बह इसी प्रकार की 
है---20पटा07 45 76. 980707005 १6ए९०शावा: ० 
०प्ा 9८प्र28 
४ दृश प्रेहणे-- गण १ हेमचन्द्र घातुपाठ। 
६ तन्यार्थ श्लोकदार्तिक अध्याय २ सूत्र ६ । 
७ तस्वार्थ श्ल्ञोकवार्तिक अध्याय ३ बज २ । 


श्दशे 


अत" आऋादि अनेक अर्थ दर्शन शब्द के देखे जाते हैं। पर प्रस्तुत बिषय 
सें दर्शन शब्द का श्र्थ मत यह एक ही विबक्तित है । 
योग के आविष्कार का श्रेय-- 
जितने देश और जितनी जातियों के आध्यात्मिक महान्‌ 
पुरुषों की जीवन कथा तथा उनका साहित्य उपलब्ध है उसको 
देखने बाज्ा कोई भी यह नहीं कह सकता है कि आध्यात्मिक विकास अ्रध्ुक 
देश ओर अ्रधुक जाति की ही बपौती है, क्योंकि सभी देश और सभी जातियों 
में न्‍्यूनाधिक रूप से आध्यात्मिक विकास वाले महात्माओं के पाथे जाने के 
प्रमाण मिक्षते हैं'। योगका संबन्ध आध्यात्मिक विकास से दै। श्रतएव यह 
स्पष्ट हे कि योगका श्रस्तित्व समी देश और सभी जातियों मे रहा है। तथापि 
कोई भी विचारशील मनुष्य इस बात को इनकार नहीं कर सकता है कि योग के 
शआविष्कारका या योगको पराकाष्ठा तक पहुँचाने का भ्रेय भारतवर्ष और आर्य- 
जातिको ही हे। इसके सबूतमें मख्यतया तीन बाते पेश की जा सकती है-- 
१ योगी, शञानी, तपत्वी आदि श्राध्यात्मिक महापुरुषों की बहुलता; २ साहित्य के 
आदशं की एकरूपता; ३ छ्लोकरुचि | 

१, पहिले से आज तक मारतवर्ष में आध्यात्मिक व्यक्तियों की संख्या इतनी 
बड़ी रही है कि उसके सामने अन्य सब देश और जातियों के आध्यात्मिक 
व्यक्तियों की कुल संख्या इतनी श्रल्प जान पड़ती हे जितनी कि रंंगा के सामने 
एंक छोटी सी नदी । 

९. तस्वजान, श्राचार, इतिहास, क्राव्य, नाटक आदि साहित्य का कोई भी 
भाग लीजिए उसका आ्रान्तम श्रादश बहुधा मोक्ष ही होगा। प्राकृतिक दृश्य और 
कर्मकाएडके वर्णुन ने वेद का बहुत बढ़ा भाग रोका है सही, पर इसमें संदेह 
नहीं कि वह वर्णन वेद का शरीर मात्र है। उसकी आत्मा कुछ और ही है-बह 
है परमात्मचितन या आ्राध्यात्मिक भावों का आविष्करण । उपनिषदोंका प्रासाद 
तो ब्रह्नचिन्तन की बुन्याद पर ही खडा है। प्रमाणविषयक, प्रमेयत्िषयक कोई भी 
तत्वश्ञान संबन्धी सूत्रग्रन्थ हो उसमें भी तत्त्वज्ञान के साध्यरूपसे मोज्का ही वर्णन 
मिक्केगाः । आचारबिषयक सूत्र स्मृति आदि सभी प्रस्थों में आचार पालन का 


१ 'दशशनानि घडेवात्र” पड्दर्शन समुश्चय--शलोक २-हत्यादि । 


२ उदाहरणार्य जरथोस्त, इसु, महम्मद आदि | 
है वैशेषिकदर्शन त्र० १ सू० ४-- 


अमंव्शिषप्रसूतादू द्रव्यगुणकर्मसामान्यविशेषसमवाय 
साधम्यवेधम्याम्यां तत्यशनात्रिःअ्रेयसनः | हि 


बेड 
असेंप 3ह श भोज्ञ ही माना गया" है। रामायण, महामाशत: आदि के शुरूप 
कांच्रों की सहिसा सिफ इश्नकिए. नहीं कि थे एक बड़े राज्यके स्वामी ये पर यह 
इसलिए है कि झंतमें वे संन्यास था तपस्या के द्वारा मोह्ठ के असुप्ान में डी 
हग जाते हैं। रामचन््जी प्रथम ही अवस्थामें वसिष्ठ से योग और मोछ की 
शिक्षा पा लेते' हैं। युविष्ठिर भी युद्ध रस छेकर बाण-शस्यापर सोये हुए. 
भीष्मपितामद से शान्ति का ही पाठ पढ़ते3 हैं। गीता त्तो रणांसण में भी मोक्ष 
के एकतम साधन योग का. ही उपदेश देती है। काछचिदास जैसे #गारप्रिय 
कहल्लाने वाले कवि भो अपने मुख्य पात्रोंफी महा मोक्ष की ओर ऊझुफने से दी 
देखते हें* । जैन झ्रागम और बौद्ध पिटक ठो निद॒त्ति प्रधान होने से सुल्‍्यतथा 


न्यायदशंन आऋ० ३ सू० १-. 
प्रमाशप्रमेयसंशयप्रयोजन दृष्टान्तसिद्धान्तावयवतर्क नि यवाद जल्पवितणडा हेत्खा- 
भासच्छुल्ञजातिनिप्रहस्थानानां तत्त्वशानारनःश्रेयतम्‌ | 
सांख्यदर्शन श्र० १--- 
श्रथ त्रिविधदुःखात्यन्तनिषृत्तिरत्यन्तपुरुषाय: | 
वेदान्तद्शन अ० ४ पा० ४ सू० २२-- 
अनादृतिः शब्दादनादृत्ति: शब्दात्‌ ॥ 
जैनदशन-सत्तवार्थ श्र० १ सू० १-- 
सम्यग्दशनशानचारित्रारि मोक्षमा्ग: || 
१ याशवल्क्यश्मृति ऋ० ३ यतिघमंनिरूपणम; मनुस्मृति झ्र० १२ श्लोक ८३ 
२ देखो योगवासिष्ठ | 
ह देखो महामारत-शान्तिपव | 
४ कुमारसंभव--सर्ग हे तथा ५ तपस्या वर्णनम्‌ | 
शाकुन्तल्न नाटक अंक ४ कश्वोक्ति--- 
भूत्वा चिराय चतुरन्‍तमहीसपत्नी, 
दौष्यन्तिमप्रतिरर्थ तनय॑ निवेश्य 
भर्त्रा तदपिंतकुद्ठम्बभरेण साथ, 
शा-ते करिष्यसि पं पुनशाश्रमेडस्मिन ॥ 
शेशवे5म्यस्‍्तविद्यानाम्‌ यौबने विषयेषिणाम । 
बाद्धके मुनिरत्तीनां योगेनान्ते तुत्यजाम्‌ || खुबंश १, ८ 
झथ स विषयव्याइत्तात्मा यथाविधि सूनवे, 
अइपतिककुद दत्त्वा यूने सितातपवारणम्‌ । 
मुनिवनतरुच्छायां देव्या तया सह शिश्रिये, 
रगलितबयसामिच्चाकूणामिदं हि कुलब्रतम्‌ || रघुषंश ३, ७० 


श्ई् 


मोक्ष के सिवाय अत्य विधयों का वर्शन करने में बहुत ही सकुचाते हैं। शंख्द 
शास्त्र में भी शब्द शुद्धि को तस्वज्ञान का द्वार मान कर उसका झम्तिम ध्येय 
परम श्रेत्र ही माना* है | विशेष क्या ! कामशासत्र तक का भी आखिरी उद श्य 
पोछ हे* । इस प्रकार भारतवर्षीय साहित्यका कोई भी सोत देखिए, उसको 
गति समुद्र जैसे अपरिमेय एक चतुर्थ पुरुषार्थ की ओर दी होगी । 

३. आध्यात्मिक विधय की चर्चावाला और खासकर योगविषयक कोई भी 
ग्रन्व किसी ने भी लिखा कि लोगों ने उसे अपनाया | कंगाज्न ओर दीन हीन 
अवस्था में भी भारतधर्षीय लोगों की उक्त अभिस्चि यह सूचित करती है कि 
योग का संबन्ध उनके देश व उनकी जाति में पहले से ही चला आता है। 
इसी कारण से भारतवर्ष की सम्यता अरण्य में उत्पन्न हुई कद्दी जाती है5 | इस 
पैतृक स्वमाव के कारण जब्र कभी भारतीय लोग तोर्थयात्रा या सफर के लिए 
पंशाड़ों, जंगलों और अन्य तीर्थस्थानों में जाते हैं. तब्र वे डेरा-तंबू डालने से 
पहले ही योगियों को, उनके मठों को और उनके चिहृतक को भी दूँ ढा करते 
हैं। योग की श्रद्धा का उद्रेक यहाँ तक देखा जाता है कि किसी नंगे बावेको 
गाजे की चिलम फूंकते या जगा बढ़ाते देखा कि उसके मुंह के धुंए में या 
उसकी जटा व भस्मल्षेप में योग का गन्ध आने लगता है। भारतवर्ष के पहाड़ 
जंगल्न और तीर्थश्थान भी बिलकुल योगिशज््य मिलना दुःसमव है | ऐसी स्थिति 
श्रन्य देश और श्रन्य जाति में दुल्ंभ है । इससे यह अनुमान करना सहज है 
कि योग को झाविष्कृत करने का तथा पराकराष्टा तक पहुँचाने का श्रेय बहुधा 
भारतवर्ष को और आ्यंजाति को हो है। इस बात की पुष्ठि मेक्समूलर जैसे 
विदेशी और भिन्न संस्कारी विद्वान के कथन से भी अच्छी तरह होती दै८ । 

१ दे ब्रह्मणी वेदितब्ये शब्दअभ्न पर च यत्‌ | 

शब्दअक्षणि निष्णातः पर ब्रझ्माधिगन्छुति | 
व्याकरणात्पद्सिद्धिः पदसिद्रेरर्थनिएंयो भबति। 
अर्थात्तत्वशानं तत्वशानात्पर श्रेय: ॥ 
भीहैमशन्दानुशासनम्‌ झ० १ पा० १ यू० २ ल्घुन्यांस | 
२ थश्याविरे घर्म' मोक्ष च! कामसूत्र अ० २ पृ० ११ अम्बई संस्करण । 
३ देखो कविबर ८गोर कृत 'साधना! पृष्ठ ४--- 
प्‌प्प5 का पाता ॥ ज०5 कह पी (68७8 ता ०७४ एर84007 
छत ॥8 रह) .. _ 6०, 


४ [0 (०्रव्ाप्श्मंणा 0६ प0०पष्टा।: ( पक्राग्रता ) 0६ ०8९- 


शक 


आझोयसंग्कृति की जड़ ओऔश झआायेजाति का लशणश--« 5 

ऊपर के कथन से आयसंत्कृति का मूल आधार क्या है यह. त्प.्ट मालूम 
हो जाता है | शाश्वत जीवन की डपादेयता ही आयंसंस्कृति की मिर्ि- है। 
इसी पर आयसंस्कृति के खित्रों का चित्रण किया गया दे। ,वर्शविभाव जेल्ा 
सामाजिक संगठन और आश्रमज्यवस्था जेसा वेयक्तिक जीवनबिमाग उस चित्रण 
का शानुपम उदाइरण दे। विद्या, रत्नण, विनिमय और सेवा ये, आर जो 
पर्णविभाग के उद्देश्य हैं, उनके प्रवाह गाइंस्थ्य जीवनरूप मैझान में अलछम 
अलग बह कर भी वानप्रस्थ के मुहाने मे मित्रकर अंत में संन्यासाभ्रम के 
अपरिमेय समुद्र में एकरूप हो जाते दै। सारांश यह हे कि सामाणिरू, राज- 
नैतिक, धार्मिक आदि सभी संक्कृतियों का निर्माण, स्थूज्षजीवन की परिशिाम- 
विरसता और आध्यात्मिक जीवन की परिणामसुन्दरता के ऊपर दी किया गया 
है। श्रतएव जो विदेशी घिद्वाव्‌ आयंजाति का लक्षझ स्थूल्शरीर, उसके 
डीलडोल, व्यापार-व्यवसाय, भाषा, आदि में देखते हैं ये एकदेशीव मात्र हैं। 
खेतीबारी, जदाजखेना पशुओं को चराना आदि जो-जो अगय॑ आय शब्द से 
निकाले स्ए हे! वे झायजाति के असाधारण द्रछुसख- नहीं है। आयंजाति का 
असाधारण कक्षण परक्नोकमात् की कल्पना भी नहीं दे क्सोंकि उसकी दृष्टि में 
बह क्लोक भी त्याज्य' है | उसका सब्या छओर अन्तरंग ज्क्षण स््थूत्र जयत्‌ के 
उस पार वर्तमान परमात्म तत्व की शकाअबुद्धि से उपासना कला यही* है। 
इस सर्वन्यापक उद्देश्य के कारण आमग्नजाति अपने को अन्य सर जातियों. से 
श्रेष्ठ समझती आई हे । 


ज्ञान ओर योग का संबंध तथा योग का दरजा-- 

व्यवह्वार हो या परमार्थ, किसी भी विषयका शान तभी परिषक्क समझा 
जा सकता दे जब कि शानामुसार आचरण किया जाए। असक्ष में बह झ्राचरण 
?०7200९58 88 ६06 स]675 ८॥]९० 4६, 8 - 80एाल्फ्एडु ४0 पड़ 
207709६ पगौदा097?, इत्यादि देखो पूंछ २३-जयम १०-सेक्रेड ुक्‍्स ओरोफ थि 
ईस्ट, मेक्समूलर--प्रस्तावना | - 

१ 90 20७ए७7725 ० जैल्य७8 6: 06 क्०कऋ४ ए ७. 6ैएक्5 
एए ४०७5 णाल८ ७४७86 50. 

२ ते त॑ भुक्त्वा स्वमंल्ोक॑ विशालं छीखे पुण्ये म्त्युक्कोकं विशान्ति | एवं 
भ्यीधर्ममनु४रपन्षा गतागतं कामकामा क्मन्‍्ते ॥ गीता ऋ० ६ एछोक २१। 

३ देखो 9088 5835%0॥ 0 पजडढ5॥ [0४0क्षर. 
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ही योग है | झतएव शान योग का फारण है। परन्तु योग के प्रेवंक्शी जो 
शान होता है वह अस्पष्ट होता' है। और योग के बाद होनेबाल्ा शानुभवात्मक 
शान स्पष्ट तथा परिपक्ष होता है । इसीसे यह समझ लेना जआाहिए कि स्पष्ठ 
तथा परिपक्त शान की एकमात्र कुंजी योग ही है। आधिभोतिक या आध्यात्मिक 
कोई भी योग हो, पर यह जिस देश या जिस जाति में जितने प्रमाण में पुष्ठ 
पाया जाता है उस देश या उस जाति का विकास उतना ही अधिक प्रमाण में 
होता है | सश्ञा ज्ञानी वही है जो योगी* है। जिसमें योग या एकाग्रता नहीं 
होती बह योगवासिष्ठ को परिभाषा में ज्ञानबन्धु* हैे। योग के सिवाय किसी 
भी मनुष्य की उत्क्रान्ति हो ही नहीं सकती, क्‍योंकि मानसिक चंचत्नता के कारण 
उसकी सब शक्तियां एक श्लोर न बह कर मिन्न भित्र विषयों में टकराती हैं, 
श्र क्ञीए होकर यों ही नष्ट हो जाती हैं। हसलिए क्या किसान, क्‍या कारीगर, 
क्या लेखक, क्‍या शोधक, क्‍या त्यागी सभी को अपनी नाना शक्तियों को 
केनद्रस्थ करने के लिए योग ही परम साधन है। 
व्यावहारिक और पारमार्थिक योग-- 

योग का कलेबर एकाग्रता है, और उसको आत्मा अआहंत्व ममत्यका त्याथ 
है। जिसमें सिर्फ़ एकाप्रताका ही संबन्ध हो वह व्यावहारिक योग, और जिसमें 
एकाग्रता के साय साथ अषंत्व ममत्वके त्यागका भी संबन्ध हो बह पारमार्थिक 
योग है | यदि योग का उक्त श्रात्मा किसी मी प्रवृत्ति में--चादे वह दुनिया की 
दृष्टि में बाह्य ही क्यों न समझी जाती हो-बतमान हो तो उसे पारमार्थिक थोग ही 


१ इसी श्रमिप्राय से गीता योगी को शञानी से अधिक कहती है | 
गीता अऋ० ६. श्लोक ४६-- 

तपत्विम्यो5किको योगी ज्ञानिम्योडपि मतो5घिका । 
कमिमभ्यश्राषिको योगी तश्माद्‌ योगी भवाजुन ! 

गीता अ० ५. श्लोक ५-- 

यत्सांख्ये: प्राप्यते स्थान तथ्योगैरपि गम्बते । 

एक सांख्यं च योग च यः पश्यति स पश्यति ॥ 
योगवासिष्ठ निर्याण प्रकरण उत्तरार्ध सर्ग २१- 

ब्याचष्टे य: पठति च शात्ल्न॑ मोगाय शिल्पिवत्‌ । 

यतते न त्वनुष्ठाने शानबन्धुः स उच्चते | 
आतसशानमनासाद्य शानान्तरलबेन ये। 

सन्तुष्टा: कट्ठचेष्ठ॑ ते ते स्मृता ज्ञानबस्धधः ॥ इत्यादि 


दि 


नध्छ 


श्शे 


समझता चाहिए । इसके विपरीत स्थृल दृश्टिबाले जिस प्रद्धतिकों श्राध्यात्मिक 
सममते हों, उसमें भी यदि योग का उक्त श्रात्मा न हो तो उसे व्यावहारिक ओोय 
ही कहना चाहिए । यदी बात सीता के साम्यगर्मित कर्मग्रोय में कही गई" हे । 


योग की दो धारायें-- 

व्यवहार मैं किसी भी वस्तु को परिपूर्ण स्वरूप में तैयार करने के लिए पहले 
दो बातों की आवश्यकता होती है। जिनमें एक शान और दूसरी क्रिया है। 
चितेरे को चित्र तैयार करने से पहले उसके स्वरूप का, उसके साधनों का और 
साधनों के उपयोग का ज्ञान होता है, और फिर वह शान के श्रनुसार क्रिया भी 
करता है तभी वह चित्र तैयार कर पाता है। वैसे दी आध्यात्मिक ज्षेत्र में भी 
मोज्ष के जिज्ञासु के लिए आत्माके बन्चमोत्न, और बन्धमोक्ष के कारणों का तथा 
उनके परिहार-उपादान का शान होना जरूरी है। एवं शानानुसार प्रवृत्ति भी 
आवश्यक है | इसी से संदेप में यह कद्दा गया है कि 'शानक्रियाम्याम्‌ मोक्तः । 
योग क्रियामार्ग का नाम है। इस मार्ग में प्रदत होने से पहले श्रधिकारी, 
आत्मा श्रादि आध्यात्मिक विषयों का आरंभिक ज्ञान शास्त्र से, सत्संग से, या 
स्वयं प्रतिभा द्वारा कर लेता है। यह तत््वविषयक प्रायमिक शान प्रवर्तक शान 
कहलाता है। प्रवर्तक ज्ञान प्राथमिक दशा का शान दोने से सबको एकाकार और 
एकसा नहीं हो सकता । इसीसे योगमार्ग में तथा उसके परिणामत्वरूप मोक्ष- 
स्वरूप में तात्विक भिन्नता न होने पर भी योगमार्ग के प्रवर्तक प्राथमिक ज्ञान में 
कुछ भिन्नता अनिवाय है। इस प्रवतेक ज्ञान का मुख्य विषय आत्माका अस्तित्व 
है। आत्माका स्वतन्त्र श्रस्तित्व मानने वालोंमें भी मुख्य दो मत हैं-पहला 
एकात्मवादी और दूसरा नानात्मवादी। नानात्मवादमें भी श्रात्मा की व्यापकता, 
श्रव्यापकता, परिणामिता, श्रारिणामिता माननेवाले अनेक पक्त हैं। पर इन 
वादों को एक तरफ रख कर मुख्य जो आत्मा की एकता और झनेकताके दो 
वाद हैं उनके आधार पर योगमार्ग की दो धाराएँ हो गई हैं। श्रतएव योग- 
विषयक साहित्य भी दो मार्गों में विभक्त हो जाता है। कुछ उपनिषदें*, 
योगव्रातिषठ, हठयोगप्रदीपिका श्रादि ग्रन्थ एकात्मयाद को लक्ष्य में रख कर रे 

१ योगश्थः कुद कर्माणि सद्भ त्यक्तवा घनज्ञय ! 

सिद्वथतिदयोः समो भूत्वा समत्वं योग उच्यते ॥| झ० २ श्लोक ४८। 

२ ब्रक्षविद्या, छुरिका, चूलिका, नादजिन्दु, अश्यबिन्दु, अमृतबिन्दु, ध्यान- 

बिन्दु, तेजोबिन्दु, शिखा, योगवत्त, इस । 


चर 


गए हैं। महाभासतगत योग प्रकरण, योगवत्र तथा जैन और चौड़ योगग्रन्थ 
नानात्मवादके आधार पर रचे गए हैं | 
योग और डसके साहित्य के विकास का दिग्द्शन-- 

आरयसाहित्य का भाण्डागार मुख्यतया तीन भागों में विभक्त है 
वैदिक, जैन ओर बौद्ध । वैदिक साहित्य का प्राचीनतम ग्रन्थ ऋग्वेद हे। 
उसमें आषभिभौतिक और आधिदेविक वर्णन ही मुख्य है । तथापि 
उसमें आध्यात्मिक भाव श्रर्थात्‌ परमात्म चिन्तन का अ्रभाव नहीं है।। 
परमात्मचिन्तनन का भाग उसमें थोड़ा है सही पर वह इतना अश्रधिक स्पष्ट, 
सुन्दर और भाषपूर्ण है कि उसको ध्यान पूर्वक देखने से यह 
साफ मालूम पड़ जाता है कि तत्कालीन लोगों की दृष्टि केवल बाह्य ने 


१ देखो 'भागबताचा उपसंदहार” पृष्ठ २५२ | 
२ उदाहरणाथ कुछ यूक्त दिये जाते हैं-- 
क्रग्वेव मं० १ सू० १६४-४६-- 
इन्द्र मित्र वर ण॒मग्निमाहुस्थों दिव्य: स सुपर्णों गरुत्मान्‌ । 
पक सद्दिप्रा बहुधा वदन्त्यग्नि यम मातरिश्वानमाहुः | 
भाषातर--लोग उसे इन्द्र, मित्र, वरुण या श्रग्नि कहते है। वह सुंदर 
पांखवाला दिव्य पक्षी है। एक ही सत्‌ का विद्वान लोग अनेक प्रकार से वृणन 
करते हैं। कोई उसे अग्नि यम या वायु भी कहते हैं | 
ऋग्वेद मं० ६ सू० ६-- 
बि मे कर्णों पतयतो वि चक्चुवींदं ज्योतिहंदय झाह्ितं यत्‌ । 
वि मे मनश्चरति दूर आधीः किस्विद्‌ वक्ष्यामि किमु नु मनिष्ये ॥॥६॥ 
विश्वे देवा श्रनमस्यन्‌ भियानास्ववामस्ने ! तमसि तस्थिवांसम्‌ | 
वैश्वानरोडबतूतये नोउमर्त्योंडवतूतये नः || ७ || 
भाषांतर--मेरे कान विविध प्रकार की प्रवृत्ति करते हैं। मेरे नेत्र, भेरे 
दृदय में श्थित ज्योति और मेरा दूरवर्ती मन ( भी ) विविध प्रवृत्ति कर रहा है । 
मैं क्या कहूँ और क्या विचार करूँ! ।६। श्रधकार स्थित हे श्रग्नि ! तुमको 
अंधकार से भय पानेवाले देव नमस्कार करते है । वैश्वानर हमारा रक्षण करे । 
श्रमत्यं इमारा रक्षण करे | ७ | 
प्रशषसूक्त मरडल १० सू ६० ऋग्वेद... 
सहस्नशीर्षा पुरुष: सहस्ञाह्रः सहस््रपात्‌ । 


स भूमि विश्वतो वृत्वात्यतिष्ततशाजुल्म्‌ ॥ ११॥ 


श्श्ह 


थी इसके सिया उसमें शान", श्रद्धा', डदारता*, अधह्यचर्थर आदि 


पुरुष एवेद सब यदभूत यथ्व मव्यम्‌ । 
उतामृतत्वस्येशानी यदल्लेनातिरोहति || २ || 
एतावानस्य महिमा5तो ज्यायांश्व पूरुषः । 
पादोस्य विश्वा भूतानि जिपादस्यामृतं दिबि ॥| ३ ॥ 
भाषांतर--( जो ) हजार सिरवाला, हजार आआँखवाला, हजार पाँगवाला 
पुरुष (है) वह भूमिकों चारों ओर से घेर कर ( फिर भी ) दस अंगुल बढ़ 
कर रहा है| १ । पुरुष ही यह सब कुछ है-जो भूत और जो भावि । ( यह ) 
श्रभतत्व का ईश श्रत्न से बढ़ता है। २। इतनी इसकी महिमा-इससे मो वह 
पुरुष अधिकतर है। सारे भूत उसके एक पाद मात्र हैं-उसके श्रमर तीन 
पाद स्व में हैं । ६। 
ऋग्वेद म॑ं० १० सू० १२१-- 
हिरणयगर्मः समवतंताग्र भूतध््य जातः पतिरेक आसीत्‌ 
स दाधार प्रथियीं द्याथुतेमां कस्मै देवाय हविषा विधेम ॥॥१॥ 


य आत्मदा बलदा यस्य विश्व उपासते प्रशिषं यस्य देवाः । 
यस्य ब्छायामृतं यस्य मृत्यु: कस्मे देवाय हृविषा विधेम ॥२॥ 


भाषांतर - पहले हिरण्यगर्भ था। वही एक भूत मात्रका पति बना था। 
उसने प्रथ्वी और इस आकाश को धारण किया। किस देवको हम इवि से 
पू्जें !। १ | जो आप्मा और बल्को देने वाला है। जिसका विश्व है। जिसके 
शासन की देव उपासना करते हैं | श्रम्गत श्रौर मृत्यु जिसकी छाया है। किस 
देव को हम हवि से पूजें !। २। 
ऋग्वेद मं० १०-१२६-६ तथा ७-- 
को अद्घा वेद क इह प्रवोचत कुत ञ्रा जाता कुत इयं बिसृष्टि: | 
अर्वा ग्देवा अस्य विसर्जनेनाथा को वेद यत आ बभूव |। 
इयं विसृष्टियंत आ बभूव यदि वा दघे यदि वा न । 
यो अस्वाध्यक्ष परमे व्योमन्सो अ्रज्ञ वेद यदि वा न वेद ॥ 
भाषांतर--कौन जानता है--कौन कह सकता है कि यह विविध सृष्टि 
कहाँ से उत्पन्न हुईं! देव इसके विविध सर्जन के बाद (हुए ) हैं। कौन 
जान सकता है कि यह कहां से आई और स्थिति में है या नहीं है! यह बात 
परम व्योम में जो इसका अध्यक्ष है वही जानें-कदाचित्‌ वह मी न जानता हो । 
१ ऋग्वेद मं० १० सू० ७१ | २ ऋग्वेद मूं० १० सू० १५४१ | 
३ करवेद मं० १० सू० ११७ | ४ ऋरणेद म॑ं० १० चू० १०। 


शह० 


आध्यात्मिक उस मानसिक भावों के चित्र भी बढ़ी खबीवाले मिलते हैं। 
इससे यह अनुमान करना सहज है कि उस ज़माने के लोगों का छुकाव आध्या- 
ल्मिक श्रवश्य था। यद्यपि ऋग्वेद में योगशब्द अनेक स्थानों" में आया है, 
पर सर्वत्र उसका श्रथे प्रायः जोड़ना इतना ही है, ध्यानया समाधि अर्थ नहीं 
है| इतना ही नहीं चल्कि पिछले योग विषयक साहित्य में ध्यान, वेराग्य, 
प्रायायाम, प्रत्याहार आदि जो योगप्रक्रिया प्रसिद्ध शब्द पाये जाते हैं वे ऋग्वेद 
में बिल्कुल नहीं हैं। ऐसा होने का कारण जो कुछ हो, पर यह निश्चित दे कि 
तत्कालीन लोगों में ध्यान की भी रुचि थी। ऋग्वेद का ब्रह्मश्कुरण जैसे-जैसे 
विकसित द्ोता गया और उपनिषद के जमाने में उसने जैसे ही विस्तृत रूप 
धारण किया वैसे बैसे ध्यानमार्ग भी अधिक पुष्ट और साज्नोपाज्ञ होता चत्ना । 
यही कारण है कि प्राचीन उपनिषदों में भी समाधि अर्थ में योग, ध्यान आदि 
शब्द पाये जाते हैं? । श्वेताश्वतर उपनिषद में तो स्पष्ट रूप से योग तथा 
योगोचित स्थान, प्रत्याह्र, धारणा आदि योगाड्नों का वर्णन है? | मध्यकालीन 
ओर अ्र्वाचीन अनेक उपनिषदेंण तो सिर्फ योगविषयक ही हैं, जिनमें योगशास्त्र 
की तरह सांगोपांग योगप्रक्रिया का वर्णन है। अथवा यह कहना चाहिए कि 
१ मंडल्त १ सूक्त ३४ मंत्र ६। में, १० तू, १६६ मं. ५। में, १ सू, 
१८ मं, ७ | मं, १ सू, ५ मं, है | मं, २ सू.८ मं. १। मं. ६ सू. ४८ मं. ३। 
२ ( क ) तैत्तिरिय २-४ | कट २-६-११। श्वेताश्ववर २-११, ६-३ | 
( ख ) छान्दोग्य ७-६-१, ७-६-२, ७-७-१, ७-२६-१ | श्वेताश्यतर 
१-१४ | कौशीतकि ३-२, ३-३, ३-४, ३६ । 
३ श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ अध्याय २-- 
जिरु्रतं स्थाप्य सम॑ शरीर दृदीन्रियारि मनसा संनिरुष्य | 
ब्रह्मोडुपेन प्रतरेत बिद्वान्लोतासि सर्वाणि भयावद्वानि | ८॥ 
प्राणान्प्रपोब्धेह सयुक्तचेष्ट: च्षीरों प्राणे नासिकयोछूसीत । 
दुष्टगश्वयुक्तमिव चाहमेन॑ विद्वान्मनो धारयेताप्रमत्तः || ६ ॥ 
समे शुचौ श्करावहिवालुकाविवर्जिते शब्दजल्लाभयादिमिः | 
मनोबुकूले न तु च्ुपीडने गुदानिवाताअयरो प्रयोजयेत्‌ ॥१०॥ 
इत्यादि, 
४ बह्विद्योपनिषद्‌, कुरिकोपनिषदू, चूलिकोपनिषद्‌, नादबिन्दु, ब्ह्मबिम्दु, 


अमृतबिन्दु, ध्यानबिन्दु, तेजोबिन्दु, योगशिखा योगतत्त्य, हंस । देखो युसेनक्त- 
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रेहेरे 


कऋबेद में जो परमात्मचिन्तन श्रंकुरायमाण था वही उपनिषदों में पल्लबित 
पुष्पित होकर नाना शाखा प्रशाखाश्रों के साथ फल अवस्थाको प्राप्त हुआ | इससे 
उपनिषदकाल में योग मार्ग का पुष्ट रूपमें पाया जाना स्वाभाविक ही है | 
उपनिषदो में जगत, जीव और परमात्मसंबन्धी जो तात्तिक विचार है, 
उसको मिन्न-मिन्न ऋषियों ने श्रपनी दृष्टि से सूत्रों में अथित किया, और इस 
तरह उस विचार को दश्शन का रूप मिला । सभी दशनकारोंका आखिरी उद्देश्य 
मोक्ष ही" रहा है, इससे उन्होंने अपनी-अपनी दृष्टि से तत्त्व विचार करने के 
बाद भी संसार से छुट कर मोक्ष पाने के साधनों का निर्देश किया है। तस्वविचा- 
रणामें मतभेद हो सकता है, पर ग्राचरण यानी चारित्र एक ऐसी वस्तु है 
जिसमें सभी विचारशील एकमत हो जाते हैं। बिना चारित्रक्ना तत्त्वशान कोरी 
बातें हैं। चारित्र यह योग का किंवा योगांगो का संक्षित नाम है। अतएवं सभी 
दर्शंनकारों ने अपने अपने सूत्र ग्रन्थों में साधनरूपसे योगकी उपयोगिता श्रवश्य 
बतलाई है। यहाँ तक कि--न्याय दशान जिसमें प्रमाण पद्धतिका ही विचार 
मुख्य है उसमें भी महर्षि गौतम ने योग को स्थान दिया है' । महर्षि कणाद 
ने तो अपने वैशेषिक दर्शन में यम, नियम, शौच आदि योगांगों का भी 
महत्व गाया हेअ । सांख्यसूत्र में योग प्रक्रिया के वर्णन वाले कई 


१ प्रमाणप्रमेयसंशयप्रयोजनदृष्टान्तसिद्धान्तावयवतकनिर्णयवादजल्पवितण्डा- 
हेत्वाभासच्छूलजातिनिग्रहस्थानानां तत्वश्ञानानि:श्रेयलाधिगमः । गौ० सू० १-१-१ | 
धरमंविशेषप्रसूतादू्‌ द्रव्यगुणकर्मसामान्यविशेषसमवायानां पदार्थानां साधरम्यवैधर्म्या- 
भ्यां तत्वज्ञानान्निःभ्रेयसम्‌ ।। बें० सू० १-०१-४ ॥ अ्थ त्रिविधदुःखात्यन्तनिश्व त्ति- 
रत्यन्तपुरुषार्थ: सां० द० १-१ | पुरुषाय्शत्यानां गुणानां प्रतिप्रसवः कैबल्य॑ 
स्वरूपप्रतिष्ठा वा चितिशक्तिरिति | यो० सू ० ४-३३ ॥। श्रनाजृ त्तिः शब्दादनाधृत्तिः 
शब्दात्‌ ४-४-२२ ब्र० सू० | 

सम्यग्दशनशानचारित्राणि मोक्षमार्गः। तत्वा्थ १-१ जैन० द०। बौद्ध 
दशन का तीसरा निरोध नामक शआआरायंसत्य ही मोक्ष है | 

२ समाधिविशेषाम्यासात्‌ ४-२-३८। अरणययगुहापुलिनादिषु योगाम्या- 
सोपदेश: ४-२-४२ । तदर्थ' यमनियमाम्यामात्मसंस्कारों योगाश्चाध्यात्मविध्युपायेः 
४-२-४६ || 

३. अभिषेचनोपवासब्रहझचयंगुरुकुलवासवानप्रश्थयशदानप्रोक्षण दि ड्नक्षत्रमन्त्र- 
कालनियमाशभ्राहशय | ६-२-२। अयतत्य शुचिभोजनादम्युदयो न बिद्यते, 
नियमाभावाद, बिद्यते वार्थास्तरत्वाद्‌ बमत्य | ६-२-८। 

१६ 


श्हर 


सूत्र हैं। । ब्रद्मसत्र में महर्षि बादरायण ने तो तीसरे अ्रध्यायका नाम ही साधन 
अध्याय रक्ला है, औ्रौर उसमें शासन ध्यान आदि योगर्गों का बणन किया है' । 
योगद्शन तो मुख्यतया योगविचार का ही ग्रन्थ ठहरा, श्रतएव उसमें सांगोपांग 
योगप्रक्रिया की मीमांसा का पाया जाना सहज ही है। योग के स्वरूप के संबन्ध 
में मतमेद न होने के कारण और उसके प्रतिपादन का उत्तरदायित्व खासकर 
योगदर्शन के ऊपर होने के कारण अन्य दर्शनकारों ने अपने अपने सूत्र यों में 
थोड़ा सा योग विचार करके विशेष जानकारी के लिए जिशञासुश्रों को योगदशन 
देखने की सूचना दे दी? दे । पूर्व मीमांसा में मदषरि जैमिनि ने योग का निर्देश 
तक नहीं किया है सो ठीक ही है, क्योंकि उसमें सकाम कर्मकाणड अर्थात्‌ धूम- 
मार्ग की ही मीमांता है। कर्मकाण्ड की पहुँच स्वर्ग तक ही है, मोक्ष उसका 
साथ्य नहीं । और योग का उपयोग तो मोक्ष के लिये ही होता है । 

ओ योग उपनिषदों में सूचित श्रोर सूत्रों में सूत्रित हे, उसी की महिमा 
गीता में अनेक रूप से गाई गई है । उसमें योग की तान कभी कर्म के साथ, 
कमी भक्ति के साथ और कभी शान के साथ सुनाई देती है४ | उसके छंठे 
श्र तेरहवें श्रध्याय में तो योग के मौलिक सत्र सिद्धान्त और योगकी सारी 
प्रक्रिया आरा जाती दे" । कृष्ण के द्वारा अरजुन को गीता के रूप में योगशिक्वा 

१ रागोपहतिध्यानम्‌ ३-१० । बवृत्तिनिरोधात्‌ तत्सिद्विं; ३-११ । धारणा- 
सनस्वकर्मणा तत्सिद्धिः ३-३२ । निरोधश्छुदि विधाग्णाभ्याम्‌ २-३ ३ | स्थिरसुख- 
मासनन्‌ ३-३४ | 

२ आसीनः संभवात्‌ ४-१-७ । ध्यानाज ४-१-८ | अचकछत्वं चापेक््य ४- 
१-६ । स्मरन्ति च ४-१-१० । यत्रैकाग्रता तनत्नाविशेषात्‌ ४-१-११ | 

३ योगशाज्नाच्ाध्यात्मविधिः प्रतिपचव्यः | ४-२-४६ न्यायदशन भाष्य । 

४ गीता के अठारह अध्याय में पहले छुह् अध्याय कर्मंगरोगप्रधान, बीच 

के छुईट श्रध्याय भक्तियोगप्रधान और अंतिम छुह श्रध्याय शानयोग 
प्रधान हैं । 

४. योगी युज्ञीत सततमात्मानं रहसि स्थित: । 

एकाकी यतचित्तात्मा निराशीरपरिग्रहः ॥१०॥ 

शुची देशे प्रतिष्ठाप्य स्थिरमासनमात्मन: | 

नात्युन्कितं नातिनीच॑ चेल्ञाजिनकुशोत्तम॥१श। 7 
तन्रेकाग्म मनः झृत्वा यतचित्तेन्द्रियक्रियः | ह 
उपविश्यासने युब्ज्याद्‌ योगमात्मविशुदये ॥१२॥ . +#; 


२४३१ 


दिला कर ही महाभारत" सन्तुष्ट नहीं हुआ । उसके श्रथक स्वर को देखते हुए 
कहना पडता है कि ऐसा होना संभव भीन था। श्रतएवं शान्तिपव और 
अजनुशासनप् में योगविषयक अनेक सर्ग बतमान हैं, जिनमें योग की अदेति 
प्रक्रिया का वर्णन पुनरुक्ति की परवा न करके किया गया है। उसमें बाणशय्या 
पर लेटे हुए भीष्म से बार बार पूछने में न तो युद्धिप्ठर को ह्वी कंराला आता 
है, और न उस सुपात्र धार्मिक राजा को शिक्षा देने म भीष्म को ही थकावट 
मालूम दोती है । 

योगवासिष्ठ का विस्तृत मदल तो योग की भूमिका पर खड़ा किया गया है । 
उसके छुद्* प्रकरण मानों उसके सुदी्ध कमरे हैं, जिनमें योग से संभ्न्ध 
रखनेथालें सभी विषय रोचकतापूर्वक वर्णन किये गए. हैं।योग की जो-जों 
बातें योगदर्शन में संध्तेप में कही गई हैं, उन्हीं का विविधरूप में विस्तार करके 
ग्रन्थकार ने योगवासिष्ठका कलेवर बहुत बढ़ा दिया है, जिससे यद्दी कहना पड़ता 
है कि योगवासिष्ठ योग का अ्न्थराज है। 

पुराण में सिर्फ पुराणशिरोमणि भागवतको ही देखिए, उसमें योग का 
सुमधुर पद्मों में पूरा वर्णन दे । 

योगविषयक विविध साहित्य से लोगों की रुचि इतनी परिमार्जित हो गई 
थी कि तान्त्रिक संप्रदायवालों ने मी तन्त्रग्रन्थों में योग को जगह दी, यहाँ तक 
कि योग तन्त्र का एक खासा अ्रंग बन गया। अ्रनेक तान्निक ग्रन्थों में योग कौ 
चर्चा है, पर उन सब में महानिर्वाणतन्त्र, षट्चक्रनिरूपण आदि मुख्य हैं* । 


सम॑ कायशिरोग्रीव॑ धारयन्नचलं स्थिर: | 
संप्रेद्य नासिकाग्रं सव॑ दिशश्रानवल्लोकयन्‌ ॥१३॥ 
प्रशान्तात्मा विगतभीन्रक्मचारिते स्थितः । 
मनः संयम्य मश्ित्तो युक्त आसीत मत्पर: ॥१४)॥ अ० ६ 
१ शान्तिपव १६३, २१७, २४६, २४४ इत्यादि। अनुशासनपर्व ३६, 
२४६ इत्यादि । 
२ वेराग्य, मुमुछुब्यवद्वार, उत्पत्ति, स्थिति, उपशम और निर्वाण । 
३ स्कन्ध ३ अध्याय २८। स्कत्घ ११. झ्र० १५, १६, २० आदि । 
४ देखो महानिर्वाणतन्त्र ३ अध्याय । देखो 7४70४]: [०5४८ में छुपा 
हुआ घट्चवक्रनिरूपए-- 
ऐक्यं जीवात्मनोराहुयोंग॑ योगविशारदाः । 
शिवात्मनोरमेदेन प्रतिपस्ति परे विदुः ॥। पृष्ठ झ२ 


श्े४. 


जब नदी में बाढ श्राती हे तब वह चारों ओर से बहने लगती है। योग 
का यही हाल हुश्रा, ओर वह आसन, मुद्रा, प्राणायाम श्रादि बाह्य अंगों में 
प्रवाहित होने लगा । बाह्य अंगों का भेद प्रमेद पूर्वक इतना श्रधिक बणन 
किया गया और उस पर इतना श्रधिक जोर दिया गया कि जिससे वह योग 
की एक शाला ही अलग बन गई, जो हठयोग के नाम से प्रसिद्ध दे | 
हठयोग के अनेक ग्रन्थों में हठयोगप्रदीपिका, शिवसंदहिता, घेरण्डसंहिता, 
गोरक्षपद्धति, गोरक्षशतक आदि ग्रन्थ प्रसिद्ध है, जिनमें आसन, बन्ध, मुद्रा, 
घटकर, कुंभक, रेचक पूरक श्रदि बाह्य योगांगों का पेट भर भर के वर्णन किया 
है, और घेरणडने तो चौरासी आसनों को चौरासी ल्लाख तक पहुँचा दिया दे । 
उक्त हठयोगप्रधान ग्रन्थों में हठयोगप्रदीपिका ही मुख्य है, क्योंकि उसी 
का विषय अन्य ग्रन्थों में विस्तार रूप से वर्णन किया गया है। योगविषयक 
साहित्य के जिज्ञामुश्रों को योगतारावली, बिन्दुयोग, योगत्रीज और योगकल्पत्रुम 
का नाम भी भूलना न चाहिए । विक्रम की सत्रहत्रीं शताब्दी में मैथिल परिडत 
भवदेवद्वारा रचित योगनिब्रन्ध नामक हस्तलिखित ग्रन्थ भी देखने में आया है, 
जिसमें बिष्णुपुराण आदि अनेक ग्रन्थों के हवाले देकर योगसंबन्धी प्रत्येक 
विषय पर विस्तृत चर्चा की गई है । 
संस्कृत भाषा में योग का वर्णन होने से से साधारण की जिज्ञासा को 
शान्त न देख कर लोकभाषा फे योगियों ने भी श्रपनी अपनी जबान में योग 
का आल्ाप करना शुरू कर दिया | 
मद्दाराष्ट्रीय भाषा में गीता की ज्ञानदेवकृत ज्ञानेश्वरी टीका प्रसिद्ध है, जिसके 
समत्वभावनां नित्यं जीवात्मपरमात्मनो: | 
समाधिमाहुमुनयः प्रोक्तमष्ठाज्नलक्षणम्‌॥ १० ६१ 
यदत् नात्र निर्मासः स्तिमितोदधिवत्‌ स्मृतम्‌ । 
स्वरूपशून्यं यद्‌ ध्यानं तत्समाधिविंधीयते || प्रृ० ६० 
त्रिकोण तस्थान्त: स्फुरति च सतत॑ विद्यदाकाररूप । 
तदन्तः शून्य तत्‌ सकल्सुरगणुः सेवितं चातिगप्तम ॥ प्रृ० ६० 
श्राह्रनिर्ईरविह्रयोगाः सुसंदता घर्मविदा तु कार्य? 
पू० ६१ 
ध्यं चिन्तायाम्‌ स्मृतों धातुश्निन्ता तच्वेन निश्चला | 
एतद्‌ ध्यानमिह प्रोक्त सगुण निगुणं द्विघा । 
सु वणुमेदेन निगुणं केवद्ध तथा ॥| पृ० ११४ : 


श्ध्प 


छठे अध्याथ का भांग बड़ा ही इंदयहारी है। निःसन्देह शानेश्वरी द्वारा 
ज्ञानदेव ने अपने अनुभव और वाणी को अवन्ध्य कर दिया है। सुहीरोबा 
अंबिये रचित नाथसम्प्रदायानुसारी सिद्धान्तसंहिता भी योग के जिशासुओं के 
लिए, देखने की वस्तु है। 

कबीर का बीजक अन्थ योगसंब्न्धी भाषासाहित्यका एक सुन्दर मण॒का दै। 

अन्य योगी सन्‍्तों ने भी भाषा में अपने अपने योगानुभव की प्रसादी लोगों 
को चखाई है, जिससे जनता का बहुत बड़ा भाग योग के नाम मात्र से मुग्ध 
बन जाता है। 

अतएव हिन्दी, गुजराती, मराठी, बंगला आदि प्रसिद्ध प्रश्येक प्रान्तीय 
भाषा में पातआ्लल योगशासत्र का अनुवाद तथा विवेचन आदि अनेक छोटे बड़े 
ग्रन्थ बन गये हैं। अंग्रेजी आदि विदेशी भाषामें भी योगशासल्र पर अनुवाद 
आदि बहुत कुछ बन गया" है, जिसमें बूडका भाष्यटीका सहित मूल पातक्ञक्ष 
योगशाल््र का अनुवाद द्दी विशिष्ट है । 

जैन सम्प्रदाय निवृत्तिप्रधान है। उसके प्रवर्तक भगवान्‌ महावीर ने बारह 
साल से अधिक समय तक मौन घारण करके सिफ आत्मचिन्तन द्वारा योगा- 
भ्यास में ही मुस्यतया जीवन बिताया। उनके हजारों* शिष्य तो ऐसे थे 
जिन्होंने घरबार छोड़ कर योगाभ्यास द्वारा साधु जीवन बिताना ही 
पसंद किया था । 

जैन सम्प्रदाय के मौलिक ग्रग्थ आगम कहलाते हैं। उनमें साधुचर्या का 
जो वर्णन हे, उसको देखने से यह स्पष्ट जान पड़ता है कि पांच यम; तप, 
स्वाध्याय आदि नियम; इन्द्रियजयरूप प्रत्यादर इत्यादि जो योग के खास 
अज्ञ हैं, उन्हींको साधु जीवन का एक मात्र प्राण माना* है । 


जैन शास्त्रमें योग पर यहां तक भार दिया गया दै कि पहले तो वह 
मुमुक्भुओं को आत्म चिन्तन के सिवाय दूसरे कार्यों में प्रद्कत्ति करने की संमति 
हो नहीं देता, ओर श्रनिवार्य रूपसे प्रवृत्ति करनी आ्रावश्यक हो तो वह निह्त्तिमय 
प्रबत्ति करने को कहता है। इसी निवृत्तिमय प्रवृत्ति का नाम उसमें अष्टप्रवचन- 





१ प्रो० रज़ेद्रलांल मित्र, स्वामी विवेकानन्द, भ्रीयुत्‌ रामप्रसांद श्रादि कृत । 
२ “चउदसहि समयणसाहस्तीदि छत्तीसाहिं श्रजिश्नासाहस्सीडिं! उववाइसूज | 
३ देखो आचाराज़, सूत्रकृता ज्ञ, उत्तराध्ययन, दशवेकाक्षिक, मूलाचार, आदि | 


श्टई 


माता' है। साधु जीवन की दैनिक और राज्िक चर्या में तीसरे प्रहर के सिवाय 
झन्य तोनों प्रहरों में मुख्यतया स्वाव्याय और ध्यान करने को ही कट्दा गया है? । 
यह बात भूलनी न चाहिए कि जैन आगमों में योगश्रर्थ में प्रधानतया 
ध्यान शब्द प्रयुक्त है | ध्यान के लक्षण, भेद, प्रमेद, आल्म्बन शआ्ादिका विस्तृत 
बर्णन अनेक मेन आगतों में3 है। आगम के आद नियुक्ति का नम्बर है | 
उसमें भी आगमगत ध्यान का ही स्पष्टीकरण है। वाचक उमास्वाति कृत 
तत्वार्थ सूत्र में मो ध्यान का वर्णन" है, पर उसमें आगम और नियुक्ति की 
अपेक्षा कोई श्रधिक बात नहीं है । जिनमद्रगणी क्षमाश्रभमण का ध्यानशतक९ 
आगमादि उक्त ग्रन्थों में चणित ध्यान का स्पष्टीकरण माज्र हे, यहां तक के 
योगविषक जैन विचारों में आगमोक वर्णन की शैली ही प्रधान रही है। पर 
इस शैली को श्रीमान्‌ हरिभद्र चूरि ने एकदम बदलकर तत्काज्ञीन परिस्थिति व 
ल्ोकदचि के अनुसार नवीन परिभाषा देकर और वर्शन शैली अपूवंसी बना- 
कर जैन योगपादित्य में नया युग उपस्थित किया । इसके सबूत में उनके 
बनाये हुए योगतित्दु, योगदृष्टि समुच्चय, योगविंशिका, योगशतकर३ और घोडशक 
ये ग्रन्थ प्रतिद्ध हैं। इन ग्रन्थों में उन्होंने सिफ जैन-मार्गानुत्तार योग का बन 
१ देखो उत्तराध्ययन अ्र० २४ | 
२ दिवसस्स बउरो भाए, कुज्जा भिक्‍खु विश्रवलणों | 
तश्रो उत्तरगणे कुज्जा, दिणभागेसु चउसु बि।। ११॥ 
पदढम॑ पोरिति सज्मायं, त्रिद्मझ काणं भिश्रायह | 
तइआए, गोअ्ररकालं, पुणो चउत्तथिए सज्काय ॥ १२॥ 
रति पि चउरो भाए भिक्खु कुम्जा विश्रक्लणो ) 
तश्रो उत्तरगुणे कुज्जा राई मागेसु चठसु बि॥ १७॥ 
पढम॑ पोरिसि सज्कायं बिशश्न काणं म्िश्रायद । 
तश्ञ्राए निदमोक्‍्ख तु चउत्यिए भुज्जो वि सज्काय || १८॥ 
उत्तराध्ययन श्र० २६ | 
३ देखो स्थानाज्ञ अ्र० ४ उद्देश्य १॥ समवायाज्ञ स० ४। भगवती 
शतक-२५, 2६ श्य ७ । उत्तराध्ययन श्र८ ३०, श्लोक ३५ | 
४ देखो आवश्यकनियुक्ति कायोत्सग्ग श्रध्यपन गा० १४६२- १४८६ | 
५ देखो अ० ६ छू० २७ से आगे। 
$ देखो ह्वारिभद्रीय श्रावश्यक वृत्ति प्रतिक्रमणाध्ययन प० ४८१ । 
७ यह ग्रन्थ जैन यन्याव्लि में उल्लित्ित है पृ० ११३! 
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करके ही संतोष नहीं माना है, किन्तु पातझल योगसूत्रमं वर्णित योग प्रक्रिया 
और उसकी खास परिमाषाओं के साथ जैन संकेतों का मिल्ञान भी किया है। | 
योगदृष्टिसमुश्यय में योग की श्राठ दृष्टियों का जो वर्णन है, वह सारे योग 
साहित्य में एक नवीन दिशा है | 

इन आठ दृष्टियों का स्वरूप, दृष्टान्त आदि विषय, योग जिशासुझ्रों के 
लिये देखने योग्य है। श्सी विषय पर यशोविजयजीने २१, २२, २३, ९४ ये 
चार द्वात्रिशिकायें लिखी हैं। साथ ही उन्होंने संस्कृत न जानने वालोंके ह्वितार्थ 
आठ दृष्टियों की सज्काय भी गुजराती भाषा में बनाई है । 

श्रीमान्‌ हरिमद्रसूरि के योगविषयक ग्रन्थ उनकी योगामिरचि और योग 
विषयक व्यापक बुद्धि के खासे नमूने हैं । 

इसके बाद भीमाम्‌ देमचन्द्र सूरिकृत योग शास्त्र का नंबर श्राता है | उसमें 
पातझल योगशाश्र निर्दिष्ट आठ योगांगों के क्रम से साधु और णहस्थ जीबन 
की आचार-प्रक्रिया का जैन शेली के अनुसार वर्णन है, जिसमें आसन तथा 
प्राणायाम से संबन्ध रखने बाली श्रनेक बातों का विस्तृत स्वरूप है; जिसको 
देखने से यह जान पड़ता है कि तत्कालीन लोगों में हठयोग्र-प्रक्रिय का कितना 
अधिक प्रचार था। देमचन्द्राचाय ने अपने योगशासत्र में हरिमद्र यूरि के 
योगविषयक ग्रन्थों की नवीन परिभाषा और रोचक शैल्ली का कहीं भी उल्लेख 
नहीं किया है, पर शुभचन्द्राचाय के जञानाणंवगत पदस्थ, पिण्डस्थ, रूपस्थ और 
रूपातीत ध्यान का विस्तृत व स्पष्ट वर्णन किया5 है। अन्त में उन्होंने स्वानुमव 
से वि्षित, यातायात, शिल्षष्ट और सुलीन ऐसे मनके चार भेदों का वर्णन करके 
नवीनता लाने का भी खास कोशल दिखाया" है। निस्सन्देह उनका योग शास्र 
जैन तत््वशान और जैन श्राचार का एक पाठ्य ग्रन्थ है। 


१ समाधिरेष एवान्ये: संप्रशातोडमिचीयते । 
सम्यकूप्रकर्षरूपेय इत्त्ययंज्ञानतस्तथा ॥४१८॥ 
असंप्रशात एपोडपि समाधघिर्गीयते परेः | 
निरद्धाशेषबृत्त्यादितत्स्वरूपा नुवेधतः |४२०॥ इत्यादि । 


योगबिन्दु । 
२ मित्रा ताय बला दीप्रा ध्यिय कान्‍्ता प्रभा परा | 
नामानि योगदृष्टीनां लक्षणं च निबोधत || १३ ॥ 
३ देखो प्रकाश ७-१० तक । 
४ १२ वाँ प्रकाश शक्तलोफ २-४ ! 
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इसके बाद उपाध्याय-श्रीयशोविजयकृत योग ग्रन्थों पर नजर ठहरती है। 
उपाध्यायजी का शास्त्र ज्ञान, तक कौशल श्र योगानुभव बहुत ग्रम्मीर था। 
इससे उन्होने अरध्यात्मतार, अ्रध्यात्ममोपनिषद्‌ तथा सटीक बत्तीस बत्तौसीयाँ 
योग संबन्धी विषयों पर लिखी हैं, जिनमें जेन मन्तव्यों की सूदम और रोचक 
मीमांसा करने के उपरान्त अन्य दशन और जैन दशन का मिल्लान मो किया" 
है। इसके सिवा उन्हाने हरिभद्र यूरिक्ृत योग विशिका तथा षोडशक पर टीका 
लिख कर प्राचीन गूढ तत्वोका स्पष्ट उद्घाटन भी किया है। इतना ही करके वे 
सन्तुष्ट नदी हुए, उन्होंने महर्षि पतञ्ञलिक्ृत योग सूत्रों के उपर एक छोटी सी 
वत्ति जैन प्रक्रिया के श्रनुतार लिखी है, इसलिये उसमें यथासंभव योग 
दर्शन की भित्तिस्वरूप साख्य-प्रक्रिया का जैन प्रक्रिया के साथ मिलान भी 
किया है, और अनेक स्थलों में उसका सयुक्तिक प्रतिवाद भी किया है। 
उपाध्यायजी ने अपनी विवेचना में जो मध्यत्थता, गुणग्राहकता, सूदरम समन्वय 
शक्ति और स्वष्टभाषिता दिखाई है ऐसी दूसर आचायों में बहुत कम 
नजर आती३ है। 

एक योगसार नामक ग्रन्थ भी श्वेताम्बर साहित्य में है। कर्ताका उल्लेख 
उसमें नही है, पर उसके दृष्टान्त आदि वर्गुन से जान पडता है कि देमचद्धा- 
साय के योगशात्र के शराधार पर किसी श्वेताम्बर आचाय॑ के द्वारा वह रचा 
गया है | दियम्बर साहित्य में ज्ञानावर्णय तो प्रसिद्ध ही है, पर ध्यानसार 

१ अध्यात्ससार के योगाधिकार ओर ध्यानाधिकार में प्रधानतया भगदृ- 
गीती तथा पातञ्ञल सूत्र का उपयोग करके अनेक जैनप्रक्रियाप्रसिद्ध ध्यान 
विपर्या का उक्त दोनों ग्रन्थों के साथ समन्बय किया है, जो बहुत ध्यान पूर्वक 
देखने योग्य है| अध्यात्मोपनिषद्‌ के शास्त्र, ज्ञान, क्रिया और साम्य इन चारों 
योगों में प्रधानतया योगवासिष्ठ तथा तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के वाक्‍्यों का अवतरण 
दे कर ताल्विक ऐक्य बतलाया है। योगावतार बत्तीसी में खास कर पातञ्ञत्ञ योग 
के पदार्था का जैन प्रकिया के अनुसार स्पष्टीकरण किया है | 

२ इसके लिये उनका शञानसार जो उन्होंने अंतिम जीवन में लिखा मालूम 
होता है वह ध्यान पूर्वक देखना चाहिये । शाखवार्तासमुच्चय की उनकी टीका 
( ४० १० ) भी देखनी झ्रावश्यक है। ' 

है इसके लिये उनके शाज््रवार्तासमुचयादि ग्रन्थ ध्यानपूर्वक देखने चाहिये, 
श्रोर खास कर उनकी पातझ्ल अूत्रवृत्ति मनन पूर्वक देखने से हमारा कथन 
अब्चरश; विश्वसनीय मालूम पढ़ेगा । 





२४६ 


और योगप्रदौष ये दो हस्तलिखित ग्रन्थ भी हमारे देखने में आये हैं, जो 
प्यबन्ध और प्रमाण में छोटे हैं । इसके सिवाय श्वेताम्बर संप्रदाय के 
योगविषयक ग्रन्थों का कुछ विशेष परिचय जेन अ्रन्थावलि प्र० १०६ से मी 
मिल सकता है । बस यहाँ तक ही में जैन योगसाहित्य समाप्त हो जाता है । 

बौद्ध सम्प्रदाय भें जैन सम्प्रदाय की तरह निषृत्ति प्रधान है। भगवान्‌ 
गौतम बुद्ध ने बुद्धत्व प्राप्त होने से पहले छुट्ट बर्ष तक मुख्यतया ध्यानद्वारा 
योगाभ्यांस ही किया | उनके हजारों शिष्य भी उसी मा पर चले । मौलिक 
बौद्धग्रन्थों में जैन आगमों के समान योग श्रर्थ में बहुघा ध्यान शब्द ही मित्नता 
है, और उसमें ध्यान के चार भेद नजर आते हैं। उक्त चार मेद के नाम 
तथा भाव प्रायः वही हैं, जो जेनद्शन तथा योगदशंन की प्रक्रिया में हैं? । 
बौद्ध सम्प्रदाय में समाधिराज नामक ग्रन्थ भी है। वैदिक जैन और बौद- 
संप्रदाय के योग विषयक साहित्य का इमने बहुत संक्षेप में श्रत्यावश्यक परिचय 


१. सो खो अरहं ब्राक्षण विविच्चेव कामेहि विविच्व श्रकुसलेहि धम्मेहि 
सवितकक सबविचार बविवेकजं पीतिसु्ख पदढमज्मा्ननं उपसंपजञ बविद्ञसि; क्तिक- 
विचारानं वूपसमा श्रज्कत्ं संपसादन चेतसो एकोदिभार्व अवितक अकिचारं 
समाधिजं पीतिसुखं दुतियज्कानं उपसंपतञ्न विद्वार्सि; प्रीतिया च विरागा उपेक्ख- 
को च विहासि; सतो च संप्जानो सुख च कायेन पटिसंबेदेसि, यं त॑ श्ररिया 
आचिक्खन्ति-उपेक्खको सतिमा सुलविहारी ति ततियज्कानं उपसंपञ् विहासिं ; 
सुखस्स च पहद्दाना दुक्‍्तस्स च पहाना पुब्नेव सोमनस्सदोमनस्सानं अत्पंगमा अदु- 
क्खमसुखं उपेक्खासति पारिसुद्धि चतुत्थज्कानं उपसंपज विह्सि-मज्मिमनिकाये 
भयमेरबसुत्त । 

इन्हीं चार ध्नानों का वर्णन दीवनिकाय सामम्अकपक्षसुत्त में है। देखो 
प्रो, सि. वि. राजवाड़े कृत मराठी श्रनुवाद प्र. ७२। 

वही विचार प्रो, धर्मानंद कोशाम्बीलिखित बुद्धल्लीलासार संग्रह में है। 
देखो पृ, श्श८ | 

जैनयूत्र में शुक्सप्यान के मेदों का विचार है, उसमें उक्त सवितर्क आदि 
चार ध्यान जैसा ही बर्णन है। देखो तत्त्वार्थ अ० ६ सू० ४१-४४ । 

योगशाज् में संप्रशात समाधि तथा समापत्तिश्नों का वर्शन है। उसमें 
भी उक्त सवितक निर्वितक आदि ध्यान जैंसा ही विचार है। पा. सू. पा. 
१-१७, ४२, ४३, ४४ ) - 
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कराया है, पर इसके पिशेष परिचय के लिये- केंटलोगस केंट्ल्ञॉगॉरम", बो० 
१ पृ० ४७७ से ४८१ पर जो योगविषयक ग्रन्थों की नामावक्षि दे वह देखने 


योग्य है । 
यहां एक बात खास ध्यान देने के योग्य है, वह यह कि यद्यपि वैदिक 


साहित्य में अनेक जगइट इठयोग की प्रथा को अग्राह्म कहा है, तथापि उसमें 
इठयोग को प्रधानतावाले अनेक ग्रन्थों का और मार्गों का निर्माण हुआ हे । 
इसके विपरीत जैन और बौद्ध साहित्य में हठयोगने स्थान नहीं पाया है, 
इतना ही नहीं, बल्कि उसमें इठयोग का स्पष्ट निषेध भी किया3 हे। 


योगशास्र-- 
ऊपर के वर्शन से मालूम हो जाता है कि--योगप्रक्रिया का वर्णन करने- 
वाले छोटे बढ़े अ्रनेक ग्रन्थ हैं। इन सब उपक्षब्ध ग्रन्थों मे महर्षि पतञ्ललिकृत 





१ थिश्राडोरे आउफरटकृत लिप्मिग में प्रकाशित १८६१ की आइत्ति | 

२ उदाहरणाथे: - 

सतीषु युक्तिष्वेतासु हठाश्नियमयन्ति ये। 

चेतस्ते दीपमुत्युज्य विनिष्नन्ति तमोब्जञनैः ||३७॥ 

विमूदा: करठृमुथुक्ता ये हठाथेतसो जयम्‌ ) 

ते निबध्नन्ति नागेन्द्रमुन्मत्त बिसतन्तुभिः ॥१८॥ 

चित्त चित्तस्थ वाइदूरं संस्थितं स्वशरीरकम्‌ | 

साधयन्ति समुत्युज्य युक्ति ये तान्हतान्‌ बिंदु: ॥३६॥ 

योगवासिष्ठ-उपशम प्र० सर्ग ६२. 

है इसके उदाहरण में बौद्ध धर्म में बुद्ध भगवान्‌ ने तो शुरू में कष्टप्रधान 
तपत्ष्य का आरंभ करके झंत में मध्यमप्रतियदा मार्ग का स्वीकार किया है-- 
देखो बुद्धलीज्ञाहारसंग्रह | 

जेनशाज्न में भ्रीभद्रबाहुस्वामिने श्रावश्यकनियुक्ति में 'ऊसास ण्‌ णिरुंभई! 
१५२० इत्यादि उक्ति से हठयोगका ही निराकरण किया है। भ्रीदेमचत्धाचार्य 
ने मी अपने योगशात्र में तक्षाप्नोति मनस्वास्थ्यं प्राणायामैः कदर्थितं | 
प्राणस्थायमने पीडा तस्यां स्थात्‌ चित्तबिप्लवः ॥? इत्यादि उक्ति से उसी बाठ 
को दोहराया है। भ्रीयशोविजयजी ने भी पातक्ब्योगसूत्र की श्रपनी बृत्ति में 


( १-२४ ) प्राणायाम को योग का अनिश्चित सांघन कह कर हटठयोग का ही 
भमिरसन किया है । 


रेप 


योगशात्् का आसन ऊंचा है। इसके तीन कारण हैं-१ प्रन्य की संद्धितता 
तथा सरलता, २ विषय की स्पष्टता तथा पूर्णता, रे मध्यध््यमाव तथा अनुमव- 
सिद्धता | यही करण है कि योगदर्शन यह नाम सुनते ही सइसा पातझत्व योग- 
सूत्र का स्मरण दो आता है। भीशंकराचाय ने अपने ब्रह्मयूत्रभाष्य में योग- 
दर्शन का प्रतिवाद करते हुए जो “अथ सम्यस्दशनाभ्युपायो योग? ऐसा उल्लेख 
किया' है, उससे इस बात में कोई संदेह नहीं रहता कि उनके सामने पातखल् 
योगशाज्र से भिन्न दूसरा कोई योगशाख््र रद्दा है क्‍यों कि पातक्लल योगशाल् का 
आरम्म 'अभ्रथ योगानुशासनम्‌? इस सूत्र से होता हे, और उक्त भाष्योल्निलित 
वाक्य में भो ग्रन्थारम्भसूचक श्रथशब्द है, यद्यपि उक्त भाष्य में श्रन्यत्र और 
भी योगसम्बन्धी दो उल्लेख हैं, जिनमें एक तो पातज्ञत्ञ योगशात् का संपूर्ण 
सूत्र ही हे,१ और दूसरा उसका अविकल यूत्र नहीं, किन्तु उसके दूत्र से मित्रता 
जुलता५ है । तथापि थअ्रथ सम्यग्दशनाम्युपायो योग: इस उल्लेख की शबन्द- 
रचना और स्वतन्त्रता की ओर ध्यान देनेसे यही कइना पड़ता है कि पिछुले 
दो उल्लेख भी उसी भिन्न योगशासत्र के होने चाहिये, जिसका कि अ्रंश “अथ 
सम्यग्दशनाभ्युपायो योगः” यह वाक्य माना जाय | शमस्तु, जो कुछ हो, आज 
हमारे सामने तो पतञ्जल्लि का ही योगशात्र उप9त्यित है, और वह सबंप्रिय 
है। इसलिये बहुत संक्षेप में भी उसका बाह्य तथा आस्तरिक परिचय कराना 
अनुपयुक्त न होगा | 

इस योगशास्त्र के चार पाद और कुल चूत्र १६५ हैं। पहले पादका नाम 
समाधि, दूसरे का साधन, तीसरे का विभूति, और चौये का कैबल्यपाद है । 
प्रथमपाद में मुख्यतया योग का स्वरूप, उसके उपाय और चित्तह्परता के 

१ ब्रक्षसृत्र २-१-३ माष्यगत | 

२ “स्वाध्यायादिद्वदेवतासंप्रयोग:' ब्रह्मयूत्र १- ३-३३ भाष्यगत। योगशाद्ध- 
प्रसिद्धाः मनसः पश्च दृत्तयः परिगहमन्ते, प्रमाण विपयंयविकल्पनिद्रास्मृतय: नाम! 
२-४-१२ भांष्यगत । 

पं वासुदेव शाल्ञी श्रम्यंकने अपने अझयूत्र के मराठी अनुवाद के 
परिशिष्ठ में उक्त दो उल्लेखों का योगयूत्ररूप से निर्देश कि है, पर 'झथ 
सम्यग्दशनाम्युपायो योगः? इस उल्लेल के संबंध में कहीं भी ऊदापोह नहीं 
किया है । 

२ मिल्राओ पा. २ यू. ४। 

४ मिल्लाओं पा. १ दूं, ६ ! 





श९ई 


उपायों का वर्यान है। दूसरे पाद में क्रियायोग, श्राठ योगाज्ल, उनके फल तथां 
चत॒व्यूंह* का मुख्य वणन हे । 

तीसरे पा योगजन्य विभूतियों के वशन की प्रधानता है। और चोने 
बाद में परिणामवाद के स्थापन, विज्ञानवाद के निराकरण तया कैवल्य अवस्था 
के स्वरूप का वर्णन मुख्य है। महर्षि पतज्ञलि ने अपने योगशासत्र की नोंव 
सांख्यसिद्धान्त पर डाली है | इसलिये उसके प्रत्येक पाद के श्रन्त में 'योगशा्तरे 
सांख्यप्रवचने! इत्यादि उल्लेख मित्रता है। 'सांख्यप्रवचने! इस विशेषण से 
यह स्पष्ट ध्वनित होता है कि सांख्य के सिवाय अन्यदर्शन के सिद्धांतों के 
आधार पर भी रचे हुए योगशासत्र उस समय मौजुद थे या रचे जाते थे । इस 
योगशाञ््र के ऊपर श्रनेक छोटे बड़े टीका ग्रन्थ * हैं, पर व्यासकृत भाष्य और 
वाचसल्पतिकृत टीका से उसकी उपादेयता बहुत बढ़ गई है | 

सत्र दर्शनों के श्रन्तिम साध्य के सम्बन्ध में विचार किया जाथ तो उसके 

दो पक्ष दृष्टिगोचर दोते हैं | प्रथम पक्त का श्रन्तिम साध्य शाश्वत सुख नहीं 
है। उसका मानना है कि मुक्ति में शाश्वत सुख नामक कोई स्वतन्त्र वस्तु नहीं 
दे, उसमें जो कुछ दे वह दुःख की श्रात्यन्तिक निवृत्ति ही | दूसरा पकछ्त शाश्व- 
तिक सुखलाभको ही मोक्ष कहता है | ऐसा मोक्त हो जानेपर दुःख की आत्य- 
न्तिक निहत्ति आप ही आप हो जाती है। वैशेषिक, नैयायिक?, सांख्यई, 
योग" और बौद्धदर्शन९ प्रथम पक्ष के श्रनुगामी हैं | वेदान्त* और नैनदर्शन", 
दूसरे पक्के अनुगामी हैं । 








१ हेथ, देयहेतु, हान, हानोपाय ये चतुब्यृंह कहलाते हैं। इनका वर्णन 
सूत्र १६-२६ तक में है । 

९ व्यासकत भाष्य, बाचस्पतिकृत तल्ववैशारदी टीका, भोजदैषबकृत 
राजमातंड, नागोल्लीमट्ट कृत वृत्ति, विज्ञानभिक्षु कृत कार्तिक, योगचन्द्रिका, 
मणिप्रभा, वालरामोदासीन कृत टिप्पण आदि। 

३२ 'तदत्यन्तविमोक्षोपर्ग:! न्यायदर्शन १-१-२ २। 

४ देश्घरक्ृष्णकारिका १। 


४ उसमें हानतत्त मान कर दु:ख के श्रात्यन्तिक नाशको ही हा 
: न कहा है। 
न बुद्ध भगवान्‌ के तीसरे निरोध नामक आर्यसत्य का मतल्लत्र दुःख नाश 


७ वेदान्त दर्शन में ब्रह्म को सब्िदानंदर्व इसीलिये 
नित्यसुख की अमिव्यत्ति का नाम ही मोक्ष है। है, इसीलिये उसमें 


पे न] 
० जन देशनसे भी आत्मा को सुखस्थरूप माना है, इसक्िय मोह में 
+ 84६ श्स मोह में 
स्वाभाविक सुख की अर ही उस दर्शन को मान्य है। के 


श्प३े 


योगशासत्र का बिषय-विभाग उसके अन्तिम साध्यानुसार ही है। उससें 
गौण सुख्य रूप से अनेक सिद्धान्त प्रतिपादित हैं, पर उन सबका संकेप में 
वर्गीकरण किया जाय तो उसके चार विभाग हो जाते हैं | १ देय २ देय-देतु 
३ हान ४ दानोपाय । यह वर्गोकरण स्वयं सूजकार ने किया है। और इसीसे 
भाष्यकार ने योगशासतत्र को चारव्यूहात्मक कहा? है | सांख्ययूत्र में भी यद्दी 
वर्गीकरण है | बुद्ध भगवान्‌ ने इसी चत॒व्यू'.ह को आयसत्य नाम से प्रसिद्ध 
किया है। और योगशाज्ञ के श्राठ योगाज़| की तरह उन्होंने चौथे आ्रार्य-सत्य 
के साधनरूप से आय श्रष्टाज्ञमाग * का उपदेश किया है । 

दुःख देय३ है, अविधा हेयर का कारण है, दुःख का आत्यन्तिक नाश 
हान* है, और विवेकख्याति हान का उपाय है। 

उक्त वर्गीकरण की श्रपेज्ञा दूसरी रीति से भी योग शासत्र का बिषय-विभाग 
किया जा सकता है। जिससे कि उसके मन्तब्यों का शान विशेष स्पष्ट हो। यह 
विभाग इस प्रकार हे-१ दाता २ ईश्वर ३ जगतू ४ संसार-मोक्तका स्वरूप, 
और उसके कारण । 

१ हाता दुःख से छुटकारा पानेवाले द्रष्टा श्रर्थात्‌ चेतन का नाम है। 
योग:शासत्र में सांख्य* वेशेषिक“, नेयायिक, बौद्ध, जैन* और पूर्ंप्रश 

) 





१ यथा चिक़िसाशात्रं च चतुब्यू हम--रोगो रोगदेतुसरोग्यं मैषज्यमिति 
एवमिदमपि शास्त्र चतुव्यूंदमेव । तद्था--संसारः संसारदेतुर्मोष्षो मोक्षोपाय 
इति | तत्र दुःखबहुलः संसारो देयः | प्रधानपुरुषयोः संयोगो हेयददेतुः । संयोग- 
स्थात्यन्तिकी निह त्ति्नम्‌ | हानोपायः सम्यग्दशनम्‌ | पा० २ सू० १५ भाष्य | 

२ सम्यक्‌ दृष्टि, सम्यक्‌ संकल्प, सम्यक वाचा, सम्यक्‌ कर्मान्‍्त, सम्यक्‌ 
आजीव, सम्यक्‌ व्यायाम, सम्यक्‌ स्मृति श्रोर सम्यक्‌ समाधि । पुद्धलीक्ञासार 
संग्रड, पृ० १५० । 

३ दु:खं हेयमनागतम! २-१६ यो. थू। 

द्रष्टदश्ययोः संयोगो देयदेतु: २-१७ । 'तस्य देतुरबिया? २-२४ यो. यू.। 
(तदमावात्‌ संयोगाभावों हानं तद्‌ हशेः कैबल्यम! २-२६ यो. यू. । 
“बिवेकख्यातिरविप्लवा हानोपायःः २-२६, थो. सू। 

७ 'पुरुषबहुत्व॑ सिद्ध! ईंश्वरकृष्ण कारिका १८ | 

८ व्यवस्थातो नानाः-३-२-२० मैशेषिक दशशोन ! 

६ 'पुदूगलबीवास्जनेकद्रब्याणि' ?-५-४ ततवार्थ सुज-साध्य । 


9. 


( मध्य" ) दर्शन के समान बैतबाद श्रर्थात्‌ श्रनेक चेनत माने गये* हैं। 

योग शाखत्र चेतन को जैन दर्शन की तरह देह प्रमाण अर्थात्‌ मध्यम- 
परिमाण वाला नहों मानता, और मध्वसम्प्रदायकी तरह अशु प्रमाण भो नहों 
मानता४, किन्तु साख्य", वैशेषिक*, नेयायिक और शांकर वेदान्तकी तरह वह 
उसको व्यापक मानता है । 

इसी प्रकार वह चेतन को जैन दर्शनकी तरह" परिणामी नित्य नहीं मानता, 
और न बौद्ध दर्शन की तरह 2कको ज्ञगणिक-शअ्रनित्य ही मानता है, किन्तु सांख्य 
श्रादि उक्त शेष दर्शनों की तरह* * वह उसे कूट्स्थ-नित्न मानता" " हे । 


१ जीवेश्वरभिदा चेव जडेश्वरभिदा तथा | 
जीवमैदो मिथश्रैव जडजीवमिदा तथा ॥| 
मिथश्र जडमभेदों यः प्रपद्चो भेदपद्मक: । 
सोड्यं सत्योष्प्यनादिश्व सादिश्वेन्नाशमाप्नुयात्‌ ।। 
सर्वदर्शन संग्रद्द पूर्ण प्रश दर्शन ॥ 

२ 'कृता्थ प्रति नष्टमप्यनष्ठं तदन्यसाधारणत्वात्‌? २-९२ यो सू | 

३ असंख्येयमागादिषु जीवानाम! | १५। “प्रदेशसंहारविसर्गाम्या प्रदीपवत्‌! 
१६ । तत्त्वाथ सूत्र अ० ४ । 

४ देखो “त्करान्तिगत्यागतीनाम! । ब्रक्मयूज २-३-१८ पूर्णप्रश भाष्य | 
तथा मिलान करो अम्यंकर शाल्री कृत मराठी शांकरभाष्य अनुधाद भा० ४ 
तृ० १५३ टिप्पण ४६ । 

५ 'निष्क्रियल्‍्य तदसस्मवात्‌! सां० सू० १-४६ निष्क्रियस्य-विमोः पुरुषत्त्व 
गत्यसम्भवात्‌-माष्य विशानभिक्षु । 

६ 'विभवान्महानाकाशस्तथा चात्मा ।? ७-१-२२- दै द । 

७ देखो ब्र० यू २-३-२६ माष्य | 

८ इसलिये कि योगशास्र आत्मस्वरूप के विषय में सांख्य सिद्धान्ता- 
नुसारी है। 

६ “नित्यावस्थितान्यरूपाणिाः! ३ । “उत्पादव्ययभौव्ययुक्त सत्‌ ।! २६। 
(तद्घावाब्ययं नित्यम! २०७-तत्वार्थ सूत्र आ० ५४ भाष्य सहित । 

१० देखो ई० कृ० कारिका ६३ सांख्यतत्व कौधुदी । देखो न्यायद्शान ४-१- 
१० । देखो बहसूज २-१-१४ । २-१-२७ । शांकरमाष्य सद्दवित | 

११ देखो योगदूत्र सदाशताश्रित्तइ तयस्तत्मभो: पुरुषस्‍्य अपरिणामित्वातः 
४-१८। “चितेरप्रतिसंक्रमायास्तदाउकारापत्तौ स्वबुद्विसंवेदनम! ४,२२। तथा 


रैंप थे, 


२ ईश्वर के सम्बन्ध में योगशाक्ष का मत सांख्य दशंन से मिन्न है। सांख्य 
दर्शन नाना चेतनों के अतिरिक ईश्वर को नहीं मानता", पर बोगशासत्र मानता 
है। योगशास्त्र-सम्मत ईश्वर का स्वरूप नैयायिक, बैशेषिक आदि दर्शनों में 
माने गये ईश्वर स्वरूप से कुछ भिन्न है। योगशासत्र ने ईश्वर को एक अख़ग 
व्यक्ति तथा शाज्रोपदेशक माना है सही, पर उसने नैयायिक आदि की तरह 
इंड्वर में नित्यशान, नित्य इच्छा और नित्यकृतिका सम्बन्ध न मान कर इसके 
स्थान में सक्तग्रुण का परमप्रकर्ष मान कर तदूद्वासा जगत्‌ उद्धारादि की सब 
व्यवस्था घटा: दी है । 

३ ग्रोगशासत्र हश्य जगत को न सो जैन, वैशेषिक, नैयायिक दर्शनों कौ 
तरह परमाणु का परिणाम मानता हैं, न शांकरवेदान्त दशन की तरह ब्रद्मका 
विवत या ब्रह्म का परिणाम ही मानता है, और न बौद्ध दर्शन को तरद शूत्य 
या विजञानात्मक ही मानता है, किन्तु सांख्य दशन की तरद वह उसको प्रकृतिका 
परिणाम तथा श्रनादि-अनन्त-प्रवाह स्वरूप मानता है। 

४ योगशास्त्र में वासना, क्लेश और कर्मका माम ही संसार तथा बासनादि 
का अ्रभाव अर्थात्‌ चेतन के स्वरूपावस्थान का नाम ही मोह» है। उसमें 
संसार का मूल कारण श्रविद्या और मोक्त का मुख्य देतु सम्बस्दशशन श्र्थात्‌ योग- 
जन्य विवेकख्याति माना गया है । 


मदृषिं पतज्नलिकी दृष्टिविशालता 

यह पहले कहा जा चुका है कि सांख्य सिद्धांत और उसकी प्रक्रिया को के 
कर पतज्लि ने अपना योगशास्त्र रचा हे, तथापि उनमें एक ऐसी विशेषता 
अर्थात्‌ दृष्टिविशालता नजर आती है जो अन्य दाशं निक विद्वानों में बहुत कम 
पाई जाती है | इसी विशेषता के कारण उनका य्रोगशाज्न मानों स्वदश्शन- 


दयी चेयं नित्यता, कूटस्थनित्यता, परिणामिनित्थता च। तत्र कूट्स्थनित्यता 
पुरुषस्य, परिणामिनित्यता ग्रुणानाम? इत्यादि ४-३ ३ भाष्य | 

१ देखो सांख्य सूत्र १६२ आदि । 

२ यद्यपि यह व्यवस्था मूल योग यूत्रप्तें नहीं हे, परन्तु माध्यकार तथा 
टौकाकारने इसका उपपादन किया है। देखो पातझल योग खू० पा १ सू २४ 


भाष्य तथा टीका । 
३ तदा द्रष्ट: खतरूपावस्थानम | १-३ योग खूज । 


२४६ 


समन्वय बन गया है। उदाहरणार्थ सांख्य का निरीश्वरबाद जत्र वेशेषिक, 
जैयापिक श्रादि दर्शानों के द्वारा अ्रच्छी तरह निरस्त हो गया ओर साधारण 
लोकस्थमावका झ्कुकाव भी ईश्वरोपासना को ओर विशेष मालूम पड़ा, तत्र 
अधिकारिभेद तथा रुचिविचित्रता का विचार करके पतज्ञलि ने अपने योगमार्गं 
में ईश्वरोपासना को मी स्थान" दिया, और ईश्वर के स्वरूप का उन्होंने 
निष्पक्ष भाव से ऐसा निरूपण" किया है जो सबको मान्य हो सके । 


पतज्जलि ने सोचा कि उपासना करनेवाले सभी लोगों का साध्य एक ही 
है, फिर भी वे उपासना की मिन्नता और उपासना में उपयोगी होनेवाली 
प्रतीकों की मिन्नता के व्यामोह में अशानवश आपस आपस में लड़ मरते हैं, 
और इस घार्मिक कल्नह में अपने साध्य को लोक भूल जाते है। लोगों को 
इस अशान से हटा कर सत्‌पथ पर लाने के लिये उन्होंने कह दिया कि तुम्हारा 
मन जिसमें लगे उसी का ध्यान करो। जैसी प्रतीक तुम्हें पसन्द आये वैसी 
प्रतीक३ की ही उपासना करो, पर किसी मी तरह अपना मन एकामग्र व स्थिर 
करो । और तद्द्वारा परमात्मचिन्तन के सच्चे पात्र बनों। इस उदारता की 
मूर्तिस्वरूप मतभेदसदिषपु आदेश के द्वारा पतज्ञलि ने सभी उपासकों को 
योगमार्ग में स्थान दिया, ओर ऐसा करके घर्म के नामसे होनेवाले कल्नहकों 
कम करनेका उन्होंने सच्चा मार्ग लोग! को बतत्ाया | टनको इस दृष्टि विशालता 


१ डइेश्वरप्रणिधानादा” १-३३ | 
२ 'क्लेशकर्मविपाकाशयैरपरामृष्ट: पुरषविशेष ईश्वरः” “तत्र निरतिशयं 
सर्वशत्री जम! । पूर्वंधासपि गुरुः कालेना5नवच्छेदात्‌! । १-२४, २५, २६ । 
३ यथयाइभिमतध्यानादा? १-३६ क 
इसो भाव की सूचक मद्दाभारत में यह उक्ति है-- 
ध्यानमुत्पादयत्यत्र, संहिताबलसंश्रयात्‌ | 
यथाभिमतमन्त्रेण, प्रणवाद्य जपेत्कृती | 
शान्तिपव प्र० १६४ श्लोक, २० 
और योगवासिष्ठ में कहा है--- 
ययाभिवाज्छित्ध्यानाबिरमेकतयोदितात्‌ । 
एकतत््वघनाम्यासात्याणस्पन्दो निरुध्यते | 
उपशम प्रकरण सगे ७८ श्ल्ो, १६ | 


ब्श्७ 


का असर अन्य ग्रुणआही आचायों पर भी पड़ा", और वे उस मतमेद- 
सहिष्णुता के तत्त्व का मर्मे समझ गये । 


१. पुष्यैश्च बलिना चेव बल्ेः स्तोत्ेश्व शोभने: । 
देवानां पूजनं शेयं शौचश्र द्धासमन्बितम्‌ ॥ 
अविशेषेण सर्वेषामधिमुक्तिवशन वा । 
यृहिणां माननीया यत्सवें देवा महात्मनाम्‌॥ 
सर्वान्देवान्नमस्पन्ति नेक देव॑ समाश्रिताः । 
जितेन्द्रिया जितक्रोधा दुर्गाण्यतितरन्ति ते ॥ 
चारिसंजीवनीचारन्याय एप सतां मतः | 
नान्यथात्रे्टसिद्धिः स्यादिशेपषेणादिकर्मणाम ॥ 
गुणाधिक्यपरिज्ञानादविशषे5प्येतदिष्यते । 
अद्वेषेण तदन्येषा इत्ताधिक्यें तथात्मनः ॥ 
योगबिन्दु श्लो १६-२० 
जो विशेषदर्शी होते हैं, वे तो किसी प्रतीक विशेष या उपासना विशेष को 
स्वीकार करते हुए भी अन्य प्रकार की प्रतीक मानने वालों या श्रन्य प्रकार की 
उपासना करने वालो से द्वेष नहीं रखते, पर जो घर्माभिमानी प्रथमाधिकारी 
होते दैं वे प्रतीकमेद या उपासना मेद के व्यामोहद से दी आपस में लड़ मरते हैं । 
इस श्रनिष्ट तत्त्को दूर करने फे लिये ही भीमान्‌ इरिमिद्र सूरिने उक्त पद्चों में 
प्रथमाधिकारी के लिये सब देवों की उपासना को लाभदायक बंतलाने का उदार 
प्रयत्न किया है। इस प्रयत्नका अनुकरण श्री यशोविजयजीने भी अ्रपनी (पूब- 
सेवाद्वाजिशिका? आठ दृष्टियों की सज्काय! आदि ग्रन्थों में किया है। एफदेशीय- 
सम्प्रदायामिनिवेशी ज्ञोगों को समजाने के लिये “चारिसंजीवनीचार” न्याय का 
उपयोग उक्त दोनों आचायों ने किया है। यह न्याय बड़ा मनोरञ्ञक और 
शिक्षाप्रद है। 
इस समभावसूचक दृष्टान्त का उपनय भीज्ञानविमलने आठ दृष्टि की सज्भाय 
पर किये हुए अपने गूजराती टबे में बहुत भ्रच्छी तरह घटाया हे, जो देखने योग्य 
है। इसका भाव संक्षेप में हस प्रकार है । किसी क्री ने अपनी सली से कहा कि 
मेरा पति मेरे अधीन न होने से मुझे बड़ा कष्ट हे यह सुन कर उस आगन्तुक 
सखी ने कोई जड़ी खिला कर उस पुरुषको बैल बना दिया, और वह अपने 
स्थान को चली गई । पतिके बेल बन जाने से उसकी पत्नी दुःखित हुईं, पर फिर 
वह पुरुष रूप बनाने का उपाय न जानने के कारण उस बैज्ञ रूप पतिकों चराया 
१७ 


रद 


वैशेषिक, नेयायिक आदि की ईश्वर विषयक मान्यता का तथा साधारण 
लोगों की ईश्वर विषयक श्रद्धा का योगमार्ग में उपयोग करके ही पतज्लज्नि चुप 
न रहे, पर उन्होंने वेदिकेतर दशनों के सिद्धान्त तथा प्रक्रिया जो योगमार्ग के 
लिये सवंथा उपयोगी जान पड़ी उसका भी अपने योगशासत्र में बड़ी उदारता से 
संग्रह किया । यद्यपि बौद्ध विद्ान्‌ नागाजुन के विज्ञानवाद तथा आ्ात्मपरिणामि- 
त्ववाद को युक्तिहीन समझ कर या योगमार्ग में अनुपयोगी समझ कर उसका 
निरसन चौथे पादमें किया" है, तथापि उन्होंने बुद्ध भगवान्‌ के परमग्रिय चार 
आयेसत्यो' का हेय, हेयहेनु, हान और होनोपाय रूपसे स्वीकार नि.संकोच 
भाव से अपने योगशास्त्र में किया है । 

जैन दशन के साथ योगाशास्र का साहश्य तो अन्य सब दर्शनों की अ्रपेज्ञा 
अधिक ही देखने में आता है। यह बात स्पष्ट होने पर भी घहुतों को विदित ही 
नहें है, इमका सत्र यह है कि जैन दशन के खास अश्रम्यासी ऐसे बहुत कम 
है जो उदारत। पूर्वक योगशास्त्र का अ्रवलोकन करनेवाले हों, और योगशास्त्र 
+ व्वास अभ्यासी भी ऐसे बहुत कम हैं जिन्होने जैनदशन का बारीकी से ठीक 
>क अवलोकन किया हो | इसलिये इस विषय का विशेष खुलासा करना यहाँ 
श्रपासज्िक न होगा। 


करती थी, और उसकी सेवा किया करती थी। किसी समय अचानक एक 
विद्याधर के मुख से ऐसा मुना कि अगर बैल रूप पुरुष को संजीवनी नामक 
जड़ी चराई जाय तो वह फिर असली रूप घारण कर सकता है। विद्याधर से 
यह भी सुना कि वह जडी अमुक वृक्ष के नीचे हे, पर उस वृक्ष के नीचे श्रनेक 
प्रकार की बनस्पति होने के कारण यह स्त्री संजीवनी को पहचानने में असम 
थी। इससे उस दुःखित स्त्री ने अपने बैलरूपधारी पतिको सब बनस्पतियाँ चरा 
टै। । जिनमें संजीवनी को भी बह बैल चर गया, ओर बैल रूप छोड़कर फिर 
मनुष्य बन गया। जैसे विशेष परीक्षा न होने के कारण उस ख्त्री ने सभ्र 
वनम्पतियों के साथ संजीवनी खिलाफर अपने पतिका कृत्रिम बैल रूप छुडाया, 
और अपली मनुष्यत्व को प्रात काया, वैसे ही विशेष परीक्षाषिकल प्रथमाधिकारी 
भी सर देवों की सममाव से उपासना करते करते योगमार्ग में विकास करके दृष्ट 
लाभ कर सकता है । 

१ देखो सू० १६, श्८ । 

२ दुःख, समुदय, निरोव शरीर मार्ग । 


पर 


योगशासत्र और जैनदशंन का सादश्य मुख्यतया तीन प्रकार का है । 
१ शब्द का, २ विषय का और २ प्रक्रिया का । 

१ मूल योगसूत्र में ही नहीं किस्तु उसके भाष्यतक में ऐसे अनेक शब्द हैं 
जो जेनेतर दशनों में प्रतिद्ध नहीं है, या बहुत कम प्रसिद्ध हैं, किन्तु जेन 
शात्र में खास प्रसिद्ध ैं। जेसे-भवप्रत्यय,' सवितक सविचार निर्विचार*, 
महात्रत,३ कृत कार्रित अनुमोदित, प्रकाशावरण», सोपक्रम निरुपक्रम*, 
वन्नसंदइनन*, . केबली', कुशल्,*, शानावरणीयकर्म '", सम्पस्शान"१, 


१ “भवप्रत्ययो विदेदप्रकृततिल्यानाम? योगसू, १-१६ । “भत्रप्रत्ययों 
नारकदेवानाम? तल्वार्थ श्र. १-२२ । 

२ ध्यानविशेबरूत श्रर्थ में दी जेनशास्त्र में ये शब्द इस प्रकार हैं 'एकाश्रये 
सवितके पूर्व” ( तत्वयार्थ अर. ६-४३ ) 'तत्र सबिचारं प्रथमम! भाष्य “अभिचार 
द्ितीयम! तत्वा-अ्र ६-४४ | योगसूत्र में ये शब्द इस प्रकार आये ई--.'तत्र 
शब्दार्थशानविकल्पः संकोर्णा सवितर्का समापत्ति/ 'स्मृतिपरिशु दो स्वरूपशन्ये कर्य- 
माजनिर्भासा निर्तितर्काः 'एतयेब सविच्ारा निधिचारा च सूरुमविषया व्याख्याता? 
१७०४२, ४रे 9 ड४ || 

३ जेनशास््र में मुनिसम्बन्धी पाँच यमो के लिये यह शब्द बहुत दी प्रसिद्ध 
है । 'सत्रतो विरतिर्मदात्रतमितिः तत्वार्थ अ० ७-२ भाष्य | यही शब्द उसी 
अर्थ में योगसूत्र २-३१ में है । 

४ ये शब्द जिस भाव के लिये योगयूत्र २-३१ में प्रयुक्त हैं, उसी भाव में 
जेनशास्र में भी श्राते हैं, अन्तर सिर इतना है कि जैनप्रन्थों में अनुपोदित के 
स्थान में बहुधा अनुमतशब्द प्रयुक्त होता हे । देखो-तत्त्वार्थ, अ. ६-६ । 

५ यह शब्द योगयूत्र २-४२ तथा ३-४३ में हे । इतके स्थान में जेन- 
शात्र में 'शानावरण' शब्द प्रतिद्ध दे | देखा तत्तार्थ श्र. ६-११ आदि । 

६ ये शब्द योगसूत्र ३२-२२ में हू। औन कर्मविबयक साहित्य में ये शब्द 
बहुत प्रतिद्न हैं। तत्वार्थ में मी इनका प्रयोग हुआ है, देखो-२-५२ भाष्य ।॥ 

७ यह शब्द योगयूत्र ( ३-४६ ) में प्रयुक्त दै। इसके स्थान में जेन 
ग्रन्थों में 'वज़ ऋषमनारा चसदनन' ऐसा शब्द मिज्ञता दे । देखो वच्तार्थ ( अ० 
पू-१२ ) भाष्य । 

८ योगसूत्र ( २-२७ ) भाष्य, तत््वार्थ ( अ० ६-१४ ) । 

६ देखो योगवृत्र ( २-२७ ) भाष्य, तथा दरावैकालिकनियुक्ति गाथा १८६। 

१० देखो योगवूत्र ( २-४१ ) भाष्य तथा आवश्यकनियुक्त गाथा ८६३। 

१9 योगसूत्र ( २-२८ ) माध्य, तल्वार्थ ( झऋ० १-१ )। 


२६० 


सम्यग्दर्शन*, . सर्वत', . क्षीणक्लेश5, . चरमदेह श्रादि ' । न 
२ प्रसुप्त,, तनु आदि क्लेशावस्था", पाँच यम; योग जनन्‍्य हे है 
सोपक्रण निरूपक्रम८ कर्म का स्वरूप, तथा उसके दुष्टात्त, श्रनंक 





१ योगसूत्र / ४-१४ ) माध्य, तखार्थ ( श्र० १-२ ) । 

२ योगयत्र ( ३-४६ ) भाष्य, तचवार्थ ( ३-४६ )। 5 

३ योगसूत्र (१-४) भाष्य । जैन शाल्ल में बहुधा 'बीणमोह! “हीणकषाय 
शब्द मिलते है| देखो तच्तार्थ ( अ्र० ६-रे८ )। 

४ योगसूत्र ( २-४ ) भाष्य, तत्वार्थ (अ० २-३२ ) । 

५ प्रसुम, तनु, विच्छिन्न और उदार इन चार अ्रवध्थाश्रों का योग ( २-४) 
में वर्णन है । जैनशात्त्र में बद्दी भाव मोहनीयकर्म की सत्ता, उपशम चयोपशम, 
विरोधिप्रकृति के उदयादिकृत व्यववान ओर उदयावस्था के वणनरूप से वतंमात्र 
है। देखो योगसूत्र ( २-४८ ) की यशोविजयकृत बृत्ति 

६ पाँच यमोंका वन महाभारत आदि अन्थो में है सही, पर उसकी 
परिपूर्णता “जातिदेशकालसमयाउनतन्छिन्नाः सावेमीमा महाव्रतम!?? ( योगसूज् 
२-३१ ) में तथा दशवैकालिक अन्ययन ४ श्रादि जेंनशाब्नप्रतिपादित महात्रतों 
में देखने में आती है । 

७ योगसूत्र के तीसरे पाद में बिभूतियां का वर्शन है, वे विभूतियाँ दो 
प्रकार की हैं। १ वेज्ञानिक २ शारीरिक | अतीताइनागतजान, सवंभूतरुतशान, 
पूर्वजातिशान, परचित्तज्ञान, भुवनज्ञान, ताराश्यूइज्ञान, आदि ज्ञानवरिभूतियाँ हैं। 
अन्तर्थान, हस्तित्रज, परकायप्रतश, अशिमादि ऐश्वय तथा रूपलावण्यादि 
कायसंपत्‌ , इत्यादि शारीरिक विभूतियाँ हैं। जैनशास्त्र में भी अवधिजश्ञान, मनः- 
पर्यायज्ञान, जातिध्मरण, पूर्वज्ञान शआरादि ज्ञानलब्धियाँ है, और श्रामौषधि, 
विप्रद्नैषधि, श्लेष्मीषधि, सर्वोषधि, जंधाचारण, विद्याचारण, वेक्रिय, आह्यारक 
आदि शारीरिक लब्धियाँ हें | देवों आवश्यकनियुक्त ( गा० ६६, ७० ) लब्धि 
यह विभूतिका नामान्तर दे । 

८ योगमाष्य और जैनप्रस्थों में सोपक्रम निरुपक्रम आयुष्कर्म का स्वरूप 
बिल्कुल एकसा है, इतना ही नहीं पल्कि उस स्पररूप को दिखाते हुए भाष्यकार 
ने यो. सू, २-२२ के माष्य में श्राद्र वन्न और तृएराशि के जो दो दृष्टान्त 
लिखे हैं, वे आवश्यकनियुक्ति ( गाथा-६४६ ) तथा विशेषावश्यक भाष्य 
(गाथा-१०६१) आदि जैनशास्त्र म सत्र प्रसिद्ध है, पर तल्वार्थ (श्र०-२. भर) 
के भाष्य में दो दृशन्तों के उपरान्त एक तीसरा गशितविषयक हृश्ान्त भी लिखा 
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कार्योका" निर्माण आदि । 
३ परिणामि-नित्थता अर्थात्‌ उत्पाद, व्यय, ओऔन्‍्यरूप से त्रिरूप वस्तु मान 
कर तदनुसार घर्मंधर्मी का ब्विचन* इत्यादि । 





है । इस विषय में उक्त व्यासभाष्य और तत्त्वाथभाष्यका शाब्दिक साइश्य भी 
बहुत अधिक और अ्रथंसूचक है-- 

“्यथाइडद्रंब््न॑ वितानितं लघीयसा कालेन शुध्येत्‌ तथा सोपक्रमम्‌। यथा 
च तदेव सपिण्डितं चिरेश संशुष्येद्‌ एवं निरुपक्रमम्‌। यथा चाग्निः शुष्के 
कत्षे मुक्तो वातेन वा समन्‍्ततों युक्तः च्ञेपोयसा कालेन दहेत्‌ तथा सोपक्रमम्‌ । 
यथा वा “थ एवाउग्निस्तृणराशौ क्रमशोडक्यवेषु न्यस्तश्रिरेण दहेत्‌ तथा निरुप- 
क्रमम?? (योग, ३-२२) भाष्य । “यथा हि संहतस्य शुष्कस्यापि तृणराशेर्वयवश: 
क्रमेण दह्यममानस्थ चिरेण दाहो मवति, तस्यैव शिथिलप्रकीर्णोपचितस्य सबतो युग- 
पदादीपितस्य पवनोपक्रमाभिहतस्याशु दाहो भवति, तद्बत्‌ | यथा वा संख्यानाचार्यः 
करणलाघधवार्थ' गशकारमागद्वाराभ्यां राशिं छेदादेवापवर्तवति न च संख्येयस्यार्थ- 
स्याभावो मवति, तद्ददुपक्रमामिहतो मरणसमुदघातदुःखात्तेंः कर्मप्रत्ययमनाभोग- 
योगपूर्वक करण विशेषमुत्पाद्य फलोपभोगलाघवार्थ कर्मापवर्तयति न चास्य फल्लामाव 
इति || कि चान्यत्‌ | यथा वा घौतपटो जल्लाद एब संइतश्रिरेण शोषम्रपयाति। 
स एव च वितानितः सूयरश्मिवाखभिहतः ज्षिप्रं शोषमुपयाति ।” आ० २-४२ 
भाष्य । 

१ योगबल्न से योगी जो श्रनेक शरीरों का निर्माण करता है, उसका वर्णन 
योगसूत्र ( ४-४ ) में हे, यही विषय वेक्रिक-आद्दा रक-लब्धिरूप से जैनग्रन्थों में 
वर्धशित है । 

२ जैनशास््र में वस्तु कों द्रव्यपर्यायस्वरूप माना दहै। इसीलिये उसका 
लक्षण तत्त्वार्थ ( अ० ४-२६ ) में “उत्पादव्ययध्रौव्ययुक्तं सत्‌” ऐसा किया है | 
योगसूत्र ( ३-१३, १४ ) में जो घमंघर्मी का विचार है वह उक्त द्रव्यपर्याय- 
उमयरूपता किंवा उत्पाद, व्यय, ध्रौव्य इस त्रिरूपता का ही चित्रण है। भिन्नता 
सिर्फ दोनों में इतनी ही है कि-योगसूत्र सांख्यसिद्धान्तानुसारी होने से “ऋते 
चिविशक्ते: परिणामिनों भावाः” यह सिद्धान्त मानकर परिणामवाद का श्रर्थात्‌ 
घमंलक्षणावस्थापरिणाम का उपयोग सिर्फ जडमाग में अर्थात्‌ प्रकृति में करता 
है, चेतन में नहीं। और जेनदर्शन तो “सर्व भावा: परिणामिन;?” ऐसा सिद्धान्त 
मानकर परिणामवाद अश्रर्थात्‌ उत्पादव्ययरूप पर्यायका उपयोग जड़ चेतन 


शहर 
इसी विचारसमता के कारण भऔीमान्‌ हरिमद्र जैसे जैनाचायों ने महर्षि 
पतञ्ञलि के ग्रति अपना हार्दिक आदर प्रकट फरके अ्रपने योगविषयक ग्रन्थों में 
गशग्रादक्ता का निर्भीक परिचय परे तौर से दिया" है। और जगइ जगह 
प्तज्नलि के योगशासत्रगत खास साहझ्ेतिक शब्दों का जैन सड़ेतों के साथ मिलान 
के सड्ढी्ण-दृष्टिवालों के लिये एकताका मार्ग खोल' दिया है । जन विद्वान 
यशोविजयवाचकने हरिभद्रसूरियूचित एकता के मार्ग को विशेष विशाल बनाकर 
पतज्नलि के योगसूत्र को जेन प्रक्रिया के अनुसार समभाने का थोड़ा किन्तु 
साधिक प्रयास किया है। इतना ही नहीं बल्कि अपनी बचीसियों में 
उन्होंने पतज्नलि के योगवूत्रगत कुछ विप्रयों पर खास बचीसियाँ भी रची 
हैं। इन सत्र बातो को संक्षेप मे बतल्ाने का उद्देश्य यही है कि महर्पि 
फ्तज्ञल की दृश्विशालता इतनी अधिक थी कि सभी दाशंनिक व 
साम्प्रदायिक विद्वान योगशासत्र के पास आते ही अपना साम्प्रदायिक 
अभिनिवेश भूल गये ओर एकरूपताका अनुभव करने लगे । इसमें कोई संदेह 
नहीं किन्‍्महर्पि पतज्ञलि की दृशष्टिविशालता उनके विशिष्ट योगानुभ+ का दी फल 
है, क्‍्योंकि-जत्र कोई भी मनुप्य शब्दज्ञान की प्राथमिक भूमिका से आगे बढ़ता 
है तब बद शब्द की पूंछ न स्वींचकर चिन्ताज्ञान तथा भावनाजान" ऊे उत्तरोत्तर 
अधिकाधिक एकता वाले प्रदेश में अमेद आनन्द का अनुभव करता है । 


देने। में करता है । इतनी मिन्‍नता होने यर मी परिणशामबाद की प्रक्रिया 
दोनों में एक सी है | 
१ उक्त च योगमार्गशेस्तपोनिधूतकल्मऐ: | 
भावियोगहितायोच्चेमॉददीपसमं बचः ॥ योग जि. श्लो, ६६ । 
टीकआ--53क्त चर निरूपितं पून योगमागजैस्यात्मविद्धि, पतज्लि- 
प्रदतिभि) ॥ “एतयघानः सच्छादः शीलवान्‌ योगतरपर; जानात्वती- 
द्ियान्थास्तथा चाद महामति:? ॥ योगदृश्टिसमुच्चय एलो. १०० । 
टीका तथा चाह महामतिः पतञ्जलिः | ऐसा ही भाव गगग्राही श्रीयशोविजयजी 
से अपनी ये गावतारहा जिशिनन्‍्य में प्रकाशित किया है। देखो-श्ज्ो २० टीका । 
देसी योगबिन्दु श्लोक ४१८, ४२०। 
३ देखो उनकी बनाई हुई पातजलसूत्रवृत्ति | 
४ देखो पातञ्ञत्ञयोगलक्षण्‌ विचार, योगावतार, क्लेशहानोपाय और योगमा- 
हात्म द्वात्रिशिका । 
५ शब्द, चिन्ता तथा भावनालान का स्वरूप श्रीयशोविजयजी ने अध्यात्मो- 


रहे. 


आए हरिभद्र की योगमर्ग में नवीन दिशा-- 

श्रीहरिभद्र प्रसिद्ध जैनाचा्यों में एक हुए । उनको बहुभुतता, सर्वतोमुखी 
प्रतिमा, मध्यस्थता और समन्‍्वयशक्ति का पूरा परिचय कराने का यहाँ प्रसंग 
नहीं है । इसके लिये जिशासु महाशय उनकी कृतियों को देख लेवें । हरिभद्वयूरि 
की शतमुखी प्रतिमा के लोत उनके बनाये हुए, चार अनुयोगवियषक  प्रन्थों में 
ही नहीं बल्कि जैन न्याय तथा भारतवर्षीय तत्काल्लीन समग्र दाश्शनिक छिद्धान्तों 
की चर्चाबाले" ग्रन्थों में भी बढ़े हुए हैं। इतना करके ह्टी उनकी प्रतिमा मौन न 
हुई, उसने योगमार्ग में एक ऐसी दिशा दिखाई जो केवल जैन योगसाहित्य में 
ही नहीं बल्कि आयंजातीय संपूर्ण योगविषयक साहित्य में एक नई वस्तु है। 
जैनशास्त्र में श्राप्यात्मिक विकास के क्रम का प्राचीन वर्णन चौदद गुणस्थानकूप 
से, चार ध्यान रूप से ओर बहिरात्म आदि तीन श्रवस्थाश्रों के रूप से मित्रता 
है । हरिमद्रसूरि ने उसी श्राध्यात्मिक विकास के क्रम का योगरूप से वर्णन किया 
है। पर उसमें उन्होंने जो शेल्रो रक्‍्खी हे वह अभीतक उपलब्ध योगविषयक 
साहित्य में से किसी भी ग्रंथ में कम से कम हमारे देखने में तो नहीं राई है । 
हरिभद्वयूरि श्रपने ग्रन्थों में अनेकः योगियों का नामनिरदेश करते हैं। एवं योग- 
विषयक अन्थो का उल्लेख करते हैं जो अ्रभी प्राप्त नही हैं। संभव है उन 
अप्राप्य अ्न्‍्थों में उनके वर्णन की सी शैली रही हो, पर हमारे लिये तो यह 
वर्शनशै्ी और योग विषयक बस्तु बिल्कुल अपू्े दे । इस समय हरिमद्रसूरि के 
योगविषयक चार भ्रन्थ प्रसिद्ध हैं जो हमारे देखने में आये हैं | उनमें से घोडशक 
ओर योगविंशिका के योगवर्णन की शैत्ञी श्रोर योगवस्तु एक ही है । थोगबिन्दु 
की बिचार्सरशी औ्रौर वस्तु योगविशिका से जुदा है। योगदृष्टिसमुच्चय फी विचार- 


पनिषद्‌ में लिखा है, जो आध्यात्मिक लोगों को देखने योग्य है--अ्रध्यात्मीपनि- 
पद श्लो० ६४, ७४ | 

१ द्रव्यासुयोगविषयक-धमंसंग्रहणी आदि १, गणितानुयोगविषयक-त्षेत्र- 
समास टीका आदि २, चरणकरणानुयोगविषयक-पञ्रव॒स्त, धर्मबिन्दु आदि ३, 
अमंफयानुयोगविधयक्र-समराइच्चकद्दा आदि ४ ग्रन्थ मुख्य है । 

२ अनेकान्तजयपताका, षड्दश नसमुश्चय, शाल्मवार्त्तासमुच्रय आदि | 

३ गोपेन्द्र ( योगबिन्दु श्लोक, २०० ) काल्लातीत (योगब्रि-दु श्लोक ३०० ) - 
पतख्लि, भदन्तभास्करबन्धु, भगवदन्त (त्त ) बादी ( योगदष्टि० श्लोक १६. 
टीका ) | 

४ योगनिर्णय आदि ( योगदष्टि० श्लोक १ टीका )। 


रद 


घारा और वस्तु योगबिंदु से भी जुदा हे । इस प्रकार देखने से यह कइना पड़ता 
है कि हरिमद्रसूरि ने एक ही अ्रध्यात्मिक विकास के क्रम का चित्र मिन्र भिन्न 
प्रन्थों में मिन्न मिन्न वस्तु का उपयोग करके तीन प्रकार से खींचा है | 

काल की अर्पारमित लंबी नदी में वासनारूप संसार का गहरा प्रवाह बहता 
है, जिसका पहला छोर ( मूल ) तो अनादि है, पर दूसरा ( उत्तर ) छोर सान्‍्त 
है। इस लिये मुमुन्तुओ के वास्ते सब से पहले यह प्रश्न बड़े महत्व का है कि 
उक्त श्रनादि प्रवाह में आध्यात्मिक विकास का श्रारम्म कब से होता हे ! और 
उस आरंभ के समय आत्मा के लक्षण केमे हो जाते हैं! जिनसे कि आरंभिक 
आध्यात्मिक विकास जाना जा सके | इस प्रश्न का उत्तर आचाये ने योगबिदु 
में दिया है। वे कहते हैं कि--“जब आत्मा के ऊपर मोह का प्रभाव घटने का 
आरभ होता है, तभी से आध्यात्मिक विकास का सूत्रपात हो जाता है। इस 
सूत्रपात का प्रब॑व्तीं समय जो आध्यात्मिकविकासरद्वित होता हे, वह जैनशास््र 
में अचरमपुद्गलपरावर्त के नामसे प्रसिद्ध दै | और उत्तरवर्ती समय जो आध्या- 
त्मिक विकास के क्रमवाला होता है, वह चरम पुद्गलपरावत के नाम से प्रसिद्ध 
है। अचरमपुद्गलपरावर्त और चरमपुद्गल्परावतंनकाल के परिमाण के बीच 
सिंधु" और बिु का सा अन्तर होता है । जिन श्रात्मा का संसारप्रवाह चरम- 
पुदूगलपरावत्तपरिमाण शेष रहता है उसको जैन परिभाषा में “अपुनबंधक” और 
सांख्यपरिभाषा में “निवृत्ताधिकार प्रकृति? कद्ते हैं* । अपुनबतन्धक या निवृत्ता- 
घिकारप्रकति आत्मा का आन्तरिक परिचय इतना ही है कि उसके ऊपर मोह 
का दबाब कम होकर उलटे मोह के ऊपर उस आत्मा का दबाव शुरू होता है। 
यही श्राध्यात्मिक विकास का बीजारोपण है। यहों से योगमार्ग का आरम्भ हो 
जाने के कारण उस आत्मा की प्रत्येक प्रवृत्ति में सरलता, नम्नता, उदारता, परो- 
पकारपरायणता श्रादि सदाचार वास्तविकरूप में दिखाई देते हैं । जो उस बिका- 
सोन्मुख आत्मा का बाह्य परिचय है”? । इतना उत्तर देकर आचार्य ने योग के 
आरंभ से लेकर योग की पराकाष्ठा तक के श्राध्यात्मिक विकास की क्रमिक बृद्धि 
को स्पष्ट समझाने के लिये उसको पाँच भूमिकाश्रों में विभक्त फरके हर एक 
भूमिका के लक्षण बहुत स्पष्ट दिखाये३ हैं। श्रौर जगह जगह जैन परिमाषा के 


१ देखो मुक्त्यद्वपद्दाजिशिका २८। 
२ देखो योगबिन्दु १७८, २०१। 
३ योगबिल्‍्दु, २१, २४७, ३५६, २६१, ३६३, २६५ । 


रद 


साथ बौद्ध तथा योगदर्शंन की परिभाषा का मिलान कर" के परिमाषामेद की 
दिवार की तोड़कर उसकी ओट में छिपी हुईं योगवश्तु की मित्रमिन्रद्शनसम्मत 
एकरूपताका स्फुट प्रदर्शन कराया है। अध्यात्म, मावना, ध्यान, समता और 
बृततिसंक्षय ये योगमार्ग की पाँच मूमिकायें हैं | इनमें से पहली चार को पतंजलि 
संप्रशात, और अन्तिम भूमिका को असंप्रशात कहते हैं' । यही संक्षेप में योगबिंदु 
को वस्तु है। 

योगदृष्टिसमुच्चय में अध्यात्मिक विकास के क्रमका वर्णन योगबिन्दु की 
अपेक्षा दूसरे दंग से है। उसमें आध्यात्मिक विकास के धारंभ के पहले को 
स्थितिको श्रर्थात्‌ श्रचरमपुस्दलपरावत्तंपरिमाण संसारकाल्लीन आत्मा की स्थिति 
को ओबदृष्टि कहकर उसके तरतमभात्र को अनेक दृष्टात द्वारा समकाया है*, 
और पीछे; श्राध्यात्मिक विकास के आरंभ से लेकर उसके अंत तक में पाई 
जानेवाली योगावस्था को योगदृष्टि कहा है । इस योगावस्था की क्रमिक वृद्धि को 
सममाने के लिये संक्षेप में उसे आठ भूमिकाओं में बाँ: दिया ह। वे आठ 
भूमिकायें उस अन्य मे आठ योगहंष्टि के नाम से प्रसिद्ध हैं५। इन आठ 
इृष्टिश्रों का विभाग पातंजलयोगदशनप्रसिद्ध यम, नियम, आसन, प्राणायाम 
आदि योगांगों के आधार पर किया गया है, श्रर्थात्‌ एक एक दृष्टि में एक एक 
योगांगका सम्बन्ध सुख्यतया बतलाया है। पहली चार दृष्टि याँ योग की प्रारम्भिक 
श्रवस्था रूप होने से उनमें अविद्या का अल्प श्रंथ रहता है। जिसको प्रस्तुत 
में अ्रवेद्यसबेद्पद कहा दे" । श्रगली चार दृश्श्रों में श्रविद्या का अंग बिल्कुल 
नहीं रहता । इस भाव को आचाय ने वेद्यसंवंद्यपद शब्द से बताया: है। 
इसके सिवाय प्रस्तुत ग्रंथ मे पिछली चार दृष्टियों के सबय पाये जानेवाले विशिष्ट 


१ “यत्सम्यग्दशन बोधिस्तत्धानों महोदयः । 
सत्तवो5म्तु बोघिसत््वस्तडन्तैषोडन्वर्थती5पि हि ॥॥ १७३ ॥ 
वरबोघिसमेतो वा तीर्थकृयो भविष्यति । 
तथाभव्यत्वतोडसी वा बोघिसत्त्य: सतां मत:? ॥ २७४ ॥--योगबिन्दु । 
२ देखो योगबिंदु ४२८, ४२० । 
३ देखो-योगदृश्सिमुश्चय १४ | 
2 १३। 
प आ5 95 ७५ | 
६ 9) 99 ७३। 


२६६ 


आध्यात्मिक विकास को इच्छायोग, शाख्रयेग और सामरथ्ययोग ऐसी तीन 
योगभूमिकाओं में विभाजित करके उक्त तीनों योगभूमिकाओं का बहुत 
-रोचक वरणन किया है? । 
आचाय ने अन्त में चार प्रकार के योगियों का वर्शन करके योगशास्त्र के 
अधिकारी कौन हो सकते हैं, यह भी बतल्ा दिया है । यद्दी योगदश्ठिसमुश्यय की 
बहुत संक्षिप्त वस्तु है । ॥॒ 
योगविशिका में आध्यात्निक विकास का प्रारम्मिक अवन्था का वणुन नहीं 
है, किन्तु उसका पुष्ठ अवस्थाश्रा का है वर्णन है ; इसी से उसमें मुख्यतया 
योग के श्रधिकार त्यागी ही माने गए, है। प्रस्तुत अन्य मे त्यागां णद॒स्थ और 
साधुकी आवश्यक किया को ही योगरूप बतला कर उसके द्वाग आध्यात्मिक 
विकास की क्रमिक बृद्धिका वर्णन किया हैे। और उस आवश्यक क्रिया के 
द्वारा योग को पाँच भूमिकाओं में विमाजित किया गया है। ये पाँच भूमिकाएँ 
उसमें स्थान, शब्द, अ्रथं, सालत्नन ओर निरालत्रन नाम से प्रतिद्ध है। इन 
पाँच भूमिकाओं में कर्मंगोग और ज्ञानयोग की घटना करते हुए आचार्य ने 
पहली दो भूमिकाओं को कर्मत्रोग कहा है। इसके पिवाय प्रत्येक भूमिकाओं में 
इच्छा, १द्त्ति, स्थेय ओर भसिद्विरूप से आव्याप्मिक विकास के तसतमभाव का 
प्रदर्शन कराया हे। आर उस प्रत्येक भूनिका तथा इच्छा, प्रद्ृडत्ति आदि 
अवान्तर स्थिति का लक्षण बहुत स्पष्ट रू से वर्णन किया है? । इस प्रकार 
उक्त पाँच भूमिकाओं को अन्तर्गत भिन्न भिन्न प्थितिश्रों का वर्णन करके योग 
के अम्सी भेद किए है। और उन सतब्के लक्षण बतलाए है, जिनको ध्यान- 
पूबक देखनेवाला यह जन सकता है कि में विकास की किस सीड़ी पर खड़ा 
हूँ । यही योगविंशिका की सल्तित वधघ्तु है । 
उपसंहार-- 
विषय की गहराई और अपनी श्रयूर्णता का खयाल्न द्वोते हुए. भी यह प्रयास 
इस लिए किया गया हे कि अन्तक का अवलोकन ओर स्मरण संक्षेप में भी 
लिपिबद्ध हो जाय, जिससे भविष्य में विशेष प्रगति करना हो तो इस विषय का 
प्रथम सोपान तैयार रहे । इस प्रइृत्ति में कई मित्र मेरे सहायक हुए है जिनके 
नामोल्लेख मात्र से कृतशता प्रकाशित करना नह्टों चाइता। उनकी आदरणीय 
स्मृति मेरे हृदय में अलएड रहेगी। 
१ देखो योगटशिसमुच्चय २-१२ । 
२ योगविशिका गा० ५, ६ । 


२६७. 


पाठकों के प्रति एक मेरी सूचना है। यह यह कि इस निबन्ध में अनेक 
शास्त्रीय पारिमाषिक शब्द आए. हैं। खास कर अन्तिम भाग में जेन पारिभाषिक 
शब्द अधिक हैं, जो बहुतों को कम विदित होंगे । उनका मैंने विशेष खुलासा 
नहीं किया है। पर खुलासा वाले उन ग्रंथों के उपयोगी स्थत्न का निर्देश 
कर दिया है । जिससे विशेष जिशासु मूलग्रंथ द्वारा ही ऐसे कठिन शब्दों का 
खुलासा कर सकेंगे । श्रगर यद्द संत्तित निबन्ध न होकर खास पुस्तक होती तो 
इसमें विशेष खुलासों का भी श्रवकाश रहता। 

इस प्रद्धत्ति के लिए मुझ को उत्साहित करने बाले गुजरात पुरातत्त संशो- 
घन मन्दिर के मंत्री परीख रसिकलाल छोटाब्ाल हैं जिनके विद्याप्रेम को मै 
भूल नहीं सकता । 


ईं० १६२० ] [ योगदशन-योगबिदुः भूमिका ' 


प्रतिभामूर्ति सिद्धघेन दिवाकर 


भारतीय दर्शन श्रध्यात्मलक्ष्य हैं। पश्चिमीय दर्शनों की तरह वे मात्र बुद्धि 
प्रधान नहीं हैं | उनका उद्गम ही आरात्मशुद्धि की दृष्टि से हुआ है। वे आत्म- 
तत्व को और उसकी शुद्धि को लक्ष्य में रत्न कर ही बाह्य जगत का भी 
विचार करते हैं। इसलिए सभी आप्तिक भारतीय दर्शनों के मौलिक तत्त्व 
एक से ही हैं । 

जैन दर्शन का खोत भगवान्‌ महाबीर और पाश्वनाथ के पहले से ही किसी 
न किसी रूप में चला आ रहा दे यह वस्तु इतिहाससिद्ध है। जेन दर्शन की 
दिशा चारित्र-प्रधान है जो कि मूल आधार आत्म शुद्धि की दृष्टि से विशेष 
संगत है | उसमें ज्ञान, भक्ति आदि तत्त्वो का स्थान अवश्य है पर वे;सभी 
तत्त्व चारित्र-पर्यवसायी हों तभी जैनत्व के साथ संगत हैं। केवल जैन परंपरा 
में ही नहीं बल्कि वैदिक, बौद्ध आदि सभी परंपराश्नों में जब तक श्राभ्याप्मिकता 
का प्राधान्य रहा या वस्तुतः डनमें आध्यात्मिकता जीवित रही तब तक उन 
दर्शनों में तक और वाद का स्थान होते हुए भी उसका प्राघान्य न रहा । 
इसीलिए हम सभी परम्पराओ के प्राचीन ग्रन्थों में उतना तक॑ और वादताण्डव 
नहीं पाते है जितना उत्तरकालीन ग्रन्थों में । 

आध्यात्मिकता औ्रौर त्याम की सबंसाधारण में निःसीम प्रतिष्ठा जम चुकी 
थी। श्रतएव उस उस आध्यात्मिक पुरुष के आसपास सम्प्रदाय भी अपने श्राप 
जमने लगते ये | जहाँ सम्प्रदाय बने कि फिर उनमें मूल तत्त्व में मेद न होने 
पर भी छोटी छोटी बातों में और अवान्तर प्रश्नों में मतमेद और तज्जन्य 
विवादों का होता रहना स्वाभाविक है। जेसे जेसे सम्प्रदायों की नीव गद्दरी 
होती गई और वे फेलने लगे वैसे हैसे उनमें पररपर विचार-संघर्ष भी बढ़ता 
चला । जैसे श्रनेक छोटे बढ़े राज्यों के बीच चढ़ा-ऊतरी का संघर्ष होता रहता 
है। शजकीय संघर्षों ने यदि लोकजीवन में ज्ञोम किया है तो उतना ही ज्ञोम 
बल्कि उससे भी अ्रधिक ज्ञोभ साम्प्रदायक संघर्ष ने किया है। इस संघर्ष में 
पड़ने के कारण सभी श्राध्यात्मिक दर्शन तकप्रधान बनने लगे । कोई आगे तो 
कोई पंछे पर सभी दर्शनों में तक और न्याय का बोलबाका शुरु हुआ | प्राचीन 
समय में जो आन्वीक्षिकी एक स्ंसाधारण खास विद्या थी उसका आधार लेकर 
घीरे घीरे समी सम्प्रदायों ने अपने दशन के अनुकूल आन्वीक्षिकी को रचना 
की । मूल आन्वीक्षिकी विद्या पेशेषिक दशन के साथ घुल्न मिल्ष गई पर उसके 
आधार से कभी बौद्ध-परम्परा ने तो कभी मीमांसकों ने, कभी सांख्य ने तो कभी 


बछठ 


जैनों ने, कभी अद्वैत वेदा-त मे तो कभी अन्य वेदान्त परम्पराश्रों ने अपनी स्वतन्त्र 
आन्वीक्तिकी की रचना शुरू कर दी। इस तरद इत देश में प्रत्येक प्रधान दर्शन 
के साथ एक या दूसरे रूप में तकविद्या का सम्बन्ध अनिवाय हो गया । 

जब प्राचीन आन्वीक्तिकी का विशेष बल देखा तब बौद्धा ने सभवतः सर्च 
प्रथम अल्लग स्वानुकूल श्रान्वीक्षिकी का खाका तैयार करना शुरू किया । संभवतः 
फिर मीमांसक ऐसा करने लगे । जैन सम्प्रदाय अपनी मूल प्रकृति के अ्रनुसार 
अधिकतर संयम, त्याग, तपस्या थ्रादि पर विशेष भार देता आ रहा था; पर 
आसपास के वातावरण ने उसे भी तक॑विद्या की और कुछाया | जहाँ तक हम 
जान पाये हैं, उससे मालूम पडता है कि विक्रम की ४५ वी शताब्दी तक जेन 
दशन का खास भ्ुुकाव स्वतत्र तक विद्याकी ओर न था। उसमे जेसे जैसे 
संस्कृत भाषा का अध्ययन प्रबल होता गया वैसे वैसे तक विद्या का आकर्षण 
भी बढ़ता गया । पांचवी शताब्दी के पटले के मेन वाइमय ओर इसके बाद 
के जैन वाढमय में हम स्पष्ट भेद देखते है। अब देववना यह है कि जैन 
वाइमय के इस परिवर्तन का आदि यूत्रधार कौन है ! आर उसका स्थान भारतीय 
विद्वानों में कैता है! 
आदि जैन तार्किक-- 

जहाँ तक में जानता है, जैन परम्परा में तक विद्या का और तक॑ प्रधान 
संस्कृत बाटुमय का आदि प्रणेता है सिडसेन दिवाकर । मैने दिवाकर के जीवन 
और कार्यों के सम्बन्ध में श्रन्यत्र" विशत्ृत ऊद्ापोद किया है; यहाँ तो यथासंभव 
संक्षेप में उनके व्यक्तिष का सोदाहरगा परिचय कराना है । 

सिद्सेन का सम्बन्ध (उनके जीवनकथानकों के अनुसार उज्जैनो और 
उसके अ्रधिष विक्रम के साथ अवश्य रहा है, पर वह विक्रम कौन सा यह्‌ 
एक विचारणीय प्रश्न है। अभी तक के निश्चित प्रमाणं। से जो मिद्धसेन का 
समय विक्रम की पाँचवीं श्रौर छुटठी शताब्दी का मध्य जान पडता है, उसे 
देखते हुए. श्रधिक संभव यह है कि उजेनी का वह राजा च-द्रगप द्वितीय या 
उसका पोत्र स्वन्दगस होगा जो कि विक्रमादित्य रूप से प्राथद्ध रहे । 

सभी नये पुराने उल्लेख यही कहते है क सिद्धसन जन्म से ब्राह्मण ये | 
'यह कथन बिल्कुल सत्य जान पडता है, क्योकि उन्हान प्रा क्रत जन बाइमयको 


१ देखिए गरजरात चिद्यापीट द्वाग प्रकांशत सन्मात्त 
भाषान्तर, भाग ६, तथा उर्सका इंग्लिश भाषान्तर 
पायघुनी, बोग्वे, द्वार प्रकाशित | 


का गुजराती 
श्वता बर जे+ कोन्फ्रन्स, 


र्ऊ्र 


संस्कृत में रूपान्तारत करने का जो विचार निमयता से सबब प्रथम प्रकट किया 
वह ब्राह्मण-सुलम शक्ति और रुचि का ही द्योतक है। उन्होंने उस युग में 
जैन दर्शन तथा दूसरे दशनों को लक्ष्य करके जो अत्यन्त चमत्कारार्ण संस्कृत 
पद्मच्रद्ध कृतियों की देन दी है वह मी जन्मसिद्ध ब्राह्मणत्व की दी योतक है। 
उनकी जो कुछ थोडी बहुत कृतियाँ प्राप्य हैं उनका एक एक पद और वाक्य 
उनकी कर्बित्थ विषयक, तक विषयक, और समग्र भारतीय दरशंन विषयक 
तह्नस्पर्शों प्रतिमा को व्यक्त करता है। 
अदि जन कवि एवं आदि जन स्तुतिकार-- 
हम जत्र उनका कवित्व दखते है तन अश्वघोष, काब्निदास आदि याद 
आते हैं। ब्राह्मण-घर्म में प्रतिष्तत आश्रम व्यवस्था के अनुगामी कालिदास: ने 
लग्नभावना का ्रोचित्य बतलाने के लिए, लग्नकालीन नगर प्रवेश का प्रसंग 
लेकर उस प्रसंग से हर्षोत्सुक ख्रियो के अवलोकन कौतुक का जो मार्मिक शब्द- 
चित्र खीचा है वेसा चित्र अश्वधोष के काव्य में और सिद्धस्ेन की स्तुति में भा 
है | अन्तर केवल इतना ही है कि अश्वन्ोष और सिद्धसेन दोनों भमणुघम में 
प्रतिष्ठित एकमात्र त्यागाभ्रम के अनुगामी हैं. इसलिए, उनका वह चित्र वैराग्य 
और ग्रहत्याग के साथ मेल खाए ऐसा है। श्रतः उसमें बुद्ध ओर मद्ावीर के 
गहत्याग से ग्विन्ष और उदास स्त्रियों की शोकजनित चेशअओ्रों का वर्णन है नही 
कि हर्षोष्सुक स्नियो की चेष्ठाओ का | तुलना के लिए, नीचे के पद्मों को देखिए-- 
अपूर्वशोकोपतनक्लमानि नेत्रोदकक्लिन्नविशेषकारि । 
विविक्तशोभान्यबलाननानि विलापदालिण्यपरायणानि | 
मुग्धोन्मुखाक्षाण्युपदिष्टवाक्यसंदिग्धजल्पानि पुरःसराणि । 
बालानि मार्गाचरणक्रियाणि प्रलबवस्त्रान्‍्तविकर्षणानि || 
अकृजिमस्नेहमयप्रदीघदीनेक्षणा: साभुमुखाश्व॒ पोराः । 
संसारसात्म्यशननैकबन्धो न भावशुद्ध जयहु्म॑नस्ते | 
+सिद्ध० ४-१०, ११, १२। 
अतिप्रहर्षादथ शोकमूर्छिताः कुमारसदर्श न्लोललोचना: । 
गहादिनिश्चक्रमुराशया स्निय. शरत्पयोशादव विद्युतश्चल्ाः ॥ 
विल्ग्बकेश्यो मल्िनाशुकाम्बरा निरदनेर्चाष्पहतेक्षणैमुंले:। 
स्त्रियों न रेज॒मृजया विनाकृता दिवीव तारा रजनीक्षयारुणा: ॥ 
अरक्तताम्रैश्वरणैरनू पुरैरकुण्द लै राजबवकन्धरै मुख: । 
स्वभाषपीनै जंघनैरमेललैरहा रयोक्त्रेमु षितैरिव स्तनें: ॥ 
--अ्रश्व० बुद्ध० सर्ग ८-२०, २१, २२ 


र७२ 


तश्मिन्‌ मुहूर्तें पुरसुन्दरीणामीशा नसंदर्शनलालसानाम्‌ । 
प्रासादमालासु बभूवुरित्यं त्यक्तान्यकार्याणि विचेश्टितानि || ५६ ॥ 
विलौचन दक्षिशमझ्नेन संभाव्य तद्दश्वितवापनेत्रा । 

तथैव वातायनसनिकर्ष ययी शल्लाकामपरा वहन्ती ॥ ४६ ॥ 
तासां मुख्तैरासवगन्धगर्मर्याप्तान्तरा: सान्द्र कुनृदक्ञानाम । 


विलोलनेत्रश्नमरेर्गवात्षा: सहललपात्राभरणा इवासन्‌ ॥ ६२ ॥ हे 
( कालि० कुमार० सगे ७. ) 


सिद्धसेन ने गद्य में कुछ लिखा हो तो पता नहीं हे। उन्होंने संस्कृत में 
बत्तीस बत्तीसियाँ रची थीं, जिनमें से इकोस अभी लम्य हैं। उनका प्राकृत में 
सवा 'सम्तति प्रररणः जेनदृष्टि श्रौर जैन मन्तव्यों को तक शैली से स्पष्ट करने 
तथा स्थापित करनेवाला जैन वाडभय में स्व प्रथम ग्न्थ है । जिसका आश्रय 


उत्तरवर्तों सभी श्तेताम्बर्‌ दिगम्बर विद्वानों ने लिया है| 
संस्कृत बत्तीसियों में शुरू की पाच और ग्यारहवी स्तुतिरूप है। प्रथम की 


पाँच में मद्ावीर की स्तुति दे जब्न कि ग्याहरवीं में किसी पराक्रमी श्रोर विजेता 
शजा की स्ठ॒ति है। ये स्तुतियाँ अश्वधोत समकालीन बोद स्तुतिकार मातृवेट 

के “अध्यर्ध शतक, “चतुःशतक” तथा पश्चाद्वतीं आयदेव के चतु:ःशतक को 
शैली की थाद दिलाती हैं। भिद्धसेन ही जैन परम्परा का आद्य संधकृत स्तुतिकार 
है। आचार्थ देमचन्द्र ने जो कद है “क सिद्धनेनस्तुतयों महार्था अशिक्षिता- 
लापकला क्व चेपा? वह बिलकुत्न सही है। स्वामी समन्तभद्र का 'स्वयंभूस्तोत्र? 
जो एक द्वदयह्ारिण स्तुति है ओर “युक्त्यनुशासन” नामक दो दाश निक स्तुतियाँ 
ये सिद्धसेन की कृतियों का अनुकरण जान पड़ती हं। हेमचन्द्र ने भी उन दोनों 


का अपनी दो बत्तीसियों के द्वारा अनुकरण किया है । 
बारहवीं सदी के आचाये दहेमचन्द्र ने अरने व्याकरण में उदाहरणरूप में 


लिखा है कि अनुतिद्धसेन कवयः? | इसका भाव यदि यह हो कि जैन पर- 
र्प॒रा के संस्कृत कवियों में सिद्धसेन का स्थान सर्व प्रथम है ( समय को दृष्टि से 
ओर गुणवत्ता की दृष्टि से अन्य सभी जेन कवियों का स्थान सिद्धसेन के बाद 
आता है ) तो वह कथन आज तक के जैनवाइमय की दृष्टि से अत्तरशः सत्य 
है। उनकी स्तुति ओर कविता के कुछ नमूने देखिये-- 
स्वयं धरुव॑ भूतसहसनेत्रमनेकमेका तरमावलिज्ञम । 
अत्यक्तमव्याइतविश्वलोकमनादिमध्यान्तम पुरयपापम्‌ || 
समन्तमर्वाज्ञगुण निरक्षं सयंप्रभं सबंगतावभासम्‌ | 
अतीतसंखज्यानपनतकल्पमचि त्यमाहात्म्ममल्नोकल्लोकम्‌ |। 


श्कड़े .- 


कुद्देततकॉपरतप्रपश्चसद्भावशुद्ापतिवादवादम्‌ | 
प्रण॒म्य सच्छासनवध मान स्तोष्ये यतीन्द्नं जिनवधमानम्‌ ॥ 
स्तुति का यह प्रारम्भ उपनिषद्‌ की भाषा और परिभाषा में विरोधाक्ष्गर- 
गर्मित है । 
एकान्तनिगुंणमवान्तमुपेत्य सन्‍्तो यत्नाजितानपि गुणान्‌ जहति छणेन । 
क्लीगदरस्त्वयि पु नव्येसनोलवणानि भुंके चिरं गुणफलानि हितापनष्ट; ॥ 
इसमें सांख्य परिभाषा के द्वारा विरोधाभास गर्भित स्व॒ति है । 
क्चिन्नियतिपक्षपातगु रु गम्बते ते बचः, 
स्वमावनियताः :जाः समयतंत्रच्तत्ताः कचित्‌ | 
स्वयं कृतभुजः क्चित्‌ परकृतोपभोगाः पुन- 
न॑ंवा विषदवाददोषमलिनोडस्यहो विस्मयः ॥ 
इसमें श्वेताश्वर उपनिषद्‌ के मिन्न भिन्न कारणवाद के समन्वय द्वारा 
बीर के लोकोत्तरत्वका सूचन है । 
कुलिशेन सहखललोचनः सविता चांशुसहखलोचनः । 
न विदाग्यितुं यदीश्वरो जगतस्तद्धवता हतं तमः॥ 
इसमें इन्द्र श्रौर सूर्य से उत्क्रष्टल दिखाकर बीर के लोकोत्तरत्व का व्यंजन 
किया है। 
न सदःसु बटन्नशिक्षितो लभते वक्तुविशेषगौरवम्‌ । 
अनुपास्य गुरु त्वया पुनजंगदाचार्यकमेव निर्जितम्‌ || 
इसमें व्यतिरेक के द्वारा स्तुति की है कि हे भगवन्‌ ! आपने गुरुसेवा के 
बिना किये भी जगत का आचार्य पद पाया है जो दूसरों के लिए संभव नहीं । 
उदधाविव सर्वसिन्धवः समुदीर्णास्त्वयि सर्वदष्टयः । 
न च तासु भवानुदीक्ष्यते प्रविभक्तासु सरित्स्विवोदधिः ॥ 
इसमें सरिता और समुद्र की उपमा के द्वारा भगवान्‌ में सब दृष्ियों के 
अस्तित्व का कथन है जो अनेकान्तवाद की जड़ है | 
गतिमानथ चाक्रियः पुमान्‌ कुरुते कर्म फैन युज्यते । 
फलमुक च न चार्जनक्षमो विदितो येविंद्तो5सि तेमुने ॥ 
इसमें विभावना, विशेषोक्ति के द्वारा आत्म-विषयक जैन मन्तव्य प्रकट 
किया है | 
किसी पराक्रमी और विजेता दृपति के गुणों की समग्र म्ठुति लोकोत्तर 
कवित्वपूर्ण हे । एक ही उदाहरण देखिए-- 


रज्हे' 


एकां दिशं ब्रजति यद्गतिमद्गतं च तत्रस्थमेष च विमाति दिगन्तरेषु । 
यातं कं दशदिगन्तविभक्तमूतति युज्येत वकक्‍तु॒मुत वा न गत यशस्ते ॥ 
आय जैन बादी-- 
दिवाकर आद्य जैन वादो हैं ) वे वादविद्या के संपूर्ण विशारद जान पढ़ते हैं, 
क्यों कि एक तरफ से उन्होंने सातवीं वादोपनिषद्‌ बत्तीसो में वादकाल्लीन सब 
नियसोपनियमों का वर्णन करके कैसे बिजय पाना यह बतलाया है तो दूसरी 
तरफ से आठवीं बत्तीसी में वाद का पुरा परिहाम भी किया है । 
दिवाकर आध्यात्मिक पथ के त्यागी पथिक थे और वाद कथा के भी रसिक 
थे। इसलिए उन्हें श्रपने अनुभव से जो आध्यात्मिकता श्रोर वाद-बिवाद में 
असंगति दिख पड़ी उसका मार्मिक चित्रण स््रीचा है। वे एक मांस-पिणड में 
लुब्ध और लडनेवाले दो कुत्तों में तो कमी मैत्री की संभावना कहते हैं; पर दो 
सहोदर भी वादियों में कमी सख्य का संभव नहीं देखते | इस भाव का उनका 
चमत्कारी उद्गार देखिए -- 
आमान्तरोपगतयोेरेकामिषसंगजातमत्मरयो: | 
स्थात्‌ सख्यमपि शुनोर्श्राज्जोरपि वादिनोन श्यात्‌ || ८, १. 
वे र॒पष्ट कहते हैं कि कल्याण का मार्ग अन्य हे और वादीका मार्ग अन्य : 
क्यो कि किसी मुनि ने वास्थुद्ध को शिव का उपाय नहीं कहा है -- 
अन्यत एव श्रेयास्यन्यत एवं विचरन्ति बादिवृषा: । 
वाकसंरभमं क्चिदपि न जगाद मुनिः शिवोपायम्‌ ॥| 


आद्य जन दाशनिक व आद्य सबदशनसंग्राहक-- 

दिवाकर आद्य जैन दाशनिक तो है ही, पर साथ ही वे आद्य सर्व भारतीय 
दर्शनों के सम्राहक भी हैं। सिद्धसेन के पहले किसी भी अन्य भारतीय 
विद्वान ने संक्षेप में समी मारतीय दशनों का वास्तविक निरूपण यदि किया हो तो 
उसका पता अभोतक इतिहास को नहीं है। एक बार सिद्धसेन के द्वारा सच 
दशनों के वर्णन की प्रथा प्रारम्भ हुई कि फिर आगे उसका अनुकरण किया 
जाने लगा । थ्राठवीं सदी के हरिभद्र ने “घड़्दर्शनसमुज्चय”ः लिखा, चौदहवीं 
सदी के माधवाचार्य ने 'स्बदशनसंग्रहः लिखा; जो सिद्धसेन के द्वारा प्रारम्म की 
हुई प्रथा का विकास है। जान पड़ता है सिद्धसेन ने चार्वाक, मीमांसक आदि 
प्रत्येक दशन का वर्णन किया होगा, परन्तु श्रभी जो बत्तीसियां लभ्य है उनमें 
न्याय, वेशेषिक, साख्य, बौद्ध, आजीबक और जैन दर्शन की निरूपक बत्तीसियां 
ही है। जन दशन का निरूपण ते। एकाधिक बर्तीसियो में हुआ हे । पर किसी 


श्ज्क 


भी जैन जैनेतंश विद्वान की आश्रय चकित कंरने वाली सिडसेन को प्रतिमा का“ 
स्पष्ट दशन तब होता है जब हम उनकी पुरातनत्व समालोचना विषयक 
और सेदान्त विषयक दो बत्तीसियों को पढ़ते हैं। यदि स्थान होता तो उन दोनों 
ही बत्तीसियों को में यहाँ पूर्ण रूपेण देता । मैं नहीं जानता कि भारत में ऐसा 
कोई विद्वान हुआ हो जिसने पुरातनत्व और नवीनत्व की इतनी क्रान्तिकारिणी 
तथा दृदयहारिणी एथं तलस्पशिनी निर्भय समालोचना की हो | मैं ऐसे बिद्वान्‌ 
को भी नहीं जानता कि जिस अकेले ने एक बत्तीसी में प्राचीन सच उपनिषदों 
तथा गीता का सार बैदिक और ओऔपनिषद भाषा में ही शाब्दिक और 
आर्थिक अलकझ्कार युक्त चमत्कारकारिशी सरणी से वर्णित किया हो। जैन 
परम्परा में तो सिद्धसेन के पहले ओर पीछे श्राज तक ऐसा कोई विद्वान हुआ 
हो नहीं है जो इतना गहरा उपनिषदों का अम्यासी रहा हो और ओऔपनिषद 
भाषा में ही ओपनिषद तत््व का वर्शन भी कर सके । पर जिस परम्परा में सदा 
एक मात्र उपनिषदों की तथा गीता की प्रतिष्ठा हे उस बेदान्त परम्परा के विद्वान 
भी यदि सिद्धसेन की उक्त बत्तीसी को देखेंगे तब उनकी प्रतिमा के कायल 
होकर यही कह उठेंगे कि आज तक यह प्रम्थरत्न दृष्टिपथ में शआआने से क्‍यों 
रह गया। मेरा विश्वास है कि प्रस्तुत बत्तीसी की श्रोर किसी भी तीच्तख-प्रज्ञ 
वैदिक विद्वान्‌ का ध्यान जाता तो बह उस पर कुछ न कुछ बिना लिखे न 
रहता । मेरा यह भी विश्वास है कि यदि कोई मूल उपनिषदों का साम्नाय 
अध्येता जेन विद्वान होता तो भी उत्त पर कुछ न कुछ लिखता | जो कुछ 
हो, में तो यहाँ सिद्धसेन की प्रतिमा के निदर्शंक रूप से प्रथम के कुछ पद्म भाव 
सह्दित देता हूँ । 

कभी कभी सम्प्रदाया मिनिवेश बश अपड़ व्यक्ति मो, आजही की तरद्द उस 
समय भी विद्वानों के सम्मुवव चर्चा करने की ध्ृृष्ठता करते होंगे। इस स्थिति 
का मजाक करते हुए सिद्धसेन कहते है कि त्रिना ही पढ़े पणिइतंमन्य व्यक्ति 
विद्वानों के सामने बोलने की इच्छा करता है फिर भी उसी क्षण वह नहीं फट 
पड़ता तो अश्न होता हे कि क्‍या कोई देवताएँ दुनियाँ पर शासन करने वाद्ली 
हैं भी सही ! अर्थात्‌ यदि कोई न्यायकारी देव होता तो ऐसे व्यक्तिको तत्क्षण ही 
सीधा क्‍यों नहीं करता--- 

यदशिक्षितपर्डितो जनो विदुषधामिच्छ॒ति वक्तुमग्रतः। 
न च तत्लुणमेव शीयंते जगत: कि प्रभबन्ति देवताः॥ (६. १ ) 

विरोधी बढ़ जाने के भय से सच्ची बात भी कहने में बहुत समाल्नोचक 

दिचकिचाते हैं। इस भीर मनोदशा का जवाब देते हुए दिवाकर कहते हैं कि- 


शक - 


चुराने पुरुषों ने जो व्यवस्था स्थिर की है क्या वह सोचने पर वैसी ही सिद्ध 
होगी १ अर्थात्‌ सोचने पर उसमें भी त्रुटि दिखेगी तब केवल उन मृत पुरुखों की 
जमी प्रतिष्ठा के कारण हाँ में हाँ मिलाने के लिए. मेरा जन्म नहीं हुआ है । यदि 
बिद्देघी बदते हों तो बढ़े -- 
पु रातनैर्या नियता व्यवस्थितिस्तत्नेव सा कि परिचिन्त्य सेत्यति। 
तथेति वक्त म्रतरूदगौरबादहन्न जातः प्रथयन्द्र विद्धिपः॥ ( ६. हे ) 
हमेशा पुरातन प्रभी, परस्पर विरुद्ध श्रनेक व्यवहारों को देखते हुए. भी 
झपने इृष्ट किसी एक को यथार्थ और बाकी को श्रयथार्थ करार देते है। इस 
दशा से ऊब कर दिवाकर कहते हैं कि--सिद्धान्त और व्यवह्दार अनेक प्रकार 
के हैं, वे परम्पर विरुद्ध मी देखें जाते हैं | फिर उनमें से किसी एक की सिद्धि 
का निर्णय जल्दी कैसे हो सकता है ? तथापि यही मर्यादा है दूसरी नहीं--पऐसा 
घक तरफ निर्णय कर लेना यह तो पुरातन प्रेम से जड बने हुए व्यक्ति को दी 
शोमा देता है, मुझ जैसे को नहीं-- 
बहुप्रकारा: ट्थितयः परस्परं विरोधयुक्ताः कथमाशु निश्चयः | 
विशेषसिद्धावियमेव नेति वा पुरातनप्रेमजलस्य युज्यते ॥| ( ६. ४ ) 
जब कोई नई चीज आई तो चट से सनातन संस्कारी कह देते हैं. कि, यह्द 
तो पुराना नहीं है । इसी तरह किसी पुरातन बात की कोई योग्य समीक्षा करे 
तब भी थे कह देते हैं कि यह तो बहुत पुराना है, इसकी टीका न कीजिए। 
इस अ्रविवेफी मानस को देख कर मालविकास्निमित्र मे कालिदास को कहना 
पडता है कि- 
पुराशमित्येव न साधु सर्व न चापि काब्यं नवमित्यवद्यम्‌ । 
सनन्‍्तः परीक्ष्यान्यतरद्‌ मजन्ते मूटः परप्रत्ययनेयबुद्धि: ॥ 
ठीक इसी तरह दिवाकर ने भी भाष्यरूप से कहा है कि-यह जीवित वर्तमान 
व्यक्ति भी मरने पर आगे की पिढ़ो की दृष्टि से पुराना होगा; तब वह भी 
पुरातनों की द्वी गिनती में श्रा जायगा । जब इस तरह पुरातनता अ्रनवस्थित 
है अर्थात्‌ नवीन भी कभी पुरातन है और पुराने भी कभी नवीन रहे; तब फिर 
अग्रुक वचन पुरातन कथित है ऐसा मान कर परीक्षा बिना किए उस पर कौन 
विश्वास करेगा ! 
जनोड्यमन्यक््य मृतः पुरातनः पुरातनैरेव समो मविष्यति । 
पुरातनेष्वित्यनवस्थितेषु कः पुरातनोक्तान्यपरीक्ष्य रोचयेत्‌ ॥ (६. ५) 
पुरातन प्रेम के कारण परीक्षा करने में आलसी बन कर कई ज्लोग ज्यों ज्यों 
सम्यगू निश्चय कर नहीं पाते हैं त्यों त्यों वे उलटे मानों सम्बग निश्चय कर 
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'लिया हो इतने प्रसत्ञ होते है और कहते हैं कि पुराने गृुद् जन मिथ्यामाषी 
थोड़े हो सकते हैं! में खुद मन्दमति हूँ. उनका आशय नहीं समझता तो क्या 
हुआ ! ऐसा सोचने बालों को लक्ष्य में रख कर दिवाकर कदते हैं कि बेसे द्योग 
आत्मनाश की ओर ही दौड़ते हैं -- 

विनिश्चय नेति यथा यथालसस्तथा तथा निश्चितवत्पसीदति । 

अवन्ध्यवाक्या गरत्रोडहमल्पधीरिति व्यवस्यन्‌ स्ववधाय घावति ॥ 

शास्त्र और पुराणों में देवी चनत्कारों श्रौर असम्बद्ध घटनाओं को देख कर 

जब्र कोई उनकी समीक्षा करता है तत्र अ्रन्धश्रद्धालु कह देते हैं, कि भाई ! हम 
ठहरे मनुष्य, और शास्त्र तो देव रचित हैं; फिर उनमें हमारी गति ही क्‍या! 
इस सर्व सम्प्रदाय साधारण अनुभत्र को लक्ष्य में रख कर दिवाकर कहते हैं, कि 
हम जैसे मनुष्यरूपधा रियों ने ही मनुष्यों के ही चरित, मनुष्य अधिकारी के ही 
निमित्त अ्थित किये हैं । ते परीक्षा में असमर्थ पुरुषों के लिए अपार और गहन 
भले ही हों पर कोई हृदयवान्‌ विद्वान्‌ उन्हें अगाव मान कर केसे मान लेगा ! 
बह तो परीक्षापूवंक ही उनका स्वीकार-अस्वीकार करेगा-- 

मनुष्यइतानि मनुष्यलक्षणम॑नुष्यदेतोर्नियतानि तेः स्वयम। 

अलब्धपाराण्यलसेषु कर्णंवानगाधपाराणि कर्थ ग्रहीष्यति | (६. ७) 

हम सभी का यह अनुभव है कि कोई सुसंगत श्रद्यतन मानवकृति हुई तो 

उसे पुराणप्रेमी नहीं छुते जब कि वे किसी श्रत्त-व्यसत्त और असंत्रद् तथा 
सममभ में न आ सके ऐसे विचारवाले शाज्न के प्राचीनों के द्वारा कहे जाने के 
कारण प्रशंसा करते नहीं अधाते। इस अनुभव के लिए दिवाकर इतना द्री 
कदते हैं कि वह मात्र स्मृतिमोह है, उसमें कोई विवेकपठुता नहीं-- 

यदेव किचिद्विप्मप्रकल्पितं पुरातनेरुक्तमिति प्रशस्थते । 

विनिश्चिताउप्यमनुष्यवाक्क्ृतिन पठ्यते यत्स्मृतिमोह एवं सः ॥५६-) 


हम अंत में इस परीक्षा-प्रधान बत्तोसीका एक ही पद्म भावसहित देते हैं- 
न गौरवाक्रान्तमतिर्विंगाइते किमत्र युक्त किमयुक्तमथंतः । 
गुणावत्रोधप्रभव॑ ढिं गौरवं कुल्ांगनाइचमतोडन्यया मवेत्‌ ॥ (६-२८) 
भाव यद्द है कि लोग किसी न किसी प्रकार के बड़प्पन के आवेश से, प्रस्तुत 
में क्या युक्त है और क्या श्रयुक्त है, इसे तत्त्वतः नहीं देखते । परन्तु सत्य बात 
तो यह है कि बड़प्पन गुण॒दृष्टि में ही है | इसके सिवाय का बढ़प्पन निरा कुलां- 
गना का चरित है। कोई अज्ञना मात्र अपने खानदान के नाम पर सद्शत्त सिद्ध 
नहीं हो सकती | 


'श्ड्प 


अन्त में यहां मै सारी उस वेदान्त विषयक द्वाज्िशिका को मूल मात्र दिए 
देता हूँ। यथपि इसका श्रर्थ दतसाख्य ओर वेदान्त उमय दृष्टि से होता है 
तथापि इसकी खूज्री मुके यह भी जान पढ़ती है हि उप्में श्रोपनित्र भाषा 
जैन तत्वज्ञान भा श्रव्रात्रित रूप से कटा गया है । शब्दों का सेतु पार करके 
यदि कोई यूद्धमप्रश्ञ श्र्थ माम्मीय का स्पर्श करेगा तो इसमें से बौद्ध दर्शन का 
भाव मी पकड़ सकेगा। अतएव इसके अ्रथ का जिचार मैं स्थान संकोच के 
कारण पाठकों के क्ररर दी छोड़ देता हूँ। प्राच्य उपनिप्रदों के तथा गीता के 
विचारों झ!र वाक्यो के साथ इसकी तुल्लना करने की मेरो इच्छा है, पर इसके 
ज्षिए अन्य स्थान उपयुक्त होगा । 


अजः पतंग: शबज्ञो विश्वमयों घत्ते गर्भभचरं चर च। 
यो्श्याध्यक्षमकलं स्वधान्यं वेदातीत वेद वेद्यं स वेद || १ || 

स एवेतद्विश्वमधितिष्त्येकस्‍्तमेबेन॑ विश्वमधितिष्ठत्येकम्‌ । 

स ०वैतद्वेंद यदिद्वात्ति वच्म॑ तमेषेतद्वंद यदिहाल्ति वेद्रम्‌ | २ |। 

हा एबैतद्मवनन सुजति विश्वरुसस्तमेवेतत्यजति भुवन पिश्वरूपम्‌ । 

न चंदन सूजति कश्चिन्नियज्ञातं न चाधी सू नति भुवर्न नित्यज्ञातमू ॥ 
एकायनशतात्मानमक विश्वात्मानमम्रद जायमानम्‌ | 

पस्तं न वेद किमरचा करेष्प्रति यस्ते वे वेद क्रिमृचा करेष्पति ॥४॥ 
सवद्वारा निभ्नत(ता) मृत्युपाशेः स्वयप्रभानेकसहस्रपर्वा । 

यम्या बेदा: शेरते यजगर्मा, सैदा गुद्दा गूहत सबमतत ।|५॥ 
भावोभावों नःमतलो [ सतन्‍्चरा | नरजना [ रजनो ] यः प्रकार: | 
धुणात्मको निगुणं। निष्प्रभावों विर्वेश्वर: सर्वमयो न सर्व: ॥ ६ ॥ 
सट्टा सट्टा स्वयमेवोपभुक्ते समश्नाय॑ भूतसर्गो यतथ् । 

न चात्था-्यत्कारण सर्गनिद्धो न चात्गन सजते नापि चान्यान्‌ | ७ ॥ 
निरिश्रियचक्षुपा वेत्ति शब्दान श्रोत्रेण रूपं जिश्वति जिहया च | 
पार्देजवीति शिरसा याति तिए्टन्‌ सर्वेण सर्व कुसुते मन्‍्यते च | ।5॥ 
शब्दातीनः कथ्यते वाबदूकेर्ानातीतो ज्ञायते जानवद्धिः । 

बन्धातीतो ब-यते क्लेशपाशैमब्ातीतो मुच्यते निर्विकल्प: || ६॥ 
नाय बज्ञा न कपर्दी न विधूप्रक्ला चाय॑ शकरशआच्युतश्र | 

अस्मिन्‌ मूढ़ा: प्रतिमाः कल्पयन्तो(न्ते) ज्ञानशआार्य न च भूथो नमोडत्ति ॥ 
आपो वहि्मातरिश्वा हुताशः सत्य मिथ्या वसुघा मेबयानम्‌ | 

बल्मा कोट: शकरस्ताक्षु(ज्य) केतु: सब सर्वथा सबतोध्यम्‌ ॥११५॥ 


रजः 


स एवाय॑ निभ्रता येन सत्ता शश्वदश्खा दुःखमेवापियन्ति । 

स एवायमृषयो य॑ विदित्वा व्यतीत्य नाकमम्रतं स्वादयन्ति ॥१२॥ 
विद्याविद्ये यत्र नो संभवेते यन्नासन्नं नो दवीयो न गम्बम्‌। 
यस्मिन्म॒त्युनेंइते नो तु काम्ा(कामः/ स सोडचछर: परम ब्रह्म वेधम्‌ ॥|१३॥ 
ओरोतप्रोता: पशवों येन रुब श्रोतप्रोतः पशुमिश्रैष स्व: । 

सर्वे चेमे पशवस्तस््य होम्य॑ तेघा चायमीश्वरः संबरेश्यः |१४॥॥ 
तस्पैवैता रश्मयः कामधेनोर्या: पाप्मानमहुद्दानाः क्षरन्ति | 

येनाध्याता: पंच जनाः स्वपन्ति [प्रोडुद्धास्ते] स्व॑ं परिवर्तमाना: ॥ १४ ॥ 
तमेवाश्वत्थमृषयों वामन-त हिरण्मयं व्यस्तसहस्तशीरषम | 

मनःशयं शतशाखप्रशाखं यस्मिन्‌ बीज॑ विश्वमोतं प्रजानाम ॥१५॥ 

स गीयते बयते चाध्वगेपु मन्त्रान्तरात्मा ऋग्यजु:सामशाखः | 
अभःशयो विततांगो गृह्मध्यक्षः स विश्वयोनिः पुरुषो नेकबर्णः ॥१७ ॥ 
तेनेवेतद्वितत ब्रह्मजाल दुराचर दृष्थुपसर्गपाशम्‌ । 

अस्मिन्मग्ना मानवा मानशल्यैविवेष्यन्ते पशवों जायमाना: ।|१८॥ 
अयमेवान्तश्ररति देवतानामस्मिन्‌ देवा श्रधिविश्वे निषेदुः । 

अयमुदृण्ड: प्राशभुक्‌ प्रेतयाने रंष त्रिधा बढ़ो बृषभो रोरबीति ॥१६॥ 
अप! गर्भ: सविता वहिरेष हिरण्मयश्वान्तरात्मा देवयानः । 

एतेन स्तंभिता सुभगा द्यौनमश्व गुर्वी चोदीं सत्त च भीमयादसः ॥२०॥ 
मनः सोमः सविता ऋक्तुरस्य प्राण प्राणो मुखमस्याज्यपिवः | 

दिशः क्रोत्रं नामिरप्रमब्दयानं पादाबिला: सुरसाः सवंभापः ॥२१॥ 
विष्णुरबीजमंभोजगर्म: शंभुश्चायं कारणं लोकसृष्टी । 

नैंने देवा विद्रते नो मनुष्या देवाश्रैनं विदुरितरेतराश्र | २२ ॥ 
अस्मिन्‍्नुदेति सविता लोकचतक्तुरस्मिग्नस्तं मच्छुति चाशुगर्मः 

एघोडजलत वरतते कालचक्रमेतेनायं जीवते जीबलोकः ।।२३॥ 

अस्मिन्‌ प्राणाः प्रतिबद्धाः प्रजानामस्मिन्नस्ता रथनाभाविवारा: | 
अस्मिन्‌ प्रीते शी्णमूलाः पतन्ति प्राणाशंसाः फलमिव मुक्तवृन्तम्‌ ॥२४॥, 
श्रस्मिन्नेकशतं निहितं मस्तकानामध्मिन्‌ सर्वा भूतयश्रेतयश्र । 

महान्तमेनं पुरुष वेद वेयं श्रादित्यवण तमसः परस्तात्‌ ॥२५॥। 
विद्वानशश्वेतनोडचेतनो वा सट्टा निरीहः स ह पुमानात्मतन्त्रः | 

कछराकारः सततं चाह्रात्मा विशीय॑न्ते वाचो युक्तयो5स्मिन्‌ ॥२५६॥ 
बुद्धिबोड़ा बोधनीयो<न्तरात्मा बाह्मश्राययं स परात्मा दुरात्मा । 

नासावेक नापृथक्‌ नामि नोमौ सब चेतत्पशवों य॑ द्विषन्ति ॥२७॥ 


ब्घ्ब० 


सर्वात्मक सर्वगतं परीतमनादिमध्यान्तमपुण्यपापम्‌ । 
वाल कुमारमजरं च इृद्धं य एनं विदुरमृतास्ते भबन्ति ॥२८॥ 
नास्मिन्‌ शाते ब्रह्मणि ब्रह्मचय नेज्या जाप: स्वस्तयो नो पवित्रम्‌। 
नाहं नान्‍्यो नो महान्नो कनीयात्रिःसामान्यो जायते निविशेष: ॥२६॥ 
नेनं मत्वा शोचते नाभ्युपैति नाप्याशास्ते प्रियते जायते वा । 
नारिमन्नोके णह्ते नो परर्िमिल्लोकातीतो वर्तते लोक एवं ॥३०॥ 
यस्मात्परं नापरमस्त किचिद्‌ यस्मान्नाणीयों न ज्यायोडस्ति कश्चित्‌ । 
वृक्ष इस स्तब्धो दिवि तिषत्येकस्तेनेद पूर्ण पुरुषेण सर्वम्‌ ॥३१॥ 
नानाकलपं पश्यतो जीवल्ोक॑ नित्यासक्ता व्याधयश्राधयश्र । 
यस्मिल्नेवं सवंतः सवत्तत्व॑ दृष्ट देवे नो पुनस्तापमेति ॥|३२॥ * 
उपसंहार--- 
उपसंद्वार में सिद्सेन का एक पद्म उद्धृत करता हूँ जिसमें उन्होंने घाष्ट्- 
पूर्ण वक्‍तृत्व या पाश्डित्य का उपहास किया है-- 
दैबखात च बदन आ्रात्मायत्त च बाइमयम्‌ | 
श्रोतार; सन्ति चोक्तस्य निलंजः को न परिडत: || 
सारांश यह है, कि मुख का गद्ठा तो देवने दी खोद रग्वा हे, प्रयत्न यद्‌ 
अपने हाथ की बात है और सुननेवाले सर्वत्र सुल्भ है; इसलिए वक्ता या 
परिडित बनने के निमित यदि जरूरत है तो केवल निर्लज्ताकी है। एक बार 
घृष्ट बन कर बोलिए फिर रुच कुछ सरल है| 


#० १६४५ | [ भारतीय विद्या 


१ इस बत्तीसी का विवेचन श्री पंडित सुखलाल जी ने ही किया है, जो 
भारतीय विद्याभवन बंपई के द्वाय ई० १६४५ में प्रकाशित है | --सं० 
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मा ५०: | संडिकरकनननीन--- 


द्वितीय खरड 


जेन घमं ओर दर्शन 


भगवान्‌ पाश्वनाथ की विरासत । 
[ एक ऐतिहासिक अ्रध्ययन ] 


बतंमान जैन परंपरा भगवान्‌ महावीर की विरासत है | उनके आचार-विचार 
की छाप इसमें अनेक रूप से प्रकट होती है, इस बारे में तो किसी ऐतिहासिक को 
सन्देह था ही नहा। पर महावीर की आचार-विचार की परपरा उनकी निजी 
निर्मित है--जैसे कि बौद्ध परपरा तथागत बुद्ध की निजी निर्मित है--या वह 
पूरवंबतीं किसी तपस्वी की परपरागत विरासत है १ इस विषय में पाश्चात्य ऐति- 
हासिक बुद्धि चुप न थी। जैन परंपरा के लिये श्रद्धा के कारण जो बात असन्दिग्ध 
थी उसी के विषय में वैज्ञानिक दृष्टि से एवं ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करनेवाले 
तट्स्थ पाश्चात्य विद्वानों ने सन्देह प्रकट किया कि, पाश्वनाथ आदि पू्वब्तों 
तीथंकरों के अस्तित्व मे क्या कोई ऐतिहासिक प्रमाण है ? इस प्रश्न का माकूल 
जवाब तो देना चाहिए था जैन विद्वानों को, पर वे वैसा कर न सके । आखिर 
को डॉ० याकोबी जैसे पाश्चात्य ऐतिहासिक ही आगे आए, और उन्होंने ऐति- 
हासिक दृष्टि से छानबीन करके अकास्य प्रमाणों के आधार पर बतलाया कि, 
कम से कम पाश्वनाथ तो ऐतिहासिक हैं ही' | इस विषय में याकोबी महाशय ने 
जो प्रमाण बतलाए उनमें जैन आगमों के अतिरिक्त बौद्ध पिय्क का भी समावेश 
होता है | बौद्ध पिटकगत उल्लेखो से जैन आगमगत वर्णनों का मेल-बिठाया गया 
तब ऐतिहासिकों की प्रतीति दृदतर हुई कि, महावीर के पूर्व पाश्वेनाथ अवश्य 
हुए हैं। जैन आगमों में पाश्वंनाथ के पूर्वर्ती बाईस तीथंकरो का क््णन श्राता 
है । पर उसका बहुत बड़ा हिस्सा मात्र पौराणिक है । उसमें ऐतिहासिक प्रमाणों 
की कोई गति श्रभी तो नहीं दिखती | 


१. डॉ० याकोबी ४ “7086 ??॥8ए8 एऋ६ & ऐ800008] फ़ुशः800, 78 00 एछ 
80 77॥060 09 83 &8 ए७०७ 0970080]9.” 

+--+५480700 800४8 0/ ॥096 ॥#8४80, ४०१. ऊ,0, 

370४०१४०४ ०७, 79. >> 5]-5 5 हा 


हु जैन धर्म और दशन 


याकोबी ह्वारा पाश्वनाथ की ऐतिहासिकता स्थापित होते ही विचारकक और 
गवेषक को उपल्वब्ध जैन आगम अनेक बातो के लिए. ऐतिहासिक दृष्टि से विशेष 
महस्व के जान पड़े और वैसे लोग इस दृष्टि से भी आगमों का अध्ययन-विवेचन 
करने लगे। फलतः कतिपय भारतीय विचारकों ने और विशेषतः पाश्चात्य विद्वानों 
ने उपलब्ध जैन आगम के आधार पर अनेकविध ऐतिहासिक सामग्री इकट्ठी की 
ओर उसका यत्र-तत्र प्रकाशन भी होने लगा । अत्र वो धीरे-धीरे रूढ और श्रद्धालु 
जैन बर्ग का भी ध्यान ऐतिहासिक दृष्टि से श्रुत का अध्ययन करने की ओर जाने 
लगा है। यह एक सनन्‍्तोष की बात है। 

प्रस्तुत लेख में उसी ऐतिहासिक दृष्टि का आश्रय लेकर विचार करना है कि, 
भगवान्‌ महाबीर को जो आचार-विचार की आध्यात्मिक विरासत मिली वह किस- 
किस रूप में मिल्ली और किस परंपरा से मित्ली ! इस प्रश्न का संक्तेप मे निश्चित 
उत्तर देने के बाद उसका स्पष्टीकरण क्रमशः किया जाएगा । उत्तर यह है कि, 
महावीर की जो आध्यात्मिक विरासत मिली है, बह पाश्वनाथ की परपरागत देन 
है । वह विरासत मुख्यतया तीन प्रकार की है--( १) सघ ( २) आचार और 
(३ ) भ्रत । 

यद्यपि उपलब्ध आगमों म कई आगम ऐसे है कि जिनमे किसी न किसी 
रूप में पाश्वनाथ या उनकी परंपरा का सूचन हुआ है | परन्तु इस लेख में 
मुख्यतया पाँच' आगम, जो कि इस बिपय में अ्रधिक महत्त्व रखते है, और 
जिनमें अनेक पुरानी बाते किसी न किसी प्रकार से यथार्थ रूप में सुरक्षित रह गई 
हैं, उनका उपयोग किया जाएगा । साथ ही बौद्ध पिटक मे पाए जानेवालें सवादी 
उल्लेखो का तथा नई खोज करनेवालों के द्वारा उपस्थित की गई सामग्री में से 
उपयोगी अश का भी उपयोग किया जाएगा । 

दिगबर-श्वेताबर दोनों के ग्रथों में वर्णित है कि, पाश्वनाथ का जन्म 
काशी--बनारस में हुआ और उनका निर्धाण सम्मेतशिखर बत॑मान पाश्वनाथ 
पहाइ--पर हुआ । दोनो के चरित्र-विषयक साहित्य से इतना तो निर्विवाद 
मालूम होता है कि पाश्व॑नाथ का धर्म-प्रचार-क्षेत्र पूब भारत--खास कर गगा के 
उत्तर और दक्षिण भाग--मे रहा | खुद पाश्वेनाथ को विहार भूमि को सोमा 
का निश्चित निर्देश करना ग्रभी सभव नहीं, परन्तु उनकी शिष्य परंपरा, जो 
पार्र्बापत्यिक कहलाती है, उसके विह्वार क्षेत्र की सीमा जैन और बौद्ध ग्रंथो के 
आधार पर, अस्पष्ट रूप मे भी निर्दिष्ट की जा सकती है। अगुत्तरनिकाय नामक 








२. आधारांग, सूजकृताग, स्थानांग, भगवती और उत्तराध्ययन । 
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चौद्ध अन्य में बतलाया है कि, वष्प नाम का शाक्य निग्नन्थश्रावक था |* इसी 
मूल सुत्त की अद्वकथा में बष्प को गौतम बुद्ध का चाचा कहा है। वप्प बुद्ध का 
समकालीन कपिलवस्तु का निवासी शाक्य था। कपिलवस्तु नेपाल की 
तराई में है। नीचे की ओर रावती नदी--जो बौद्ध ग्रन्थों में अविरायती नाम से 
प्रसिद्ध है, जो इरावती भी कहलाती है- उसके तट पर भावस्ती नामक प्रसिद्ध 
शहर था, जो आजकल सहटमहटरं कहलाता है। श्रावस्ती में पाश्ंनाथ 
की परंपरा का एक निग्नन्थ केशी था, जो महावीर के मुख्य शिष्य गौतम से 
मिला था" | उसी केशी ने पएसी नामक राजा को और उसके सारथि को धर्म 
प्राप्त कयया था* । जैन आगमगत सेयबिया" ही बौद्ध पिटकों की सेतव्या जान 
पड़ती है, जो आवस्ती से दूर नहीं । वैशाली, जो मुजफ्फरपुर जिले का आजकल 
का बसाद 5 है, ओर ज्षुत्रियकुणड जो वामुकुण्ड* कहलाता है तथा बारिज्य- 
ग्राम," " जो बनिया कहलाता है, उसमे भी पार्श्ापत्यिक मौजूद थे, जब कि 
महावीर का जीवनकाल आता है। महावीर के माता-पिता भी पार्श्वापत्यिक कद्दे 
गए. हैं' *। उनके नाना चेटक तथा बड़े भाई नन्दीवर्धन आदि पार्श्बापत्यिक रहे 
हो ते आश्चर्य नही । गंगा के दक्षिण राजणही था, जो आजकल का राजगिर है। 
उसमें जब महद्याबीर धर्मोपदेश करते हुए. आते हैं तब तुगियानिवासी पाश्वापत्यिक 
श्रावकों और पार्श्चापत्यिक थेरो के बीच हुई धर्म चर्चा की ब्रात गौतम के द्वारा 
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सुनते हैं** | तुंगिया राजणद के नजदीक में ही कोई नगर होना चाहिये, जिसकी 
पहचान आचार्य विजयकल्याणसूरि आधुनिक तुंगी गाम से कराते हैं"? | 

बचे-खुचे ऊपर के अति अल्प वर्णनों से भी इतना तो निष्कर्ष हम निर्विवाद 
रूप से निकाल सकते हैं कि, महावोर के भ्रमण और घर्मोपदेश के वर्णन में 
पाए जाने बाले गंगा के उत्तर दक्षिण के कई गाँव-नगर पाश्वनाथ की परम्परा 
के निग्नंथों के भी विहार-क्षेत्र एवं धर्मप्रचार-क्षेत्र रहे | इसी से हम जैन आगमों 
में यत्र-तन्न यह भी पाते है कि, राजण्ही आदि में महावीर की पारश्वॉपत्यिको 
से मेंट हुई । 

खुद बुद्ध अपनी बुद्धत्व के पहले की तपश्चर्या ओर चर्या का जो वर्णन करते 
हैं उसके साथ तत्कालीन निम्रथ आचार *४ का हम जत्र मिलत्नान करते है, 
कपिलवस्तु के नि््रथ श्रावक वष्प शाक्य का निर्देश सामने रखते है तथा बौद्ध 
पिटको में पाए जाने वाले खास आचार ओर तत्त्वज्ञान संबन्धी कुछ पारिभाषिक 
शब्द* ५, जो केवल निग्रंथ प्रवचन मे हो पाए जाते है-- इन सच्च पर विचार 
करते है तो ऐसा मानने में कोई खास सन्देह नहीं रहता कि, बुद्ध ने भले थोड़े 
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१२. भगवती, २, ५ | 
१३. श्रमणभगवानमहावीर, प्र० ३७१ | 
१४. तुलना--दशवैकालिक, अ०> २, ५-१ ओर मज्मिमनिकाय, 
महारसिंहनाटसुत्त | 
१५. पुर्गल, आसव, सवर, उपासथ, सावक, उपासग इत्यादि | 
“पुग्गल' शब्द बौद्ध पिटक में पहले ही से जीव-व्यक्ति का बोधक रहा है। 
( मज्किसनिकाय ११४ )। जैन परम्परा में वह शब्द सामान्य रूप से जड़ 
परमाणुओ के अ्रथ में रूढ हो गया है | तो भी भगवती, दशवैकालिक के प्राचीन 
स्तरों मे उसका बोद्ध पिटक स्वीकृत अथ भी सुरक्षित रहा है। भगवती के 
८-१०-३६१ में गौतम के प्रश्न के उत्तर म॑ महावीर के मुख से कहलाया हे 
कि, जीव 'पोग्गली' भी है और “पोग्गल” भी | इसी तरह भगवती के २०-२ 
में जीवतत््व के अमिवचनन--पर्यायरूप से 'पुग्गल” पद आया है। दशवैकालिक 
५४-१-७ ३ में 'पोग्गल' शब्द “मास श्रर्थ मे प्रयुक्त है, जो जीवनघारी के 
शरीर से संबंध रखता है । भ्यान देने योग्य बात यह है कि वह शब्द जैन-बौद्ध 
भ्रुत से भिन्न किसी भी प्राचीन उपलब्ध श्रुत में देखा नही जाता । 
आ॥रासव! और 'सबर” ये दोनो शब्द परस्पर विरुद्धाथंक है। आसव 
चित्त या आत्मा के क्‍लेश का बोधक है, जब कि सबर उसके निवारण एवं 
निवारणोपायका । ये दोनों शब्द पहले से जैन-आगम और बौद्ध पिटक में समान 
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ही समय के लिये हो, पाश्वनाथ की परंपरा को स्वीकार किया था। अध्यापक घर्मा- 
ननन्‍्द कौशास्बी ने भी अपनी अन्तिम पुस्तक 'पाश्वनाथाचा चातुर्याम धरम! 
( प्र० २४, २६ ) में ऐसी ही मान्यता सूचित की है । 

बुद्ध महावीर से प्रथम पैदा हुए और प्रथम ही निर्वाण प्राप्त किया | बुद्ध ने 
निम्नोथों के तप:प्रधान आचारों की अवदेलना* * की है, और पूर्व-पूर्व गुरुओ की 
चर्या तथा तत्त्तशान का मार्ग छोड़ कर अपने अनुभव से एक नए विशिष्ट मार्ग 
की स्थापना की है, ग्रहस्थ और त्यागी संघ का नया निर्माण किया है; जब कि 
महावीर ने ऐसा कुछ नहीं किया | महावीर का पितृधर्म पार्श्रापत्यिक निम्नथों का 
है । उन्होने कहीं भी उन निर्गथों के मौलिक आचार एवं तत््वशान की जरा भी 
अवहेलना नही की है; प्रत्युत निम्नंथों के परम्परागत उन्हीं आचार-बिचारों को 
अपनाकर अपने जीवन के द्वारा उनका संशोधन, परिवधन एयं प्रचार किया 
है | इससे हमे मानने के लिए. बाध्य होना पड़ता है कि, महावीर पारश्श्वनाथ की 


रथ में ही प्रयुक्त देखे जाते हैं ( तत्वार्थाधिगम सूच ६-१, २, $ ८-१ ; ६-१; 
स्थानागसूत्र १ स्थान ; समवायागसूत्र ५ समवाय ; मज्किमनिकाय २ । 

“उपोसथ' शब्द ग्रहस्थो के उपब्रत-विशेष का बोधक है, जो पिटको में आता 
है ( दौघनिकाय २६ )। उसी का एक रूप पोसद या पोसध भी है, जो आगमो 
में पहले ही से प्रयुक्त देखा जाता है ( उबासगदसाओ )॥। 

'सावग”! तथा “उवासग? ये दोनो शब्द किसी-न-किसी रूप में पिवक 
( दीबनिकाय ४ ) तथा आगमो में पहले ही से प्रचलित रहे हैं। यद्यपि बौद्ध 
परम्परा में 'सावग? का अर्थ है बुद्ध के साक्षात्‌ मिक्तु-शिष्य” (मज्किमनिकाय 
३ ), जब कि जैन परम्परा में वह 'उपासक' की तरह गृहस्थ अनुयायी अर्थ में ही 
प्रचलित रहा है । 

कोई व्यक्ति गहस्थाश्रम का त्याग कर भिक्तु बनता है तब उस अर्थ में एक 
वाक्य रूद है, जो पिटक तथा आगम दोनो में पाया जाता है। वह वाक्य है 
“अगारस्मा श्रनगारिय पव्वजन्ति?? ( महावग्ग ), तथा “अगाराओ अशणगारिय॑ 
पव्बशत्तए? ( भगवती ११-१२-४३१ )। 

यहाँ केवल नमूने के तौर पर थोड़े से शब्दों की ठुलना की है, पर इसके 
विस्तार के लिए और भी पर्यात गुजाइश है | ऊपर सूचित शब्द और श्रर्थ का 
साहश्य खासा पुराना है। वह अकस्मात्‌ हो ही नहीं सकता | अ्रतएवं इसके मूल 
में कहीं-न-कहीं जाकर एकता खोजनी होगी, जो संभवतः पाश्वनाथ की परम्परा का 
ही संकेत करती है । 

१६, मज्किमनिकाय, महासिंहनादसुत्त | 





द जैन धर्म और दर्शन 


परम्परा में ही दीक्षित हुए--फिर भले ही वे एक विशिष्ट नेता बने । महावीर 
तत्कालीन पाश्चांपत्यिक परंपरा में ही हुए, इसी कारण से उनको पाश्व॑नाथ के 
परपरागत संघ, पाश्चवनाथ के परंपरागत आचार-बिचार तथा पारश्चनाथ का 
परम्परागत श्रुत विरासत में मिले, जिसका समथन नीचे लिखे प्रमाणों से होता है। 
संघ-- 

भगवती १-६-७६ में काह्नासवेसी नामक पाश्वापत्यिक का बर्णन है, जिसमे 
कहा गया है कि, वह किन्हीं स्थविरो से मिल्ला और उसने सामायिक, सयम, 
प्रत्याख्यान, कायोत्सर्ग, विवेक आदि चरित्र सबन्धी मुद्दों पर प्रश्न किए । स्थविरो 
ने उन प्रश्नों का जो जवाब दिया, जिस परिभाषा मे दिया, और कालासबेसी ने 
जो प्रश्न जिस परिभाषा मे किए. हैं, इस पर विचार करें ते हम निश्चित रूप से 
कह सकते हैं कि, वे प्रश्न और परिमाषाएँ, सब्र जैन परिभाषा से ही सम्बद्ध हैं। 
थेरो के उत्तर से काल्लासवेसी का समाघान होता है तब वह मद्दावीर के द्वारा 
नवसशोधित पंचमहात्रत और प्रतिक्रमणधर्म को स्वीकार करता है | अर्थात्‌ वह 
महावीर के संघ का एक सभ्य बनता है । 

भगवती ३-६-२२६ मे कतिपय थेरों का वर्णन है | वे राजगही मे महावीर 
के पास भर्यादा के साथ जाते है, उनसे इस परिमित लोक मे अ्रनन्त रात-दिन 
ओर परिमित रात-दिन के बारे में प्रश्न पूछते है। महावीर पार्श्नाथ का हवाला 
देते हुए जबाब देते है कि, पुरिसाटाणीय पाश्व॑ ने लोक का स्वरूप परिमित ही 
कहा है। फिर वे अपेक्षाभेद से रात-दन की अनन्त और परिमित सख्या का 
खुलासा करते हैं। खुलासा सुनकर थेरो को महावीर की सर्वशता के विपय मे 
प्रतीति होती है, तब वे वन्दन-नमस्कारपूर्वक उनका शिष्यत्व स्वीकार करते है, 
अर्थात्‌ पंच महाततों और सप्रतिक्रमणधर्म के अ्रगोकार द्वारा महावीर के संत्र के 
अंग बनते हैं । 

भगवती ६-३२-३७८, ३७६ में गागेय नामक पार्श्वापत्यिक का वर्णन है । 
वह वाणिज्यग्राम में महावीर के पास जाकर उनसे जीबो की उत्पति-च्युति आदि 
के बारे में प्रश्न करता है। महाबीर जवाब देते हुए प्रथम ही कहते हैं कि, 
पुरिसादाणीय पाश्व॑ ने लोक का स्वरूप शाश्वत कहा है। इसी से मे उत्पत्ति-च्युति 
श्रादि का खुलासा अ्रमुक प्रकार से करता हूँ । गागेय पुनः प्रश्न करता है कि, 
आ्राप जो कहते हैं वह किसी से सुनकर या स्वय जानकर ? महावीर के मुख से 
यहाँ कहलाया गया है कि, मैं केवली हूँ, स्वयं ही जानता हूँ । गागेय को सर्वज्ञता 
की प्रतीति हुईं, फिर वह चातुर्यामिक धर्म से पंचमहाब्रत स्वीकारने की अपनी 


भगवान्‌ पाश्वनाथ की विरासत ६ 


इच्छा प्रकट करता हे ओर वह अन्त में सम्रतिक्रमण पंच महा स्त्रीकार करके 
महावीर के संघ का अंग बनता है 

सूत्रकृतांग के नालदीया अध्ययन ( २-७-७१, ७२, ८१ ) भें पाश्वात्यिक 
उदक पेढाल का वर्णन है, जिसमें कहा गया है कि, नालंदा के एक श्रावक लेप 
की उदकशाला में जब्र गौतम थे तब उनके पास वह पार्श्वापत्यिक आया और 
उसने गौतम से कई प्रश्न पूछे । एक प्रश्न यह था कि, तुम्हारे कुमारुपुत्र आदि 
निग्रैथ जत्र णहस्थों को स्थूल ज्रत स्वीकार कराते है ते! यह क्या सिद्ध नहीं होता कि 
निषिद्ध हिसा के सिवाय अन्य हिंसक प्रश्गत्तियो में स्थूल् ब्रत देनेवाले निम्नथों की 
अनुमति है ! श्रमुक हिंसा न करो, ऐसी प्रतिशा कराने से यद् अपने आप फलित 
होता है कि, बाकी की हिसा में हम अनुमत हैं--इत्यादि प्रश्नों का जबाब गोतम 
ने विस्तार से दिया है। जन्न उदक पेढ़ाल को प्रतीति हुई कि गौतम का उत्तर 
सयुक्तिक है तब उसने चत॒र्यामधम से पंचमहात्रत स्वीकारने की इच्छा प्रकट की । 
फिर गौतम उसको अपने नायक ज्ञातपुत्र महावीर के पास ले जाते है। वही उदक 
पेढाल पंचमहात्रत सप्रतिक्रमणधर्म को अगीकार करके महावीर के संत्र में 


सम्मिलित होता है । गौतम और उदक पेढाल के बीच हुई विस्तृत चर्चा 
मनोरंजक है 


उत्तराध्ययन के २३ वे अध्ययन में पार्श्चापत्यिक निर्नथ केशी और महावीर 
के मुख्य शिष्य इन्द्रभूति--दोनो के श्रावस्ती में मिलने को और आचार-विचार 
के कुछ म॒द्दो पर संवाद होने की बात कही गई है | केशी पार्श्वापत्यिक प्रभाव- 
शाली निग्रंथ रूप से निर्दिप्ट है; इन्द्रभूति तो महावीर के प्रधान और साज्षात्‌ 
शिष्य ही हैं। उनके बीच की चर्चा के विषय कई हैं, पर यहाँ प्रस्तुत दो है। 
केशी गौतम से पूछते है कि, पाश्वनाथ ने चार याम का उपदेश दिया, जब कि 
वर्धभान--महावीर ने पाँच याम--महात्त का, सो क्यो! इसी तरह पाश्वनाथ ने 
सचेल--सवश्नर धर्म बतल्ाया, जब्र कि महावीर ने श्रवेल--अवसन धर्म, सो 
क्‍यों ! इसके जवात् में इन्द्रभूति ने कहा कि, ** तत््वदष्टि से चार याम और 
'पाँच महात्रत में कोई अन्तर नहीं है, केवल वर्तमान युग की कम और उलटी 
समझे देखकर ही महावीर मे विशेष शुद्धि की दृष्टि से चार के स्थान में पाँच 
महात्रत का उपदेश किया है। और मोक्ष का वास्तविक कारण तो आन्तर ज्ञान, 
दर्शन ओ्रौर शुद्ध चारित्र ही है, वस्र का होना, न होना, यह तो लोकद्ृशि है । 
इन्द्रभूति के मूलगामी जवात्र की यथाथंता देखकर केशी पंचमहात्रत स्वीकार करते 
: हैं; और इस तरह महावीर के संघ के एक अंग बनते हैं । 


१७ उत्तराध्ययन, श्र० २३, श्लोक २३-३२ । 


१० जैन धर्म और दर्शन 


ऊपर के थोड़े से उद्धरण इतना समभने के लिए. पर्यात हैं कि महावीर 
और उनके शिष्य इन्द्रभूति का कई स्थानों में पार्श्वापत्यिको से मिलन होता है ।' 
इन्द्रभूति के अलावा अन्य मी महावीर-शिष्य पार्श्वापत्यिकों से मिलते है| 
मिल्लाप के समय आपस में चर्चा होती है । चर्चा मुख्य रूप से संयम के जुदे-जुदे 
अंग के श्रर्थ के बारे में एवं तत्वज्ञान के कुछ मन्तव्यों के बारे में होती है | 
महावीर जबाब देते समय पाश्वनाथ के मन्तव्य का आधार भी लेते हैं और 
पाश्वंनाथ को 'पुरिसादाशीयः अर्थात्‌ “पुरुषों में आदेय” जैसा सम्मानसूचक 
विशेषण देकर उनके प्रति हार्दिक सम्मान सूचित करते है। और पाश्व के प्रति 
निष्ठा रखनेवाले उनकी परंपरा के निम्रथों को अपनी ओर आकृष्ट करते हैं। 
पाश्वापत्यिक भी महावीर को अपनी परीक्षा मे खरे उतरे देखकर उनके संघ्र में 
दाखिल होते है अर्थात्‌ वे पाश्यनाथ के परप्रागत संघ्र और महावीर के 
नवस्थापित संध--दोनो के संघान मे एक कड़ी बनते है। इससे यह मानना 
पडता है कि, महावीर ने जो संघ रचा उसकी भित्ति पाश्वेनाथ की 
संघ-परपरा है । 
यद्यपि कई पारश्वापत्यिक महावीर के संत्र में प्रविष्ट हुए, तो भी कुछ 
पार्श्वापन्यिक ऐसे भी देखे जाते है, जिनका महावीर के सघ में सम्मिल्षित होना 
निर्दिष्ट नही है । इसका एक उदाहरण भगवती २-४ में यो है--ठुंगीया नामक 
नगर में ५०० पार्श्वापत्यिक भ्रमण पधारने है। वहाँ के तत्वज्ञ श्रमशोपासक 
उनसे उपदेश सुनते है। पार्श्वापत्यिक स्थविर उनको चार याम आदि का 
उपदेश करते है। श्रावक उपदेश से प्रसन्न होते है और धर्म में स्थिर होते हैं । 
बे स्थविरों से सयम, तप आदि के विपय में तथा उसके फल्ल के विषय में प्रश्न 
करते है| पार्श्वापत्यिक स्थविरों में से कालियपुत्त, मेहिल, आनन्दरक्खिय और 
कासव ये - चार स्थविर अपनी-अपनी दृष्टि से जबाब देते है। पार्श्वापत्यिक 
स्थविर और पार्श्वपत्यिक श्रमणोपासक के बीच तुगीया में हुए इस प्रश्नोत्तर का 
हाल इन्द्रभूति राजग॒ही में सुनते है और फिर महावीर से पूछुने हैं कि - “क्या 
ये पाश्वापत्यिक स्थविर प्रश्नो का उत्तर देने मे समर्थ है ?? महावीर स्पष्टतया 
कहते है कि--“वे समर्थ हैं। उन्होंने जो जवाब दिया वह सच है; मैं भी वही 
जवाब देता ।? इस संवादकथा मे ऐसा कोई निर्देश नहीं कि, तुंगीयावाले 
पाश्वापत्यिक निमरंथ या श्रमणोपासक महावीर के संघ में प्रविष्ट हुए | यदि वे 
प्रविष्ट होते तो इतने बड़े पाश्वापत्यिक सघ के महावीर के संघ में सम्मिलित होने 
की बात समकालीन या उत्तरकालीन आचार्य शायद ही भूलते । 
यहाँ एक बात खास ध्यान देने योग्य है कि, पारश्वापत्यिक श्रमण न तो 


भगवान्‌ पाश्व॑नाथ की विरासत १३ 


महावीर के पास आए. है, न उनके संघ में प्रविष्ट हुए हैं, फिर भी महावीर 
उनके उत्तर की सच्चाई और क्षमता को स्पष्ट स्वीकार ही करते है। 

दूसरी बात ध्यान देने योग्य यह है कि, जो पार्श्रापत्यिक महावीर के संघ में 
आए, वे भी महावीर की सवंशता के बारे में पूरी प्तोति कर लेने के पश्चात्‌ ही 
उनको विधिवत्‌ बन्दन-नमस्कार - तिकखुत्तो आयाहिणं पयाहिणं वन्दामि-- 
करते हैं; उसके पहले तो वे केवल उनके पास शिष्टता के साथ आते हैं-- 
न्रदूर-सामते ठिच्चा! । 

पाश्वनाथ की परंपरा के त्यागी और शहस्थ व्यक्तियों से संबन्‍्ध रखने 
वाली, उपलब्ध आगमों में जो कुछ सामग्री है, उसको योग्य रूप में सकलित एवं 
व्यवस्थित करके पाश्वनाथ के महावीर-कालीन संघ्र का सार चित्र पं० दलसुग्ब 
मालवणिया ने अपने एक अम्यासपूर्ण लेख में, बीस वर्ष पहले खींचा है जो 
इस प्रसंग में खास द्रष्टव्य है। यह लेख “जैन प्रकाश” के “उत्थान-मह्वीरांक! 
में छुपा है | 
आचार-- 

अब हम आचार की विरासत के प्रश्न पर आते है। पार्श्बापत्यिक निग्नथों 
का आचार बाह्य-आम्यन्तर दो रूप में देखने में आता है। श्रनगारत्व, निर्ग्रथत्व, 
सचेलत्व, शीत, आतप आदि परिषह-सहन, नाना प्रकार के उपवास ब्रत और 
मिक्षाविधि के कठोर नियम इत्यादि बाह्य आचार हैं। सामाय्रिक समत्व या 
समभाव, पद्चकृब्वाण--त्याग, संयम--इन्द्रियनियमन, संबर--कषायनिरोध, 
विवेक - अलिमसता या सदसब्दिवेक, व्युत्सगं--ममत्वत्याग, हिसा असत्य अदत्तादान 
और बहिद्धादाण से विरति इत्यादि श्राभ्यन्तर आचार में सम्मिलित है । 

पहले कहा जा चुका है कि, बुद्ध ने गहत्याग के बाद निम्रैथ आचारो का भी 
पालन किया था । बुद्ध ने अपने द्वारा आचरण किए. गए. निम्नंथ आचारों का 
जो संक्षेप में संकेत किया है उसका पार्श्वापत्यिक निग्रथों की चर्या के उपलब्ध 
वर्णन के साथ मिल्लान करते हैं ' 5 एवं महावीर के द्वारा आचरित बाह्य चर्या के 
साथ मिलान बरते हैं१६ तो सन्देह नहीं रहता कि, महावीर को निम्रंथ या 
अनगार धर्म की बाह्य चर्या पार्श्वापत्थिक परंपरा से मिल्ली है--भले ही उन्होंने 
उसमे देशकालानुसारी थोड़ा-बहुत परिवर्तन किया हो । आम्यन्तर श्राचार भी 
भगवान्‌ महावीर का वही है जो पाश्वपित्यिकों में प्रचल्चित था । कालासवेसीपुत्त 
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जैसे पार्श्वापत्यिक श्राम्यन्तर चरित्र से संबद्ध पारिभाषिक शब्दों का जब अर्थ 
पूछते हैं तत्र महावीर के अनुयायी स्थविर वही जवाब देते है, जो पाश्वपित्यिक 
परंपरा में भी प्रचलित था । 

निग्रंथों के बाह्य-आमभ्यंतर आचार-चारित्र के पाश्वपरपरा से विरासत में 
मिलने पर भी महावीर ने उसमें जो सुधार किया है वह भी आ्रागमों के विश्वसनीय 
प्राचीन स्वर में सुरक्षित है । पहले संघ को विरासतवाले वर्णन में हमने सूचित 
किया ही है कि, जिन-जिन पार्स्वापत्यिक निम्नंथो ने महावीर का नेतृत्व माना 
उन्होने सप्रतिक्रमण पाँच महात्रत स्वीकार किए। पाश्वनाथ की परंपरा में चार 
याम थे, इसलिए णश्वनाथ का निग्रथघर्म चातुर्याम कहलाता था। इस वात का 
समर्थन बौद्ध पिटक दीधनिकाय के सामम्जफलसुत्त में आए हुए निम्नंथ के 
ध्चातु-याम-सवर-संव॒ती” इस विशेषण से होता है | यद्यपि उस यूत्र में शांतपुत्र 
महावीर के मुख से चातुर्याम धर्म का वर्णन बौद्ध पिटकसंग्राहकों ने कराया है, 
पर इस अश में वे भ्रान्त जान पड़ते हैं। पाश्वपित्यिक परपरा बुद्ध के समय में 
विद्यमान भी थी और उससे बुद्ध का तथा उनके कुछ श्रनुयायियों का परिचय 
भी था, इसलिये वे चातुर्याम के बारे में ही जानते थे । चाठ॒र्याम के स्थान में 
पाँच यम या पाँच महात्रत का परिवर्तन महावीर ने किया, जो पाश्वापित्यिको में 
से ही एक थे। यह परिवर्तन पाश्वांपत्यिक परंपरा की दृष्टि से भले ही विशेष 
महत्त्व रखता हो, पर निम्नन्थ भिन्न इतर समकालीन बौद्ध जेसी श्रमण परपराशओं 
के लिए कोई खास ध्यान देने योग्य ब्रात न थी। जो परिवर्तन किसी एक फिरके 
की आन्‍्तरिक वस्तु होती है उसकी जानकारी इतर परम्पराओं मे बहुधा तुरन्त 
नहीं होती । बुद्ध के सामने समथ पाश्वपित्यिक निम्न ज्ञातपुत्र महावीर ही रहे; 
इसलिए त्रौद्ध ग्रंथ में पार्श्वापत्यिक परपरा का चातुर्याम घर्म महावीर के मुख से 
कहलाया जाए तो यह स्वाभाविक है। परन्तु इस वर्णन के ऊपर से इतनी बात 
निर्विवाद साबित होती है कि, पाश्वापत्यिक निग्न॑न्थ पहले चातुर्याम धर्म के अनु- 
यायी थे, और महावीर के संत्रन्ध से उस परंपरा मे पंच यम दाखिल हुए । दूसरा 
सुधार महाबीर ने सप्रतिक्रमण धर्म दाखिल करके किया है, जो एक निग्नन्थ 


परम्परा का आन्तरिक सुधार है| सम्भवतः इसीलिए बौद्ध अन्थों मे इसका कोई 
निर्देश नही । 


बौद्ध ग्रन्थों में* " पूरणकाश्यप के द्वार कराए गए. निम्नन्थ के वर्णन में 
“एकशाटक! विशेषण आता है ; अचेल' विशेषण आजीवक के साथ आता 
है । निम्नन्थ का 'एकशाटका विशेषण मुख्यतया पाश्वापत्यिक निग्न्थ की ओर 
२०. अंगुत्तरनिकाय, छुकनिपात, २-१ | 
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ही संकेत करता है। हम आचारांग में वर्णित और सबसे अधिक विश्वसनीय 
महावोर के जीवन-अंश से यह तो जानते ही हैं. कि महावीर ने शहत्याग किया 
तब एक बस्तर--वेल धारण किया था| क्रमशः उन्होंने उसका हमेशा के वास्ते 
त्याग किया, और पूर्णतया श्रचेल्लत्व स्वीकार किया** | उनकी यद्द अ्रचेल्वत्व 
भावना मूल्गत रूप से हो या पारिपाश्विक परिस्थिति में से हुए कर आत्मसात्‌ 
की हो, यह प्रश्न यहाँ प्रस्तुत नहीं ; प्रस्तुत इतना ही है कि, महाबीर ने सचेलत्व 
में से अचेलत्व की ओर कदम बढ़ाया । इस प्रकाश में हम बौद्धमन्थो में आए. 
हुए, नि्नन्थ के विशेषण 'एकशाटक' का तात्पर्य सरलता से निकाल सकते हैं । 
वह यह कि, पार्श्बापत्यिक परंपरा में निग्नेन्‍्थों के लिये मर्यादित बसख्रधारण वर्जित 
न था, जन्न कि महावीर ने वस्थधारण के बारे में अनेकान्तदृष्टि से काम लिया। 
उन्होंने स्ेज्षत्य और श्रचेलत्व दोनों को निग्नेन्थ संघ के लिए. यथाशक्ति और 
यथारुचि स्थान दिया । अध्यापक धर्मानन्द कौशाम्बी ने भी अपने 'पाश्वनाथाचा 
चातुर्याम धर्म' (पू० २०) में ऐसा ह्वी मत दरसाया है। इसी से हम उत्तराध्ययन 
के केशी-गौतम-सवाद मे अचेल और सचेल धर्म के बीच समन्वय पाते हैं। 
उसमें खास तौर से कहा गया है कि, मोह के लिये तो मुख्य और पारमार्थिक 
लिंग--साधन ज्ञान-दशन-चारित्ररूप आध्यात्मिक सम्पत्ति ही है। अचेलत या 
सचेलत्व यह तो क्षौकिक--बाह्य लिंगमात्र हे, पारमार्थिक नहीं | 

इस तात्पर्य का समर्थन मगवती आदि में वर्शित पार्श्चापत्यिको के परिवर्तन 
से स्पष्ट होता है। महावीर के संघ में दाखिल होनेवाले किसी भी पार््वापत्यिक 
निग्रंथ के परिवर्तन के बारे में यह उल्लेख नहीं हे कि, उसने सचेलत्व के स्थान 
में अ्रचेलत्व स्वीकार किया; जब कि उन सभी परिवतंन करनेवाले निग्नथों के 
क्षिए. निश्चित रूप से कहा गया है कि उन्होंने चार याम के स्थान में पाँच 
महात्रत और प्रतिक्रमण धर्म स्वीकार किया । 

महावीर के व्यक्तित्व, उनकी अ्राध्यात्मिक दृष्टि और अ्रनेकान्त गत्ति को देखते 
हुए, ऊपर वर्णन की हुई सारी घटना का मेल सुसंगत बेठ जाता है। महात्रत 
और प्रतिक्रमण का सुधार, यह श्रन्तश्शुद्धि का सुधार है इसलिए महावीर ने उस 
पर पूरा भार दिया, जब्र कि स्वयं स्वीकार किए. हुए अचेल्॒त्व पर एकान्त भार 
२१. णो चेविमेण वत्येण पिद्स्सामि तंसि देमते। ......... 

से पारणः आवकहाए एये खु अशुधम्मियं तसस ॥२॥ 

संबच्छुरं साहियं मासं ज॑ न रिक्कासि बत्थगगं मगवं | 

अचेलए तझ्रो चाह त॑ वोसिज वत्थमणगारे ॥४॥ 

--आआचारांग, १-६-१ | न्‍ 
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नहीं दिया । उन्होंने सोचा होगा कि, आखिर अचेलत्व या सचेलत्व, यह कोई 
जीवन-शुद्धि की श्रन्तिम कसौटी नहीं हे । इसीलिए. उनके निग्न॑थ सथ में सचेत 
ओर अचेल दोनों निम्रंथ अपनी-अपनी रुचि एवं शक्ति का विचार करके 
ईमानदारी के साथ परस्पर उदार भाव से रहे होंगे। उत्तराब्ययन का वह संवाद 
उस सभय की सूचना देता है, जब कि कभी निग्नन्थी के बीच सचचेलत्व के बारे 
में सारासार के तारतम्य की विचारणा चली होगी । पर उस समन्वय के मूल में 
अनेकान्त दृष्टि का जो यथार्थ प्राण स्पन्दित होता है वह महावीर के विचार की 
देन है | 

पार्श्वापत्यिक परंपरा मे जो चार याम थे उनके नाम स्थानागसूत्र में यो 
आते हैं; ( १ ) सर्वप्राणातिपात--( २ ) सर्वमृपावाद--( ३ ) सर्वश्रदत्तादान- 
ओर ( ४ ) सर्वत्रहिद्धादाश--से विस्मण १९ | इनमे से हिद्धादाण” का 
अर्थ जानना यहाँ प्राप्त है। नवांगीयीकाकार अभयदेव ने बहिद्धादाण” शब्द 
का अर्थ 'परिग्रह” सूचित किया है | 'परिअ्रह्व से विरति! यह पार्श्ापत्यिको का 
चौथा याम था, जिसमें अब्रह्म का वर्जन अ्रवश्य अभिप्रेत था "३ | पर जब 
मनुष्यसुल्भ दुर्बलता के कारण अब्रह्मविरमण में शिथित्षता आई और परिग्रह- 
विरति के अर्थ मे स्पष्टता करने की जरूरत मालूम हुई तब महावीर ने 
अन्नह्म विस्मण को परिग्रहविरमण से अलग स्वतंत्र यम रूप में स्वीकार करके पाँच 
मह्दात्रतो की भीष्मप्रतिज्ञा निम्रेथो के लिए. रखी और स्वयं उस प्रतिज्ञापालन के 
पुरस्कर्ता हुए। इतना ही नहीं बल्कि क्षण-क्षण के जीवनक्रम में अदलनेवाली 
मनोदृत्तियों के कारण होनेवाले मानसिक, वाचिक, कायिक दोप भी महावीर को 
निग्रंथ-जीवन के लिए अत्यन्त अखरने लगे, इससे उन्होने निग्रंथ-जीवन में सतत 
जाशति रखने की दृष्टि से प्रतिक्रमण धर्म को नियत स्थान दिया, जिससे कि 
प्रत्येक निम्न॑थ सायं-प्रातः अपने जीवन की जुटियो का निरीक्षण करे और लगे 


२२. मज्मिमगा बावीसं अरहंता भगवंता चाउजामं घम्म परणबेति, शक 
सवब्बातों पाणातिवायाओ वेरमण, एज मुसावायाओं वेरमण, सब्बातों 
अदिल्लादाणाओ वेरमण, सब्बाओ्रो बहिद्धादाणाओ वेरमण १ ।+स्थानाग, 
सूत २६६, पत्र २०१ श्र । 

२३. “बहिद्धादाणाओ” ति बहिद्धा--मैथुनं पहिग्रहविशेप: आदान॑ च 
परिग्रहस्तयोइ॑न्द्वेकत्वमथवा आदीयत इत्यादानं परिग्राह्मं वस्तु तब्च धर्मोपकर- 
णुमपि भवतीत्यत श्राहइ--बहिस्तात्‌-घर्मोपकरणाद्‌ बहिय॑दिति । हृहट च मैथुनं 


परिग्रहेइन्तमबति, न ह्परिण्हीता योषिद्‌ भुज्यत इति |--स्थानां 
समेत, परे २ ३ का द्‌ भुज्यत इति |--स्थानांग, २६६ 





भगवान्‌ पाश्वनाथ की विरासत श्पू 


दोषों की आलोचनापूर्वक आयंदा दोषों से वचने के लिए. शुद्ध संकल्प को दृढ़ 
करे । महावीर की जीवनचर्या और उनके उपदेशों से यह भल्री-माँति जान पड़ता 
है कि, उन्होंने स्वीकृत प्रतिश की शुद्धि और अन्तर्जादति पर जितना भार दिया 
है उतना अन्य चीजों पर नहीं / यही कारण हे कि तत्कालीन बखनेक पाश्चांपत्यिकों 
के रहते हुए भी उन्हीं में से एक श्ञातपुत्र महावीर ही निम्रेथ सध के अगुवा रूप 
से या तीथंकर रूप से माने जाने लगे। महावीर के उपदेशों में जितना भार 
कधायबिजय पर है--जो कि निग्नन्ध-जीवन का मुख्य साध्य है--उतना भार 
अन्य किसी विषय पर नहीं है। उनके इस कठोर प्रयल के कारण ही चार याम 
का नाम स्मृतिशेष बन गया व पाँच महाजत सयमधर्म के जीवित अंग बने । 
महावीर के द्वारा पंच महात्रत-धर्म के नए. सुधार के बारे में तो श्वेताम्बर- 
टिगभ्बर एकमत हैं, पर पाँच महात्रत से क्‍या अमिप्रेत है, इस बारे में विचारभेद 
अवश्य है। दिगंबराचार्य वटकेर का एक मूलाचार' नामक अन्थ हे--जों 
स्रह्मत्मक है---उसमे उन्होने पाँच महात्त का अर्थ पाँच यम न बतलाकर केबल 
जैन-परपरा परिचित पॉच चारित्र बतलाया है । उनका कहना है कि, महावीर के 
पहले मात्र सामाथिक चारित्र था, पर महावीर ने छेंदोपस्थापन दाखिल करके 
सामायिक के ही विस्तार रूप से अन्य चार चारित्र बतल्लाए, जिससे महावीर 
पंच महाजत-घर्म के उपदेशक माने जाते हैं। आचाय वट्केर की तरह 
पूज्यपाद, अकलक, आशाधर आदि लगभग सभी दिगबराचार्य और 
दिगबर विद्वानों का वह एक ही अभिप्राय है" * । निशसन्देह श्वेताबर-परपरा के 
पंच महात्रतधर्म के खुलासे से दिगंबर परंपरा का तत्संबन्धी खुलासा जुदा पड़ता 
है । भद्रबाहुकतृक मानी जानेबाली नियुक्ति में भी छेदोपस्थापना चारित्र को 
दाखिल करके पॉच चारित्र महावीरशासन में प्रचलित किए जाने की कथा 
निर्दिष्ट है, पर यद्द कथा केबल चारिज्परिणाम की तीव्रता, तोबतरता और 
तीजत्रतमता के तारतम्य पर एवं भिन्न-भिन्न दीक्षित व्यक्ति के अधिकार पर प्रकाश 
डालती है, न कि समग्र निम्नंथो के लिए. अवश्य स्वीकार्य पंच महात्रतों के ऊपर। 
जब कि महावीर का पंच महाव्रत-धर्म-बिषयक सुधार निग्न॑थ दीक्षा लेनेवाले सभी के 
लिए, एक-सा रहा, ऐसा भगवती आदि ग्रथों से तथा बौद्ध पिवक निर्दिष्ट चातु- 
याम-संवर-संवुतो' * * इस विशेषण से फलित होता है ) इसके समर्थन में प्रति- 
क्रमण धर्म का उदाहरण पर्यास है। महावीर ने प्रतिकमण धर्म भी सभी निग्रन्‍्थों 
२४. देखो-पं० जुगल किशोर जी मुख्तार कृत--जैनाचायों का शासनभेद, 
परिशिष्ट कक! | 
२५. “चातु-याम-संबर-संबुतो”” इस विशेषण के बाद “सब्ब-वारि-वारितो” इत्यादि 


१६ जैन धर्म और दर्शन 


के लिए समान रूप से अनुशासित किया | इस प्रकाश में पंच महाज्त धर्म का 
अनुशासन भी सभी निग्न॑न्थों के लिये रहा हो, यही मानना पडता है। मूलाचार 
आदि दिगंबर परंपरा में जो विचारमेद सुरक्षित है वह साधार अवश्य है, क्योंकि, 
ख्ेतांबरीय सभी ग्रन्थ छेदोपस्थान सहित पाँच चारित्र का प्रवेश महावीर के 
शासन में बतलाते हैं। पाँच मद्त्रत और पाँच चारित्र ये एक नहीं | दोनों में 
पाँच की संख्या समान होने से मूलाचार श्रादि ग्रन्थों मे एक विचार सुरक्षित रहा 
तो श्वेताम्बर ग्रन्थों में दूसरा भी विचार मुरक्षित है । कुछ भी हो, दोनों परंपराएँ 
पंच महात्रत धर्म के सुधार के बारे में एक-सी सम्मत है। 

बस्तुतः पाँच महाव्रत यह पार्श्वापत्यिक चातुर्याम का स्पष्टीकरण ही है | इससे 
यह कहने में कोई बाधा नहीं कि, महावीर को संयम या चारित्र की विरासत भी 
पाश्वनाथ की परंपरा से मिली है। 

हम योगपरंपरा के आठ योगांग से परिचित है। उनमे से प्रथम अग यम 
है । पातजल योगशासत्र (२-३०, ३१ में अदिसा, सत्य, अ्रस्तेय ब्रह्मचर्य और 
अपरिग्रह ये पाँच यम गिनाए है; साथ ही इन्हीं पाँच यमो को महाजत भी कहा 
है--जब कि वे पॉँच यम परिपूर्ण या जाति-देश-काल-समयानवच्छिन्न हो । मेरा 
खयाल है कि, महावीर के द्वारा पाँच यमी पर अत्यन्त भार देने एवं उनको 
महात्रत के रूए से मान लेने के कारण ही “महात्रत' शब्द पाँच यमों के लिए 
विशेष प्रसिद्धि मे आया | आज तो यम या याम शब्द पुराने जैनश्रत में, बीद्ध 


पिटकों में और उपलब्ध योगसूत्र में मुख्यतया मुग्क्षित है । 'यम' शब्द का उतना 
प्रचार अब नही है, जितना प्रचार 'महात्रत' शब्द का । 





विशेषण ज्ञातपुत्र महावीर के लिए आते है। इनमें से 'सब्ब-बारि-बारितो? 
का श्रथ अश्रद्यकथा के अनुसार श्री राहुल जी आदि ने किया है कि---““निगणठ 
( निग्न॑न्थ ) जल के व्यवहार का वारण करता है ( जिससे जल्ल के जीव 
न मारे जाएँ ) ।” ( दीघनिकाय, हिन्दी अनुवाद, ए० २१ ' पर यह अथथे 
भ्रमपूर्ण है। जलवोधक “वारि” शब्द होने से तथा निर्ग्रन्थ सचित्त जल का 
उपयोग नहीं करते, इस वस्तुस्थिति के दशन से श्रम हुआ जान पड़ता है। 
वस्तुत: “सब्ब-वारि-वारितो ' का श्रथे यही है कि--मत्र अर्थात्‌ हिंसा आदि 
चारों पापकर्म के बारि अर्थात्‌ वारण याने निषेध के कारण वारित अ्रथांत्‌ 
विरत; याने हिंसा आदि सच्च पापकर्मों के निवारण के कारण ठन दोषों से 
बिरत । यही अर्थ अगले 'सब्ब-वारि-युतो', सब्ब-वारिुतो! इत्यादि 


विशेषण में स्पष्ट किया गया है। वस्नुतः सभी विशेषण एक हो अर्थ को 
मिन्न-मिन्न भंगी से दरसाते हैं। 


र्‌ भगवान्‌ पाश्व॑नाथ की विरासत १७ 


जब चार याम में से महावीर के पाँच मद्गाबत और बुद्ध के पाँच शीक्ष के 
विकास पर विचार करते हैं तर कहना पड़ता है कि, पाश्चवनाथ के चार याम की 
परंपरा का ज्ञातपुत्र ने अपनी दृष्टि के अनुसार और शाक्यपुत्र ने अपनी दृष्टि के 
अनुसार विकास किया है? *, जो श्रमी जैन और बौद्ध परंपरा में विरासतरूप 
से विद्यमान है । 
अत-- 

अब हम अन्तिम विरासत--श्रुतसम्पत्ति--पर आते हैं। श्वेतांबर-दिगंबर 
दोनो के वाहम्मय में जैन श्रुत का द्वादशागी रूप से निर्देश है ।*५ आचारांग 
आदि स्थारह अंग और बारहवे दृष्टिबाद अंग का एक भाग चौदह पूछ, ये 
विशेष प्रसिद्ध है। आगमों के प्राचीन समभे जाने वाले भागो में जहाँ-जहाँ किसी 
के अ्रनगार धर्म स्वीकार करने की कथा है वहाँ या तो ऐसा कहा गया है कि वह 
सामायिक आदि स्थारह अ्रग पढ़ता है या वह चतुर्दश पूर्व पढ़ता है। *” हमें 
इन उल्लेखो के ऊपर से विचार यद करना है कि, महावीर के पूर्व पाश्वनाथ 
या उनकी परपरा की श्रुत-सम्पत्ति क्या थी ! और इसमे से महावीर को विरासत 
मिली या नहीं ! एवं मिली तो किस रूप में १ 

शास्त्रों में यह तो स्पष्ट ही कहा गया है कि, आचाराग आदि ग्यारह अंगों 


'सेकेलेडलन) >क-+++नी +ब 2 ८+०+ना++ से अ कक हु. 35० 93ब>>मयाक 


२६. अध्यापक धर्माननन्‍्द कौशाम्मी ने अन्त मे जो “पार्श्वनाथ चा चातुर्याम 
धर्म” नामक पुस्तक लिखी है उसका मुख्य उद्देश ही यह है कि, शाक्य- 
पुत्र ने पाश्वंनाथ के चातुर्यामधर्म की परंपरा का विकास किस-किस तरह से 
किया, यह बतल्ाना ! 


२७, पटखण्डागम ( धवला टीका ), खण्ड १, प्रष्ठ ६: बारह अंगगिज्का । 
समवायाग, पत्र १०६, सूत्र १३६ ४ दुवालसंगे गणिपिडगगे । 
नन्दीसूतज्र ( विजयदानसूरि संशोधित ) पत्र ६४: अंगपविद्ठ दुवालसविहं 
परणणत्तं । 

र८ ग्यारह अंग पढ़ने का उल्लेख - भगवती २ १; ११-६ ज्ञाता धर्मकथा, 
आ० १२ । चौदद्द पूव पढ़ने का उल्लेख-भगवती ११-११-४३२, 
१७-२-६१७ ; ज्ञाताध्म-कथा, ऋ० ४५। ज्ञाता० अआ० १६ में पाण्डवों 
के चौदह पूर्व पढ़ने का व द्रौपदी के ग्यारह अंग पढ़ने का उल्दोख है । 
इसी तरह ज्ञाता० २-१ में काली साध्वी बन कर ग्यारह अंग पढ़ती है, 
ऐसा वर्णन है । 





श्ध्द जेन घर्मं और द्शान 


की रचना महावीर के अनुगामी गणधघरों ने की। * * यद्यपि नन्‍्दीसूत्र की पुरानी 
व्याख्या--चूरि--जो विक्रम की आठबी सदी से अर्वांचीन नहीं--उसमें 
धूव! शब्द का अर्थ बतलाते हुए कहा गया है कि, महावीर ने प्रथम उपदेश 
दिया इसलिए. “पूषं' कहलाए, ३" , इसी तरह विक्रम की नवी शताब्डो के 
प्रसिद्ध आचार्य वीर्सेन ने घवल्ला में 'यूवंगतः का अर्थ बतलाते हुए. कहा कि 
जो पूर्वों को प्रास हो या जो पूर्व स्वरूप प्रास हो वह 'ूबंगत'३* ; परन्तु 

चूरिकार एवं उत्तरकालीन वीरसेन, हरिमद्र, मलयगिरि आदि व्याख्याकारों 
का बह कथन केबल 'पूब” और “पूर्वंगत! शब्द का अर्थ घटन करने के 
अभिप्राय से हुआ जान पडता है। जब मगवती में कई जगह महावीर के सुस्त 
से यह कहलाया गया है कि, अमुक वस्तु पुरुषादानीय पाश्व॑नाथ ने वही कही हे 
जिसको में भी कहता हूँ, और जत्र हम सारे श्वेताबर-दिगवर श्रत के द्वार यह 
भी देखते हैं कि, महावीर का तत्त्वज्ञान वहीं है जो पार्श्वापत्यिक परम्ण्ण से चला 
आता है, तब हमे पूर्व! शब्द का अर्थ समझने में कोई दिक्कत नहीं होती । 
पूर्व श्रुत का अर्थ स्पष्टटः यही है कि, जो श्रुत महावीर के पूर्व से पाश्वापन्यिक 
परम्परा द्वारा चला आता था, और जो किसी न किसी रूप मे महावीर को भी 
प्रास हुआ । प्रो० याकोत्री आदि का भी ऐसा ही मत है। १* जैन श्रुत के मुख्य 
विषय नवतत््व, पच अस्तिकाय, आत्मा और कर्म का सबन्ध, उसके कारण 
उनकी निन्गत्ति के उपाय, कम का स्वरूप श्त्यादि हैं। इन्ही विपयो को महावीर 
और उनके शिष्यों ने सक्षेप से विस्तार और विस्तार से सक्ञेप कर भले ही कह्दा 
हो, पर वे सब्र विषय पार्श्वापत्यिक परम्परा के पूर्बवर्ती श्रुत में किसी-न-किसी रूप 








२६-३०. जम्हा तित्थकरो तित्थपवत्तणकाले गणधराणं सब्वमुत्ताधारत्तणतो पुष्वं 
पुष्बगतसुत्तत्ध॑भासति तम्हा पुच्ब ति भणिता, गणधर पुण सुत्तरयण 
करेन्ता आयाराइकमेग रएति ठवेति य । 

“नन्‍्दीसूत्र ( विजयदानसूरिसशोधित ) चूरिए, प्ृ० १११ अर । 

३१. पुव्वाण गय पत्त पुव्बसरूय॑ वा पुव्वगयमिदि गणणामं। 

“ पट्खडागम ( धवला टीका ), पुस्तक १, पृ० ११४ । 
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भगवान्‌ पाश्वनाथ की विरासत १६ 


में निरूपित थे, इस विषय में कोई सन्देह नहीं | एक भी स्थान में महावीर या 
उनके शिष्यों में से किसी ने ऐसा नहीं कहा कि, जो मद्दाबीर का श्रुत है बह 
अपूर्व ्र्थात्‌ सर्वथा नवोत्त् है। चौदद पूर्व के विषयों की एबं उनके भेद 
प्रभेदों की जो दृटी-फूटी यादी नन्‍्दी सूत्रः३ म तथा घबला*४ में मिलती हे 
उसका आचाराग आदि ग्यारह अंगों में तथा अन्य उपाग आदि शाखत्रों में प्रति- 
पादित विषयों के साभ मिलान करते दे तो, इसमे सन्देह ही नहीं रहता कि, जैन 
परंपरा के आचार-बिचार विषयक मुख्य मुद्दों की चर्चा, पाश्वापत्यिक परंपरा के 
पूर्वभुत और महावीर की परंपरा के अंगोयाग श्रुत में समान ही है। इससे मैं 
अभी तक निम्नलिखित निष्कर्ष पर आया हूँ--- 

(१ ) पाश्वनाथीय परंपरा का पूर्वश्रुत महावीर को किसी-न-किसी रूप में 
प्राप्त हुआ । उसो मे प्रतिपादित विषयों पर ही अपनी अपनो प्रकृति के अनुसार 
आचाराग आदि ग्ंथों की जुदे जुदे हाथों से रचना हुई हे । 

(२ ) महावीरशासित संघ में पूश्रत और आचाराग आदि श्रुत--दोनों 
को बड़ी प्रतिष्ठा रही । फिर भी पू्वश्रुत की महिमा अधिक द्वी की जाती रही है। 
इसी से हम दिगम्बर-श्वेतातर दोनो परम्परा के साहित्य में आचायों का ऐसा प्रयक्ष 
पाते है, जिसमें वे अपने-अपने कर्म विषयक तथा ज्ञान आदि विषयक इतर 
पुरातन ग्रन्थों का संबन्ध उस विषय के पूर्वनामक अन्थ से जोड़ते है, इतना ही 
नही पर दोनो परम्परा में पूर्वश्र॒त॒ का क्रमिक हास लगमग एक-सा वर्शित होने 
पर भी कमीवेश प्रमाण में पूर्शान को धारण करनेवाले आचार्यो के प्रति विशेष 
बहुमान दरसाया गया है। दोनों परंपरा के वर्णन से इतना निश्चित मालूम 
पड़ता है कि, सारी निर्ग्नन्थ परम्ण्रा अपने वर्तमान श्रुव का मूल् पूर्व में मानती 
आई है । 

(३ ) पूर्वश्रुत में जिस-जिस देश-काल का एवं जिन-जिन व्यक्तियों के 
जीवन का प्रतित्रिंब था उससे आचारांग आदि अ्रगो मे मिन्न देशकाल एव भिन्न 
व्यक्तियों के जीवन का प्रतित्रित्र पड़ा यह स्वाभाविक है; फिर भी आचार एवं 
तत्वज्ञान के मुख्य मुद्दों के स्वरूप में दोनो में कोई खास अन्तर नहीं पडा । 
उपसंहार-- 


महावीर के जीवन तथा धर्मशासन से सम्बद्ध अनेक प्रश्न ऐसे हैं, जिनकी 
गवेषणा आबश्यक है; जैसे कि आजीवक परंपरा से महावीर का संबन्ध तथा 


३३. नन्‍्दीसूत्र, पत्र १०६ अर से। 
३४ घदंडागम ( धबला टीका ), पुस्तक १, प्रृ० ११४ से | 


. २० जैन धम और दशन 


इतर समकालीन तापस, परित्राजक और बौद्ध आदि परंपराओं से उनका संबन्ध--- 
ऐसे संबन्ध जिन्होंने महावीर के प्रद्वत्ति क्षेत्र पर कुछ असर डाला हो या मद्दावीर 
की धर्म प्रशत्ति ने उन परम्पराओं पर कुछ-न-कुछ असर डाला हो | 

इसो तरह पाश्व॑नाथ को जो परम्परा महावीर के सघ में सम्मिलित होने से 
तटस्थ रही उसका अस्तित्व कम तक, किस-किस रूप में और कहाँ-कहाँ रहा 
अर्थात्‌ उसका भाषी क्या हुआ--यह प्रश्न भी विचारणीय है । खारवेल, जो 
अद्यतन संशोधन के अनुसार जेन परम्परा का अनुगामी समझा जाता है, उसका 
दिगम्बर या श्रेताम्बर श्रुत में कहीं भी निर्देश नही इसका क्‍या कारणा ? क्‍या 
महावीर की परम्परा मे सम्मिलित नहीं हुए ऐसे पार्श्वापत्यिको की परम्परा के 
साथ तो उसका सम्बन्ध रहा न हो ! इत्यादि प्रश्न भी विचारणीय है। 

प्रो० याकोबी ने कल्पसूत्र की प्रस्तावना भे गौतम और बौधायन घ्मसूत्न के 
साथ निम्न॑न्थो के तत-उपत्रत की तुलना करते हुए. सूचित किया है कि, निम्नन्थों 
के सामने वैदिक संन्यासी धम का आदर्श रहा है इत्यादि । परन्तु इस प्रश्न को 
भी अब नए दृष्टिकोण से विचारना होगा कि, वैदिक परम्परा, जो मूल में एकमात्र 
गृहस्थाश्रम प्रभान रही जान पड़ती है, उसमें सनन्‍्वास धर्म का प्रवेश कब कैसे 
झौर किन बलों से हुआ और अन्त में वह संन्यास धर्म वैदिक परंपरा का एक 
आवश्यक अग कैसे बन गया ? इस प्रश्न की मीमासा से महावीर पूथ॑बर्ती नि््रन्थ 
परम्परा और परिब्राजक परम्परा के संन्रन्ध पर बढ्ुुत कुछ प्रकाश पड सकता है। 

परन्तु उन सब्र प्रश्नों को भावी विचारको पर छोडकर प्रस्तुत लेख में मात्र 
पाश्वनाथ ओर महावीर के धार्मिक संत्रन्ध का ही संक्षेप भ विचार किया है। 


परिशिष्ट । 


तेणूं काले णं तेणं समए; ण॑ परासावश्चिज्जे कालासवेसियपुत्ते याम श्रणगारे 
जेणेव थेरा भगवंतो तेशेब उबागच्छुति २ त्षा येरे मगवते एवं व्यासी--धेस 
सामाइयं ण जाणति थेरा सामाइयस्स अटूठं ण याणंति थेरा पत्चक्खाणं ण 
याणति थेरा पद्चक्खाशस्स अटट ण॒ याणुंति, येरा संजम ण याणंति येरा' संजमस्स 
अटट ण्‌ याणति, थेरा संबर ण याणंति थेरा संवरस्स अटटठ ण याणंति, थेरा 
विवेगं ण याणंति थेरा विवेगस्स अटरठं ण॒ याणति, थेरा विउस्सग्यं ण॑ याणंति 
थेरा विउस्सरगस्स अट्ठ ण॒ याणंति ६। तए णं ते येग मगवंतो कालासवेसिय- 
पुत्त अणगारं एवं वयासी--जाणामो णूं अजो ! सामाइयं जाणामो श॒ अजो ! 
सामाश्यस्स श्रद्ध' जाब जाणामो ण॑ अजो ! विउस्सगस्स अद्ध' । तए ण॒ से काला- 
सवेसियपुस्ते अणगारे थेरे भगवंते एवं वयासी--जति ण॒ अजो ! तुब्मे जाणह 
सामाइयं जाणह सामाइयस्स अट्ठं जाव जाणह विउस्सग्गस्स अट्ठ, के भे अजो ! 
सामाइए के भे श्रजो सामाश्यस्स अट्ठे जाव के भे विउस्सगस्स अटठे ! तए, खूं 
ते थेरा भगवंतो कालासवेसियपुत्त अणगारं एवं वयासी--आया णे अज्जो! 
सामाइए आया णे अज्जो ! सामाइयस्स अटठे जाव विउस्सग्गस्स अटठे । 

एल्थ णुं से कालासवेसियपुत्त अ्र॒णगारे संबुद्धे थेरे भगवंते वंदति णमंसति 
२ त्ता एवं ववासी--एएसि खणं भंते ! पयाणं पुन्बि अ्रण्णाणयाए अ्रसवणयाए 
अबोहियाए,... 

णो रोइए इयाणि भंते ! एतेसि पयाणं जाणयाए.... 

रोएमि एवमेयं से जहेय॑ तुब्मे वदह, 

तए णुं से कालासवेसियपुत्त अणगारे थेरे मगवते वदइ नमंसइ, वंदित्ता 
नर्मसित्ता चाउजामाओ धम्माओ पंचमहव्वश्य सपडिक्कमणं धर्म्म उवसंपज्जित्ता 
णं विहरद । 

व्याख्याप्रशप्ति शतक १ उद्देश € | सू० ७६ 

तेश कालेणं २ पासावश्चिज्जा थेरा भगवंतो जेशेव समणे भगवं महावीरे 
तेणेव उवागच्छेति २ समणस्स भगवश्रो महावीरस्स अदूरसामंते ठिज्चा एवं 
वदासी से नूर भंते ! असंखेज्जे लोए अरणंता रातिंदिया उप्पज्जिसु वा उप्पज्ञजंति 
या उप्पज्जिस्संति वा विगच्छिंसु वा विगच्छुति वा विगब्छिस्संति वा परितता 


र्र्‌ जैन धर्म और दर्शन 


रातिंदिया उप्पज्जिसु वा३ विगच्छिसु वा ३१ हंता अज्जो ! असंखेज्जे लोए 
अणंता रातिंदिया तं चेव । से केणद्डणं जाव विगच्छिस्सति वा ! से नूखुं मंते 
अज्जो पासेणं अरहया पुरिसादाणीएणं सासए लोए व॒ुदृए “' 

जे लोकई से लोए ? हता भगबं! से तेणद्व णं॑ अज्जो | एवं बुश्चह 
असंखेज्जे त॑ चेब | तप्पभितिं च णं ते पासावच्चेज्जा थेरा भगवंतों समझ भगर्ज 
महावीर पत्चमिजाणुंति सब्वन्नू सब्बदरिसी तए णं ते थेण भगवतों समण भरावं 
महावीर बंदंति नमंसंति २, एवं वदासि--इच्छामि रा भते ! तुब्मे अतिए 
चाउच्जामाओं घम्माओर पंचमहव्वश्यं सप्पडिकमण धरम्म॑ उवसंपज्जित्ता श 
विहस्तिए । अद्दासुहं देवाणुप्पिया ! मा पडिब्रभ करेंद्र | 

व्याख्याप्रञ्मि शतक ५ उद्देश ६£ | सू० २९७ 

तेशं कालेण तेशा समए श वाणियगामे नगगे होत्था ।' * 

तेणं कालेश तेश समएरण पासावश्चिज्जे गंगेए नाम॑ अणगारे जेशेव समणे 
भगवं महावीरे तेशेव उवागच्छुइ, तेणेव उवागच्छुइत्ता समणस्स भगवओ 
महावीरस्स अदूरसामते ठिच्चा समश भगत्र महाबीर॑ एबं वयासी-सतर भ॑ंते ! 
नेरइया उववज्जति निरन्तर नेरइया उबवज्जति ? गगेया ! संतरं पि नेरइया 
उवबज्जंति निरंतर पि नेरइया उववज्जति | ( सू० ३७१ ) 

से केशुट्टेश मंते ! एवं बुच्चइ सतो नेरइया उववज्जति नो असतो नेरइया 
उबवज्जंति जाव सो वेमाणिया चथ्ति नो असओ्रो वेमाणिया चयंति ! से चूश 
मंते ! गगेया ! पासेश अरहया पुरिसादर्णीएश सासए लोए बुइए''। 

सय॑ भते ! एवं जाणह उदाहु असय असोच्चा एत एवं जाणह उदाहु सोच्चा 
सतो नेरहया उववज्जति नो असतो नेरइया उचवज्जति''। 


गंगेया ! सय एते एवं जणामि नो असय, (सू० ३७८ ) 
तप्पनिइ च ण से गंगेये अणगार समण भगव महावीर पश्चनभिजाणइ 
सज्वन्नू सन्वदरिसी | 


इच्छामि ण भते ! तुज्म अतिय चाउजामाओं धम्मश्रों पचमहव्वइ्य 
व्याख्याप्रञस्ति शतक ६ उद्देश ३२ | सू० ३२७६ 


तेणं कालेश २ तुंगिया नाम नगरी होत्था “**** (सू० १०७ ) 
तेश कालेणा २ पासावचिज्ञा थेरा भगवतों जातिसपन्ना “ “**-* विहर॑ति ॥ 
( सूत्र १०८ ) 


तए ण॑ ते थेरा भगवतों तेसिं समणोवासयाण तीसे य महतिमहालियाए 
चाउजाम धम्मं परिकहेंति'**** 
तए ण॒ ते समणोवासवा येरे भगबंते एवं वदासी-जति णं भंते ! संजमे 
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अणरहयफले तवे बोदाणफले किं पत्तिय ण॑ मँते ! देवा देवलोए्स उववज्जंति ! 
तत्थ ण॑ कालियपुते नाम॑ येरे ते समणोवासए एवं वदासी--पुव्वतवेण अ्रजों ! 
देवा देवलोएमु उबबज्जति | तत्थ श मेहिले नाम थेरे ते समणोवासए एव 
वदासी-पुब्बसं जमेण अ्जो ! देवा देवलोएसु उववज्जंति | तत्थ ण आशंदरक्खिए, 
णाम थेरे ते समणोवासए एज़ वदासी-कम्मियाए अज्जो! देवा देवलोणसु 
उबबज्जंति | तत्थ ण कासवे णाम॑ थेरे ते समणोवासए एवं वदासी-संगियाए, 
अज्जो ! देवा देवलोएसु उववज्जति । पुच्वतवेणं पुब्वसजमेणं कम्मियाए सगियाए, 
अज्जी ! देवा देवलोएमु उववज्जति | सच्चे ण॑ एस अ्द्ठ नो चेव ण॑ आयभाव- 
बत्तत्ययाएं | तए. ण॒ ते समणोवासया थेरेहि मगवतेहि इमाई एयारूवाइ वागरणाइ 
वागरिया समाणा हछ्तुछा थेरे मगवते बर्दति नमसति'""“'*(सू० ११०) 

तए ण॑ से भगव गोयमे रायगिददे नगरे जाव अडमाणे बहुजणसद निसामेई- 
एज खलु देबाशुण्पिया | तुगियाए नगरीए बहिया पुप्फबतीए, चेइए, पासावचिज्जा 
धरा समगवतो समर्णोवासर्णाद इमाइ एयारूबाई वागरणाईं पुच्छिया--सजमे ण 
भत | किफले ? तवे ण भते ? किफले ? तए शण ते थेरा भगवंतो ते समणोवासए, 
एज बदासी--सजमे रए अज्जो--अगशर्हयफले तवे वोदाणफले त चेव जाव 
पुब्बतवेश पुव्वसजमेण कम्मियाए, सगियाए अ्ज्जा ! देवा देवलोण्सु उववज्ज॑ति, 
सच्चे गूं एसमद्दे णो चेव ण॑ आयभाववत्तव्वयाए ॥ से कहमेयं मण्णे एवं ! तए 
ण्‌ समणें० गोयमे इमीसे कहाए लद्धढ समागें*** 

समण भ० महावीर जाब एवं वगासी--एवं खलु भंते ! अं तुब्भेहिं अब्भ- 
णुए्णाएं समाणे रायगिहे नगरे उच्चनीयमज्मिमाणि कुलाणि घरसमुदाणस्स 
भिक्‍्लायरियाए, अडमाणे बहुजणसदं निसामेमि एवं खलु देवा० तुंगियाये नगरीए 
घहिया पुष्फवईए चेइए पासावश्चिज्जा थेरा भगवंती समणोवासएहिं इयाईं एयारू- 
वाई वागरणाईं पुब्छिया--संजए शा भते ! किफले ? तवे किंफले १ त॑ चेव जाब 
सच्चेण एममद्ठे णो। चेव णं आयभाववत्तलयाए । त॑ पभू रथ भंते ! ते थेरा भगवंतों 
तेसि समणोवासयाणं इमाईं एयारूपाइ वागरणाईं वागस्त्तिए उदाहु अ्रप्पभू ! 

पभू णं गोयमा ! ते थेरा भगवंतो तेसि समणोबासयाशण इमाईं एयारूवाईं 
वागरणाई वागरेत्तए, 


अह पि य ण॑ गोयमा | एवमाइक्खामि''**** (सू० १११ ) 
व्याख्याप्रशसि शतक २ उद्देश ५। 
रायगिहे नाम॑ नयरे होत्था । ( सू० ६८) 


तत्थ णं नालंदाए बाहिरियाए लेंवे नाम॑ गाह्मवई होत्था । 
से श॑ लेवे नाम॑ गाहावई समणोवासए यावि होत्था | ( यू० ६६ ) 
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लैवस्स गाह्मवह॒स्स नालंदाए बाहिरियाए'"' *** उदगसाला' 
तस्सिं च थे गिहपदेसंमि भगवं गोयमे विहरइ, भगव॑ च ण॑ अहे आरामंसि । 
अहे ण॑ उदए पेटालपुत्ते भगवं पासावचिज्जे नियंठे मेयज्जे गोचेणं जेणोव भगवं 
गीयमे तेरेव उवागच्छुद, उवागच्छुइत्ता मगवं गोयम॑ एवं वयासी--आउसंतो ! 
गोयमा अ्रत्यि खलु में केइ पदेसे पुच्छियव्वे, तं व आउसो ! श्रह्मसुय॑ अहदरिस॒य 
मे वियागरेद्दि सवा, भगव॑ गोयमे उदय पेटालपुर्स एवं वयासी-अवियाइ आउसो ! 
सोचा निसम्म जाणिस्सामों सवाय॑ं, उदए, पेढालपुत्ते मगवं गोयमं एवं वयासी ॥ 
(सू० ७१ ) 
आउसो ! गोयमा अत्थि खलु कुमारपुत्तिया नाम समणा निग्गंथा तुम्हाण 
पवयरां पषयमाणा गाहावईं समणोवासग उवसपन्‍्नं एवं पच्चक्खावेति - णण्णत्थ 
अभिश्रोएणं गाह्यबई, चोरग्गहणविमोक्खणयाए, तसेहि पारोहि शिह्नाय दंड, एवं 
रहं पश्चक्खंतारं दुपच्चक्खायं भवई, एवं रह॑ पच्चक्खावेमाणा्ं दुपच्चक्‍्खावियव्वं 
भवहइ, एबं ते पर पत्चक्‍्खावेमाणा अ्रतियरति सय पतिण्ण । ( सू० ७२ ) 
एतेसिं श भंते ! पदाश ए.गिंह जाणियाए सवणयाए बोहिए जाव उवहारण- 
याए एयमढ सदृह्ममि... 
तए रण से उदए पेटालपुत्ते मगव गोयम एज वयासी-इच्छामि ण॑ भते ! 
तुब्म॑ श्रतिए चाउज्जामाओ घम्माओ पंचमहत्वश्यं रापडिक्कमण घम्म उवसप- 
ज्जित्ता णुं विदरित्तप || ( सू० ८१ ) 
श्रुत्रस्कध २ श्रुस ७ नालंदीयाध्ययन ७ । 
चाउज्जामों अ्र जो धम्मो जो इमो पंच सिक्खिञ्रो | 
देसिश्रो वद्धमाणेणं पासेण य महामुणी ! ॥ २३॥ 
ए.गकज्जपवन्नाणं विसेसे कि नु कारण । 
धम्मे दुषिहि मेहावी ! कहं विष्पश्चओ न ते १॥ २४ ॥ 
तश्रों केसि बुबत तु गोयमों इणमब्वबी । 
पन्‍ना समिक्खए धम्म॑ तत्तं तत्तविणिच्छुय ॥ २५४ || 
पुरिमा उज्जु जड्डा उ वकक्‍कजड्ा य पच्छिमा । 
मज्मिमा उज्जुपन्ना उ तेन धम्मे दुह्म कए | २६॥ 
पुरिमाण दुब्ब्रिसुज्को उ चरिमाणं दुरणुपालओ | 
कप्पो। मज्किमगाणं तु सुविसुज्को सुपालओो | २७॥ 
साहु गोयम ! पन्‍ना ते, छिन्‍नो मे संसओ इमों। 
अन्नोडवि संसओ्ो मज्कं, ते मे कहसु गोयमा ! ॥ २८ || 
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अचेलओ अभ्र जो धम्मो, जो इमो संतरुत्तरो । 
देसिश्रो वद्धमाणेणं: पासेण य महामुणी ॥ २६ ॥ 
ए.गकण्जपवन्नाणं, विसेसे कि नु कारण !?। 
लिंगे दुविहे मेहावी ! कहं विप्पच्चओ न ते ! ॥ ३० ॥ 
केसि एज बुवाणं तु, गोयमो हृणमब्बबी | 
विन्नाणेण_ समागम्म,  धम्मसाहरणमिच्छियं ॥ ३१ ॥ 
पन्‍्चयत्थं च लोगस्स,  नाशाविहविकप्पण | 
जत्तत्य गहण॒त्थं च, लोगे. लिंगपओश्मणं | ३२ ॥ 


उत्तराध्ययन केशीगीतमीयाध्ययन २३ । 
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दीर्घ तपस्वी महावीर 


आज से लगमग ढाई हजार वर्ष पहिले जब भगवान महावीर का जन्म नहीं 
हुआ था, मारत की सामाजिक और राजनैतिक परिस्थिति ऐसी थी जो एक विशिष्ट 
आदर्श की अपेक्षा रखती थी | देश'में ऐसे अनेक मठ थे, जहाँ. आजकल के 
बाबाओ की तरह क्कुए्ड के कुए्ड रहते थे और तरह-तरह की तामसिक तपस्याएँ 
करते ये । अनेक ऐसे आभ्रम थे, जहाँ दुनियादार आदमी की तरह ममत्व रखकर 
आजकल के महन्तो के सदश बड़े-बडे धर्मगुरु रहते थे। कितनी ही सस्थाएँ, ऐसी थीं 
जहाँ विद्या की अपेज्ञा कमंकाशड की, खास करके यज्ञ की प्रधानता थी ओर उन 
कर्मकाण्डों में पशुओं का बलिदान धर्म माना जाता था। समाज में एक ऐसा 
बडा दल था, जो पृ्॑ज के परिश्रमपूर्वक उपार्जित गुरुपद को अपने जन्मसिद्ध 
अधिकार के रूप में स्थापित करता था । उस वर्ग में पवित्रता की, उच्चता की 
ओर विद्या की ऐसी कृत्रिम अस्मिता रूढ़ हो गई थी कि जिसकी बढौलत वह 
दूसरे कितने ही लोगो को अपवित्र मानकर अपने से नीच सममता और उन्हें 
घृणायोग्य समझता, उनकी छाया के स्पर्श तक को पाप मानता तथा ग्रन्थों के 
अर्थहीन पठनमात्र मे पाणिदत्य मामकर दूसरो पर अपनो गुरुसत्ता चल्लाता | शास्त्र 
ओर उसकी व्याख्याएँ विद्वदगम्य भापा में होती थीं, इससे जनसाधारण उस 
समय उन शाल्रो से यथेष्ठ लाभ न उठा पाता था। त्ियों, शूद्रों और खास करके 
अतिशूद्रों को किसी भी बात में आगे बढले का पूरा मौका नहीं मिलता था । 
उनकी आध्यात्मिक महत्त्वाकाक्षाओं के जाशत होने का, अथवा जाशत होने के 
ब्राद उनके पुष्ट रखने का कोई खास आलबन न था | पहिले से प्रचलित जैन 
गुरुओ की परम्परा में भी बडी शिथिलता आ गई थी । राजनैतिक स्थिति मे किसी 
प्रकार की एकता नहीं थी। गगण-सत्ताक अथवा राज-सत्ताक राज्य इधर-उधर 
बिखरे हुए थे ) यह सब कलह में जितना अनुराग रखते, उतना मेल पिल्लाप में 
नही। हर एक दूसरे को कुचलकर अपने राज्य के विस्तार करने का प्रयत्न करता था। 
ऐसी परिस्थिति को देखकर उस काल के कितने ही विचारशील और दयालु 
व्यक्तियों का व्याकुल होना स्वाभाविक है | उस दशा को सुधारने की इच्छा कितने 
ही लोगों को होती है | वह सुधारने का प्रयत्न भी करते है और ऐसे साधारण 
प्रयस्त कर सकने वाले नेता की अपेक्षा रखते है। ऐसे समय में बुद्ध और महा- 
वीर जैसो का जन्म होता है । 
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.._महाबीर के वर्धमान, विदेहदिन्न और भ्रमण भगवान यद्ट तीन नाम और 
हैं। विदेहदिन्न नाम मातृ पक्ष का सूचक है, वर्धभान नाम सबसे पहिले पड़ा। 
त्यागी जीवन में उत्कट तप के कारण महावीर नाम से प्रसिद्ध हुए और उपदेशक 
जीवन में भ्रमण भगवान कहलाए । इससे हम भी यह जीवन, साधक जीवन और 
उपदेशक जीवन इन तीन भागों में क्रमशः वर्धभान, महावीर ओर भ्रमण भगवान 
इन तीन नामों का प्रयोग करेंगे । 

महावीर की जन्मभूमि गंगा के दक्षिण विदेह ( वर्तमान विहार-प्रान्त ) है, 
बहाँ क्षत्रियकुए्ड नाम का एक बरबा था। जेन ले ग उसे महावीर के जन्मस्थान 
के कारण तीर्थभूमि मानती हैं । 
जाति और वबंश-- 
श्री महावीर की जाति ज्ञत्रिय थी और उनका वंश नाथ (शात) नाम से 
प्रसिद्ध था । उनके पिता का नाम सिद्धार्थ था; उन्हें भ्रेयास और यशास भी कहते 
थे | चाचा का नाम र पार्श्व था और माता के त्रिशल्ला, विदेहदिन्ना तथा प्रिय- 
काग्गी यह तीन नाम थे | महावीर के एक बड़ा भाई और एक बड़ी बहिन थी + 
बड़े भाई नन्दीवर्धन का विवाह उनके मामा तथा वैशाली नगरी के अ्रधिपति महा- 
राज चेटक की पुत्री के साथ हुआ था। बड़ी बहिन सुनन्दा की शादी क्षत्रियकुर्ड 
में हुई थी और उसके जमाली नाम का एक पुत्र था | मह्यवीर स्वामी की प्रिय- 
दर्शना नामक पुत्री से उसका विवाह हुआ था। आगे चलकर जमाली ने अपनी 
स्री-सहित भगवान महावीर से दीक्षा भो अगीकार कर ली थी । श्वेताम्बरों की 
धारणा के अनुसार महावीर ने विवाह किया था, उनके एक ही पत्नी थी 
ओर उनका नाम था यशोदा । इनके सिफ एक ही कन्या होने का उल्लेख 
मिल्नता है । 
ज्ञात क्षत्रिय सिद्धाथ की राजकीय सत्ता साधारण ही होगी, परन्तु वैभव और 
कुलीनता ऊँचे दर्ज की होनी चाहिए | क्‍योंकि उसके बिना वैशाली के अधिपति 
चेटक की बहिन के साथ वैवाहिक संबन्ध होना संभव नहीं था । 
गृह-जीवन-- 
वर्धमान का बाल्यकाल बहुतांश में क्रीड़ाओं मे व्यतीत होता हे | परन्तु जक 
वह अ्रपनी उम्र भे आते हैं ओर विवाहकाल प्रास होता हे तब्र वह वैवाहिक जीवन 
की ओर अरुचि प्रकट करते है। इससे तथा भावी तीब वैराग्यमय जीवन से यह 
स्पष्ट दिखलाई देता है कि उनके हृदय में त्याग के बीज जन्मसिद्ध थे । उनके 
माता-पिता भगवान्‌ पार्श्बनाथ की शिष्य परम्परा के अनुयायी थे। यह परम्परा 
निम्नन्‍्थ के नाम से प्रसिद्ध थी और साधारण तौर पर इस परम्परा में त्याग और 
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तप की भावना प्रबल थी। भगवान्‌ का अपने कुलधर्म के परिचय में आना और 
उस धर्म के आदर्शों का उसके सुसस्कृत मन को आकर्षित करना स्वेथा संमव 
है। एक ओर जन्मसिद्ध वैराम्य के बीच और दूसरी ओर कुलधर्म के त्याग और 
तपस्या के आदशों का प्रभाव, इन दोनों कारणों से योग्य श्रवस्था को प्राप्त होते 
ही बर्धभान ने अपने जीवन का कुछ तो ध्येय निश्चित किया ही होगा। और वह 
ध्येय भी कौनसा ? “धार्मिक जीवन! । इस कारण यदि विवाह की ओर अरुचि हुई 
हो तो वह साहजिक है | फिर भी जब्र माता-पिता विवाह के लिए. बहुत आग्रह 
करते हैं, तब वर्धभान अपना निश्चय शिथिल कर देते हैं और केवल माता-पिता 
के चित्त को सन्‍्तोष देने के लिए वैवाहिक सब्चन्ध को स्वीकार कर लेते हैं। इस 
घटना से तथा बड़े भाई को प्रसन्‍न रखने के लिए ग्रहवास की श्रवधि बढ़ा देने 
की घटना से वर्धमान के स्वभाव के दो तत्त्व स्पष्ट रूप से दिखाई देते हैं। एक तो 
चड़े-बूढों के प्रति बहुमान और दूसरे मौके को देखकर मूल सिद्धान्त में बाधा न 
पड़ने देते हुए, समझौता कर लेने का ओऔदाय्य । यह दूसरा तत्त्व साधक और 
उपदेशक जीवन में किस प्रकार काम करता है, यह हम आगे चलकर देखेंगे | 
जब माता-पिता का स्वर्गंवास हुआ, तब वर्धमान की उम्र २८ वर्ष की थी | विवाह 
के समय की अबस्था का उल्लेख नहीं मित्रता । माता-पिता के स्वर्गवास के बाद 
वर्धमान ने शहत्याग की पूरी तैयारी कर ली थी, परन्तु इससे ज्येष्ठ बन्धु को कष्ट 
होते देख गहजीवन को दो वर्ष और बढ़ा दिया । परन्तु इसलिए कि त्याग का 
निश्चय कायम रहे, णहवासी होते हुए भी आपने दो बर्ष तक त्यागियों की भाँति 
ही जीवन व्यतीत किया । 

साधक जीव न 

तीस वर्ष का तरुण ज्षत्रिय-पुत्र वर्धभान जब यह त्याग करता है, तब उसके 
आन्तर और बाह्य दोनो जीवन एकदम बदल जाते हैं। वह सुकुमार राजपुत्र 
अपने दवाथो केश का लुचन करता है और तमाम बैभवों को छोड़कर एकाकी 
जीवन और लघुता स्वीकार करता है। उसके साथ ही यावज्जीवन सामायिक 
चारित्र ( आजोबन सममभाव से रहने का नियम ) अंगीकार करता है ; और 
इसका सोलहो आने पालन करने के लिए, भीषण प्रतिशा करता है--- 

“चाहे देविक, मानुषिक अथवा तियेक जातीय, किस भी प्रकार की 
विध्न-चाधाएं कयोंन आएँ, मै सबको बना किसी दूसरे की मदद 
लिए, समभाव से सहन करूँगा (” 

इस प्रतिशा से कुमार के बीरत्व और उसके परिपूर्ण निर्वाह से उसके महान्‌ 
यीरत्व का परिचय मिलता है। इसी से वह साधक जीबन में “महावीर' की 
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ख्याति को प्रास करता है। महाबीर के साधना विषयक आचारांग के प्राचीन 
और प्रामाणिक वर्णन से, उनके जीवन की भिन्न-मिन्न घटनाओं से तथा अन्न 
तक उनके नाम से प्रचल्षित सम्प्रदाय की विशेषता से, यह जानना कठिन नहीं 
है कि महावीर को किस तत्त्व की साधना करनी थी, और उस साधना के लिए 
उन्होने मुख्यतः कौन से साधन पसन्द किए थे । महावीर अहिसा-तत्त्व की साधना 
करना चाहते थे, उसके लिए. संयम और तप यह दो साधन उन्होने पसन्द किए. | 
उन्होंने यह विचार किया कि संसार में जो बलवान होता है, वह निरबल के सुख 
ओर साधन, एक डाकू की तरह छीन लेता है। यह अपहरण करने की बृत्ति 
अपने माने हुए सुख के राग से, खास करके कायिक सुख-शीलता से पैदा होती 
है । यह इत्ति ही ऐसी है कि इससे शान्ति और समभाव का वायु-मण्डल कलु- 
पित हुए ब्रिना नहीं रहता है । प्रत्येक मनुष्य को अपना सुख और अपनी सुविधा 
इतने कीमती मालूम होते है कि उसकी दृष्टि में दूसरे अनेक जीवधारियों की 
सुविधा का कुछ मूल्य ही नहीं होता । इसलिए प्रत्येक मनुष्य यह प्रमाणित करने 
की कोशिश करता है कि जीव, जीव का भक्षण है “जीवों जीवस्य जीवनम |? 
निर्बल को बलवान का पोषण करके अपनी उपयोगिता सिद्ध करनी चाहिए। 
सुख के राग से ही बलवान्‌ लोग निर्बल प्राणियों के जीवन की आहुति देकर 
उसके द्वारा अपने परलोक का उत्कृष्ट मार्ग तैयार करने का प्रयत्न करते हैं। 
इस प्रकार सुख की मिथ्या भावना और संकुचित दृत्ति के ही कारण व्यक्तियों और 
समूहों में अन्तर बढता है, शझ्भता की नींब पड़ती है और इसके फलस्वरूप निर्बंत्न 
बलवान होकर बदला लेने का निश्चय तथा प्रयत्न करते हैं और बदला लेते भी 
हैं। इस तरह हिंसा और प्रतिहिंसा का ऐसा मलीन वायुमण्डल तैयार हो जाता 
है कि लोग संसार के सुख को स्वयं दी नरक बना देते है। हिंसा के इस भयानक 
स्वरूप के विचार से महावीर ने अ्रहिंसा-तत्त्व में ही समस्त धर्मो' का, समस्त 
कत्तंव्यों का, प्राणीमात्र की शान्ति का मूल देखा । उन्हें स्पष्ट रूप से दिखाई दिया 
कि यदि अहिंसा-तत्व सिद्ध किया जा सके, तो ही जगत्‌ में सच्ची शान्ति फैलाई 
जा सकती है। यह विचार कर उन्होने कायिक सुख की समता से वैर-भाष को 
रोकने के लिए तप प्रारम्म किया, और अवैय्य जेसे मानसिक दोष से होने वाली 
हिंसा को रोकने के लिए संयम का अवलम्बन किया । 

संयम का संबन्ध मुख्यतः मन और वचन के साथ होने के कारण उसमें 
ध्यान और मौन का समावेश होता है | महावीर के समस्त साधक जीवन में संयम 
ओर तप यही दो बातें मुख्य है और उन्हें सिद्ध करने के लिए उन्होंने कोई 
१२ वर्षो' तक ज्ञो प्रयत्न किया और उसमें जिस तत्परता और अप्रमाद का परि- 
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चय दिया, वैसा आज तक की तपस्या के इतिहास में किसी व्यक्ति ने दिया हो 
यह नहीं दिखाई देता । कितने लोग महावीर के तप को देह-दुःख और देह- 
दमन कद कर उसकी अवहेलना करते हैं। परन्तु यदि वे सत्य तथा न्याय के 
लिए महावीर के जीवन पर गहरा विचार करेंगे तो यह मालूम हुए. बिना न 
रदेगा कि, महावीर का तप शुष्क देह-दमन नहीं था। वह सयम और तप दोनो 
पर समान रूप से जोर देत थे | वह जानते थे कि यदि तप के श्रभाव से सहन- 
शील्ता कम हुई तो दूसरों की सुख सुविधा की आहुति देकर अपनी सुख-सुविधा 
चढ़ाने की लालसा बढ़ेंगी ओर उसका फल यह होगा कि संयम न रह पाएगा। 
इसी प्रकार सयम के अमाब में कोर तप भी, पराधीन प्राण पर आऑनिच्छापूर्वक 
आ पड़े देह-क2 की तरह निरथंक है । 
ज्यो-ज्यों संबम और तप की उत्कटता से महावीर अहिसा तत्व के अ्धिका- 
घिक निकट पहुँचते गए, त्यो-त्यों उनकी गम्भीर शान्ति बढ़ने लगी ओर उसका 
प्रभाव आसपास के लोगो पर अपने-आप होने लगा । मानस-शास्त्र के नियम 
के अनुसार एक व्यक्ति के अन्दर बलवान होने वाली दरत्ति का प्रभाव आस-पास 
के लोगों पर जान-अनजान मे हुए. बिना नदी रहता । 
इस साधक जीवन में एक उल्लेख-योग्य ऐतिहासिक घटना घटती है । वह 
यह है कि महावीर की साधना के साथ गोशालक नामक एक व्यक्ति प्रायः ६ वर्ष 
ब्यतीत करता है ओर फिर उनसे अलग हो जाता है। आगे चल कर यह उनका 
प्रतिपक्षी होता हैं और आजीवक सम्प्रदाय का नायक बनता है | आज यह कहना 
कठिन है कि दोनो किस हेतु से साथ हुए और क्यो अलग हुए, परन्तु एक 
प्रसिद्ष आजीवक सम्प्रदाय के नायक और तपस्वी महावीर का दीघ॑ काल तक 
साइचय सत्यशोधको के लिए. अथसूचक अवश्य है। १२ वर्ष को कठोर और 
द्रीघ साधना के पश्चात्‌ जब उन्हें अपने अहिंसा तत्व के सिद्ध हो जाने की पूयुं 
प्रतीति हुई, तब्र वे अपना जीवन-क्रम बदलते हैं । अहिंसा का सावमौम धर्म उस 
दीर्घ-तपस्वी में परिप्लुत हो गया था, अत्र उनके सार्वजनिक जीवन से कितनी ही 
भव्य श्रात्माओं में परिवर्तन हो जाने की पूर्ण सम्भावना थी। मगध और विदेह 
देश का पूर्वकालीन मलीन वायु-मण्डल धीरे-धीरे शुद्ध होने लगा था, क्योकि 
उसमें उस समय अनेक तपस्वी और विचारक लोक-हित की आकाछा से प्रकाश 
“में आने लगे थे | इसो समय दीघ तपस्वी भी प्रकाश में आए । 


उपदेशक जीवन-- 


भ्रमण भगवान का ४३ से ७२ वर्ष तक का यह दीर्ध जीवन सार्वजनिक 
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सेवा में व्यतीत होता है। इस समय में उनके द्वारा किए. गए, मुख्य फामों को 
नामावली इस प्रकार है -- 

( १ ) जाति-पाँति का तनिक भी भेद रखे बिना हर एक के लिए, शूद्धों 
के लिए भी, भिज्नु-पद और गुरु-पद का रास्ता खुला करना । श्रेष्ठता का आधार 
जन्म नहीं बल्कि गुण, और गुणों म॑ भी पवित्र जीवन की महत्ता स्थापित करना । 

(२ ) पुरुषों की तरह स्त्रियों के विकास के लिए भी पूरी स्वतन्त्रता और 
विद्या तथा आचार दोनो मे स्त्रिया की पूर्ण योग्यता को मानना | उनके लिए 
भुरुपद का आध्यात्मिक सार्ग खोल देना | 

( ३ ) लोक-माषा में तत्वश्ञन और आचार का उपदेश करके केवल विद्व- 
दगम्य संस्कृत भाषा का सोह घटना और योग्य अधिकारी के लिए; शानय्राप्त 
में भाषा का अ्रन्तराय दूर करना । 

(४ ) ऐहिक और पारलौकिक सुख के लिए. होने वाले यश्ष आदि कर्म- 
काण्डों की अपेक्षा समम तथा तपस्या के स्वाचलंबी तथा पुरुषार्थ-प्रधान मार्ग की 
महत्ता स्थापित करना और अहहिंसा-धर्म में प्रीति उत्पन्न करना । 

(४ ) त्याग ओर तपस्या के नाम पर रूढ़ शिथिलाचार के स्थान पर सच्चे 
त्याग और सच्ची तपस्या की प्रतिष्ष करके भोग की जगह योग के महत्त्व का वायु- 
मंडल चारा और उत्पन्न करना | 

श्रमण भगवान्‌ के शिप्यो के त्यागी और गहस्थ यह दो भाग ये । उनके 
त्यागी मिक्तुक शिष्य १४००० और मिन्लुक शिष्याएँ ३६००० होने का उल्लेख 
मिलता है । इसके सिवाय लाखों की संख्या में शहस्थ शिष्यो के होने का भी 
उल्लेख है। त्यागी और ग्रहस्थ इन दोनों वर्गों में चारो वर्णों के स्त्री-पुरुष 
सम्मिलित थे | इन्द्रभूति आदि ११ गणधर ब्राह्मण थे। उदायी, मेत्रकुमार 
आदि अनेक क्षत्रिय भी भगवान्‌ के शिष्य हुए. ये । शालिभद्र इत्यादि वैश्य और 
महतारज तथा हरिकेशी जैसे अतिशूद्र भी भगवान्‌ की पवित्र दीक्षा का पालन 
कर उच्च पथ को पहुँचे थे । साध्वियों में, चन्दनत्ाला ज्षत्रिय-पुत्री थी, देवानन्दा 
ब्राह्मणी थी | णहस्थो में उनके मामा वेशालीपति चेटक, राजणददी के महाराजा 
श्रेशिक ( त्रिम्बसार ) और उनका पुत्र कोशिक ( अजातशत्रु ) आदि अनेक 
छत्रिय भूपति थे। आनन्द, कामदेव आदि प्रधान दस भआवकों में शकडाल 
कुम्हार जाति का था और शेष ६ वैश्य खेती और पशु-पालन पर निर्वाह करने 
वाले थे । ढंक कुम्हार होते हुए भी भगवान का समझदार और दृढ़ उपासक 
था। खन्‍्दक, अ्रम्नड़ आदि अनेक परित्राजक तथा सोमील आदि अनेक विद्वान्‌ 
आाक्षणों ने भ्रमण भगवान्‌ का अ्रनुसुसण किया था। श्स्थ उपासिकाओं में 
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रेबती, सुलसा और जयन्ती के नाम प्रख्यात हैं। जयन्ती जैसी भक्त थी वैसी ही 
विहुषी भी थी। आजादी के साथ भगवान्‌ से प्रश्न करती और उत्तर सुनती 
थी | भगवान्‌ ने उस समय स्त्रियों की योग्यता किस प्रकार आँकी, उसका यह 
उदाहरुण है। महावीर के समकालीन धर्म-प्रवत्तको में आजकल कुछ थोड़े ही 
लोगों के नाम मिलते हैं-- तथागत गौतमबुद्ध, पूर्ण कश्यप, संजय वेलहिपुत्त, 
पकुध कल्चायन, अजित केसकम्बलि और मंखली गोशालक । 
सममोता-- 
भ्रमण भगवान्‌ के पूर्ण से ही जेन-सम्प्रदाय चला आ रहा था, जो निग्र॑न्थ 
के नाम से विशेष प्रसिद्ध था उस समय प्रधान निर्ग्नन्थ केशीकुमार आदि थे । 
वे सब अपने को श्री पाश्वनाथ की परम्परा के अनुयायी मानते थे। वे कपड़े 
पहिनते थे और सो भी तरह-तरह के रंग के। इस प्रकार वह चातुर्याम धम अर्थात्‌ 
अहिंसा, सत्य, अस्तेवय ओर अपरिग्रह इन चार महात्रतों का पालन करते थे | 
भ्रमण भगवान्‌ ने इस परम्परा के खिलाफ अपने व्यवहार से दो बाते नई प्रच- 
लित की--एक अचेल धर्म, दूसरी ब्रह्मचये ( स्त्री-विरमण ) । पहिले की परम्परा 
मे वस्त्र और स्त्री के संत्रन्ध में अवश्य शिथिलता आ गई होगी और उसे दूर 
करने के लिये अचेल धम ओर स्त्री-विरमण को निम्नन्थत्व मे स्थान दिया गया । 
अपरिग्रह ब्रत से स्त्री-विस्समण को अलग करके चार के बदले पाँच महात्रतों के 
पान करने का नियम बनाया । श्री पाश्वंनाथ की परम्परा के सुबोग्य नेताओ ने 
इस सशोधन को स्वीकृत किया और प्राचीन तथा नवीन दोनों भिक्तुओ का सम्मे- 
लन हुआ | कितने ही विद्वानों का यह मत है कि इस समभौते में वस्त्र रखने 
तथा न रखने का जो मतभेद शान्त हुआ था वह आगे चलकर फिर पक्षपात का 
रूप धारण करके श्वेताम्बर, दिगम्बर सम्प्रदाय के रूप में धघक उठा। यद्यपि 
सूक्ष्म दृष्टि से देखने वाले विद्वानों को श्वेताम्बर, टिगम्बर में कोई महत्त्वपूर्ण 
भेद नही जान पड़ता ; परन्तु आजकल तो सम्प्रदाय-मेद की अस्मिता ने दोनों 
शाखाओं मे नाशकारिणी अग्नि उत्पन्न कर दी है। इतना ही नहीं बल्कि थोढ़े- 
थोड़े अभिनिवेश के कारण आज दूसरे भी अनेक छोटे-बढ्े भेद भगवान्‌ के 
अनेकान्तवाद (स्याद्वाद) के नीच खड़े हो गाए हैं | 
उपदेश का रहस्य - 
अमण भगवान्‌ के समग्र जीवन और उपदेश का सक्तिस रहस्य दो बातों में 
आ जाता है। आचार में पूर्ण अह्िसा और तत्वज्ञान में अनेकान्त । उनके 
संप्रदाय के आचार को और शास्त्र के विचार को इन तत्वों का ही भाष्य सम- 
क्रए । वत्तमानकाल के विद्वानों का यही निष्पक्ष मत है | 
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विपक्षी-- 


श्रमण भगवान्‌ के शिष्यों में उनसे अलग होकर उनके खिलाफ बिरोधी 
पन्‍्थ प्रचलित करने वाले उनके जामाता ज्ञत्रिय-पुत्र जमाली थे। इस समय तो 
उनकी स्पृतिमात्र जैन ग्रन्थों में है | दूसरे प्रतिपक्षी उनके पूर्व सहचर गोशाल्क 
थे | उनका आजीवक पन्थ रूपान्तर पाकर आज भी हिन्दुस्तान में मौजूद है । 
भगवान्‌ महावीर के जीवन का मुख्य भाग विदेह ओर मगध में व्यतीत हुआ है । 
ऐसा जान पड़ता है कि वे अधिक से अधिक यमुना के किनारे तक आए, होंगे । 


श्रावस्ती, काशात्री, ताम्नलिपत, चम्पा और राजगही इन शहरों में वह बार-बार आते- 
जाते और रहते थे । 


उपसहार--- 


अ्रमण भगवान्‌ महावीर की तपस्पा और उनके शान्तिपूर्ण दी्घ-जीवन और 
उपदेश से उस समय मगध, विदेह, काशी कोशल और दूसरे कितने ही प्रदेशों 
के धार्मिक ओर सामाजिक जीवन मे बड़ी क्रान्ति हो गई थी । उसका प्रमाण 
केवल शास्त्र के पन्नों मे ही नहीं, बल्कि हिन्दुस्तान के मानसिक जगत्‌ में अब तक 
जागद अहिसा ओर तप का स्वाभाविक अनुराग है। आज से २४४६ वर्ष पूर् 
राजगही के पास पावापुरो नामक पवित्र स्थान मे कार्तिक कृष्णा अमावस की 
रात को इस तपस्वी का ऐहिक जीवन पूरा हुआ: ( निर्वाण हुआ ) और 
उनके स्थापित संघ का भार उनके प्रधान शिष्य सुधर्मा स्वामी पर आ पड़ा । 
इ. स. १६३३ | 
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[ एक ऐतिहासिक दृष्टिपात ] 


वीर-जयंती और निर्वाणतिथि हर साल आती है | इसके उपलक्ध में लगभग 
सभी जैन-पत्र भगवान्‌ के जीवन पर कुछ न कुछ लिखने का प्रयत्न करते हैं । 
कोई-कोई पत्र महावीराह्ु रूप से विशेष अड्ठु निकालने की भी योजना करते 
है। यह सिलसिला पिछुले अनेक वर्षो से अन्य सम्प्रदायो की देखादेखी जैन पर- 
म्परा में भी चालू है ओर संभवतः आगे भी चालू रहेगा। 

सामयिक पत्र पत्रिकाओं के अलावा भी भगवान्‌ के जीवन के बारे में छोटी 
बडी पुस्तके लिखने का क्रम वैसा ही जारो है जैसे कि उसकी माँग है। पुराने 
समय से इस बिषय पर लिखा जाता रहा है । प्राकृत और सस्क्ृत भाषा में जुदे- 
जुदे समय में जुदे-जुदे स्थानों पर जुदी-जुदी दृष्टि वाले जुदे-जुदे अनेक लेखको के 
द्वार भगवान्‌ का जीवन लिखा गया है और वह बहुतायत से उपलब्ध भी है। 
नए युग की पिछली एक शताब्दी में तो यह जीवन अनेक भाषाओं में देशी- 
विदेशी, साम्प्रदायिक-असाम्पदायिक लेखको के द्वारा लिखा गया है। जर्मन- 
अ्रग्नेजी, हिन्दी, गुजराती, बंगला ओर मराठी आदि भाषाओं में इस जीवन विषयक 
छोटी बडी अ्रनेक पुस्तकें प्रसिद्ध हुई है और मिलती भी है। यह सब्र होते हुए भी 
नए वर्ष की नई जयंती या निर्वाणतिथि के उपलक्ष्य में महावीर जीवन पर कुछ 
नया लिखने की भारपूर्थक माँग हो रही है | इसका कया कारण है ? सो खासकर 
समभने की बात है। इस कारण को समझने से यह हम ठीक-टीक समझ सकेंगे 
कि पुराने समय से आज तक को महावीर जीघन विषयक उपलब्ध इतनी लिखित 
मुद्रित सामग्री हमारी जिज्ञासा को तृप्त करने में सम*. क्यो नहीं होती १ 

भगवान्‌ महावीर एक ही थे । उनका जीवन जैसा कुछ रहा हो सुनिश्चित 
अमुक रूप का ही रहा होगा । तद्विपयक जो सामग्री अभी शेष है उससे अधिक 
समर्थ समकालीन सामग्री अभी मिलने की कोई संभावना नहीं । जो सामग्री उप- 
लब्ध है उसका उपयोग आज तक के लिखित जीवनो में हुआ ही है तो फिर नया 
क्या बाकी है जिसकी माँग हर साल जयंती या निर्वाणतिथि के अवसर पर बनी 
रहती है और खास तौर से संपूर्ण महाबीर जीवन विपयक पुस्तक की माँग तो 
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हमेशा बनी हुई रहती ही हे । ये ऐसे प्रश्न हैं जिनका वास्तविक उत्तर बिना 
सममभे महावीर जीवन पर कुछ सोचना, लिखना या ऐसे जीवन की लेखकों से 
माँग करना यह निरा वार्षिक जय॑ती कालीन व्यसन माज् सिद्ध होगा या पुनराइत्ति 
का चक्र मात्र होगा जिससे हमें बचना चाहिए । 

पुराने समय से आज तक की जीवन विषयक सब पुस्तकें और छोटे-बढ़े सब 
लेख प्रायः साम्प्रदायिक भक्तो के द्वारा ही लिखे गए. हैं। जैसे राम, कृष्ण, क्राइस्ट, 
मुहम्मद आदि महान्‌ पुरुषों के बारे में उस सम्प्रदाय के विद्वानों और भक्तों ने 
लिखा है । हाँ, कुछ थोड़े लेख और विरल पुस्तके अ्रसाम्प्रदायिक जैनेतर विद्वानों 
द्वारा भो लिखी हुई है। इन दोनो प्रकार के जीवन-लेखो में एक खास गुण है 
तो दूसरी खास चुटि मी है | खास गुण तो यह है कि साम्प्रदायिक विद्वानों और 
भक्तों के द्वारा जो कुछु लिखा गया है उसमें परम्परागत अनेक यथार्थ बाते भी 
सरत्नता से आ गई हैं, जैसी असाम्प्रदायिक और दूरवर्ती विद्वानों के द्वारा लिखे 
गए जीवन-लेखो में कभी-कभी आरा नहीं पाती । परन्तु छुटि और बड़ी भारी जुटि 
यह है कि साम्प्रदायिक विद्वानों और भक्तों का दृष्टिकोण हमेशा ऐसा रहा है कि 
येन केन प्रकारेण अपने इष्ट देव को सबसे ऊँचा और श्रसाधारण दिखाई देने 
वाला चित्रित किया जाए। सभी सम्प्रदायों में पाई जाने वाली इस अ्रतिरंजक 
साम्प्रदायिक दृष्टि के कारण महावीर, मानव महावीर न रहकर कल्पित देव-से बन 
गए है जैसा कि बौद्ध परम्परा में बुद्ध और पौराणिक परम्परा में राम-कृष्ण तथा 
किर्च्यानिटी में क्राइस्ट मानव मिट कर देव या देवांश बन गए, है । 


इस थुग की खास विशेषता गैज्ञानिक और ऐतिहासिक दृष्टिकोश है| विशान 
और इतिहास सत्य के उपासक हैं । वे सत्य के सामने और सब्र बातों को इथा 
समभते हैं । यह सत्यगवेषक बृति ही विज्ञान और इतिद्दास की प्रतिष्ठा का 
आधार है। इसलिए इन दोनों की लोगो के मन के ऊपर इतनी अधिक 
प्रभावशाली छाप पड़ी है कि वे वैशानिक दृष्टि से अप्रमाशित और इतिहास से 
असिद्ध ऐसी किसी वस्तु को मानने के लिए तैयार नहीं | यहाँ तक कि हजारो 
वर्षो से चली आने वाली और मानस में स्थिर बनी हुई प्राणप्रिय मान्यताओं को 
भी ( यदि वे विज्ञान और इतिहास से विरुद्ध हैं तो ) छोड़ने में नहीं हिचकिचाते, 
प्रत्युत वे ऐसा करने में अपनी कृतार्थता समभते हैं। बत॑मान युग भूतकालीन 
शान की विरासत को थोष्ठा भी बर्बाद करना नहीं चाहता । उसके एक अंश को 
वह प्रमाण से भी अधिक मानता है; पर साथ ही वह उस विरासत के विज्ञान 
और इतिहास से असिद्ध अंश को एक क्षण भर के लिए भी मानने को तैयार 
नहीं । नए युग के इस लक्षण के कारण वस्तु-स्थिति बदल गई है| मछातरीर 


श्६ मैन धर्म और दशन 


जीवन विषयक लेख पुस्तक आ्रांदि कितनी ही सामग्री प्रस्तुत क्‍यों न हो पर आज 
का जिशासु उस सामग्री के बढ़े ढेर मात्र से सन्त॒ष्ट नहीं । वह तो यह देखना 
चाहता है कि इसमें कितना तक॑ बुद्धि-सिद्ध और कितना इतिहास-सिद्ध हे! जब इस 
बृत्ति से वह आज तक के मद्दावीर-जीवनविषयक लेखों को पढ़ता है, सोचता है तब 
उसे पूरा संतोष नहीं होता | वह देखता है कि इसमें सत्य के साथ कल्पित भी 
बहुत मिला है। वह यदि भक्त हो तो किसी तरह से अपने मन को मना ले 
सकता है; पर वह दूसरे तटस्थ जिन्नामुओं का पूण समाधान कर नहीं पाता | 
वैज्ञानिक और ऐतिहासिक दृष्टिकोण का प्रभाव इतना अधिक गहरा पडा है कि 
खुद महावीर के परम्परागत अनुयायियों को भी अपनी नई पीढी का हर बात में 
समाधान करना मुश्किल हो गया है। यही एक मात्र वजह है कि चारों श्रोर 
से महावीर के ऐतिहासिक जीवन लिखे जाने की मांग हो रही है और कही-कही 
तदर्थ तैयारियाँ भी हो रही है । 

आज का कोई तटस्थ लेखक ऐतिहासिक दृष्टि से महबीर जीबन लिखेगा तो 
उसी सामग्री के आधार से लिख सकता है कि जिस सामग्री के आधार से पहले 
से आज तक के लेखको ने लिग्वा है | फर्क यदि है या हो सकता है तो दृष्टिकोण 
का । दृश्कोण ही सच्चाई या गैर-सच्चाई का एक मात्र प्राण है ओर प्रतिष्ठा का 
आधार है । उदाहरणाश्थ महावीर का दो माता और दो पिता के पुत्र रूप से 
प्राचीन ग्रन्थों में वर्शन है| इसे साग्पदायिक दृष्टि वाला भी लेता है और 
ऐतिहासिक दृष्टि वाला भी | पर इस असंगत ओर अमानवीय दिखाई देने वाली 
घटना का खुलासा साम्प्रदायिक व्यक्ति एक तरह से करता है और ऐतिहासिक 
व्यक्ति दूसरां तरह से । हजारो वर्ष से माना जाने वाला उस असंगति का 
साम्प्रदायिक खुलासा लोक-मानस में इतना घर कर गया है कि दूसरा खुलासा 
सुनते ही वह मानस भडक उठता है। फिर मी नई ऐतिहासिक दृष्टि मे ऐसी 
स्थिति पैदा की है कि उस चिर परिचित खुलास से लोक-मन का अन्तस्तत्न जरा 
भी सन्तुष्ट नही | वह तो कोई नया बुद्धिगग्य खुलासा पाना चाहता है या उस 
दो माता, दो बिता की घटना को दी असंगत कह कर जीवन मे से स्वथा निकाल 
देना चाहता है। यही बात तत्कालजात शिशु महावीर के अगुष्ठ के द्वारा 
मेरु-कम्पन के बारे में है या पद-पद पर महावीर के आसपास उपस्थित होने वाले 
लाखों-करोड़ों देव-देवियों के वर्सन के बारे में है । कोई भी तक और बुद्धि से 
मानव-जीवन पर विचार करने वाला ऐसा नहीं होगा जो यह मानने को तैयार 
दो कि मम पैदा हुआ बालक या मल्लकुस्ती किया हुआ जवान अपने 
अंगूठे से पवत तो क्या एक महती शिला को भी कँपा सके ! कोई भी ऐतिहासिक 
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यह मान नहीं सकता और साबित नहीं कर सकता कि देवसृष्टि कहीं दूर है और 
उसके दिव्य सत्तत किसी तपस्वी की सेवा में सदा द्वाजिर रहते हैं। ये और इनकी 
जैसी दूसरी अनेक घटनाएँ महावीर जीबन में वैसे हो आती हैं जैसे अन्य महापुरुषों 
के जीवन में । साम्प्रदायिक व्यक्ति उन घटनाओं को जीवनी लिखते समय न”“'तो 
छोड़ सकता है ओर न उनका चालू अ्रथ से दूसरा अ्र्थ ही लगा सकता है । 
इस कारण से वह महावोर की जीवनी को नई पीढ़ी के लिए प्रतीतिकर नहीं बना 
सकता । जब कि ऐतिहासिक व्यक्ति कितनी द्वी असंगत दिखाई देने वाली पुरानी 
घटनाओं को या तो जीवनी में स्थान ही नहीं देगा या उनका प्र॒र्त/तिकर अर्थ 
खग़ाएगा जिसे सामान्य बुद्धि मी समक और मान सके । इतनी चर्चा से यह 
भल्नोभाति जाना जा सकता है कि ऐतिहासिक दृष्टिकोण असंगत दिखाई देने वाली 
जीवन घटनाओ्रों को ज्यो का त्यों मानने को तैयार नहीं, पर वह उन्हें बुद्धिआह्म 
कसौटी से कस कर रुचाई की भूमिका पर लाने का प्रयत्न करेगा | यही सबब है 
कि वर्तमान युग उसी पुरानी सामग्री के आधार से, पर ऐतिहासिक 
दृष्टि से लिखे गए. महावीर जीबन को ही पढ़ना सुनना चाहता है | यही समय की 
माँग है । 

महावीर की जीवनी में आनेवाली जिन असगत तीन बातों का उल्लेख मैंने 
किया है उनका ऐतिहासिक खुलासा किस प्रकार किया जा सकता है इसे यहाँ 
बतला देना भी जरूरी है--- 

मानव-वंश के तो क्या पर समग्र प्राणी-बंश के इतिहास में मी आज तक 
ऐसी कोई घटना बनी हुई विदित नहीं है जिसमें एक संतान को दो जनक 
माताएँ हो। एक सन्‍्तान के जनक दो-दो पिताओों की घटना कल्पनातीत 
नहीं है पर दो जनक माताओं की घटना का तो कल्पना में भी आना मुश्किल 
है । तिस पर भी जैन आममों में महावीर की जनक रूप से दो माताओं का वर्णन 
है। एक तो क्षत्रियाणी सिद्धार्यपत्नी त्रिशन्ा और दूसरी आह्मणी ऋषभदत्तपत्नी 
देवानन्दा । पहिले तो एक बालक की दो जननियाँ ही अ्रसम्भव तिस पर दोनों 
जननियो का भिन्न-मिन्न पुरुषों की पत्नियों के रूप से होना तो और भी असम्भव 
है। आगम के पुराने भागों में महाबीर के जो नाम मिलते हैं. उनमें ऐसा एक 
भी नाम नहीं है जो देवानन्दा के साथ उनके माता-पुत्र के संबन्ध का सूचक 
हे फिर भी भगवती' जैसे महत्त्वपूर्ण आगम में ही अपने मुख्य गसघर इन्द्रभूति 
को संबोधित करके खुद भगवान्‌ के द्वारा ऐसा कहल्लाया गया है कि--यह 


१. भगवती शतक ६ उद्देश ६। 


श्र जैन भर्म और दर्शन 


देवानन्दा मेरी जननी है इसी से मुके देखकर उसके थन दूध से मर गए हैं और 
हृरष-रोमाञ्च हो आए हैं। भगवती" में दूसरी जगह देवों की गर्भापदरण-शक्ति 
का महावीर ने इन्द्रभूति को लक्षित करके वर्णन किया है पर उस जगह उन्होंने 
अपने गर्भापहरख का कोई निर्देश तक नहीं किया है| हाँ, महावीर के यग्र्भाप- 
हरण का वर्शन आचारांग के अन्तिम भाग में है पर वह भाग आचार्य देमचन्द्र 
के कथनानुसार ही कम से कम महावीर के अनन्तर दो सौ वर्ष के बाद का तो 
है ही । ऐसी स्थिति में किसी भी समभदार के मन में यह प्रश्न हुए! बिना रह 
नही सकता कि जब एक सन्तान की एक ही माता सम्मव है तब जननी रूप से 
महावीर की दो माताओं का वर्णन शास्त्र में आया कैसे ! और इस असंगत 
दिखाई देने वाल्ली घटना को संगत बनाने के गर्भ-सक्रमण--जैसे बिल्कुल अशक्य 
कार्य को देव के हस्तज्षेप से शक्ब बनाने की कल्पना तक को शास्त्र मे स्थान 
क्यो दिया गया १ इस प्रश्न के और भी उत्तर या खुलासे हो सकते है पर मुझे 
जो खुलासे समवनीय दिग्वते हैं उनमे से मुख्य ये है -- 

१- महावीर की जननी तो ब्राह्मणी देवानन्दा ही है, क्षत्रियाणी त्रिशल्ञा 
नहीं | 

२--त्रिशला जननी तो नहीं है पर वह भगवान्‌ का गोद लेने वाली या 
अपने घर पर रख कर संवर्धन करने वाली माता अवश्य है | 

अगर वास्तव में ऐसा ही हो तो परम्बरा मे उस बात का विपर्यास क्‍यों 
हुआ और शास्त्र में अन्यथा बात क्यों लिखी गई १--यह प्रश्न होना स्वा- 
भाविक है | 

मैं इस प्रश्न के दो खुलासे सूचित करता हैँ-- 

१--पहिला ते। यह कि त्रिशला सिद्धार्थ को अन्यतम पत्नी होगा जिसे अपना 
कोई औरस पुत्र न था। स्त्रीमुलमभ पृत्रवासना की पूर्ति उसने देवानन्दा के 
ओरस पृत्र को अपना बच्चा कर की होगी। महावीर का रूप , शी और स्वभाव 
ऐसा आकर्षक होना चाहिए कि जिसके कारण त्रिशला ने अपने जीते जी उन्हें 
उनकी सहज दृत्ति के अनुसार दोक्षा लेने की अनुमति दी न होगी । भगवान्‌ ने 
मी जिशला का अनुसरण करना ही कर्तव्य समझा होगा | 

२--दूसरा यह भी सभव है कि महावीर छोटी उम्र से ही उस समय आह्मण- 
परंपरा मे श्रतिरूद हिंसक यश्ञ और दूसरे निरथंक क्रिया-काण्डो वाले कुलधम से 
विरुद्ध संस्कार वाले--त्याग प्रकृति के थे | उनको छोटी उम्र में ही किसी निर्ग्रन्थ- 
न 22 रा पड असल कल जप 2 आम आ आए की 4 कद मानक का कल 
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परम्परा के त्यागी भिछु के संसर्ग में श्राने का मौका मिला होगा और उस निर्ग्न्थ 


संस्कार से साहजिक त्यागज्नत्ति की पुष्टि हुई होगी । 
मह्दाबीर के त्यागामिमुख संस्कार, होनद्वार के योग्य झुभ लक्षण और निर्भया 


आदि गुण देखकर उस निग्नत्थ गुरु ने अपने पक्के अ्रनुयायी सिद्धार्थ और 
त्रिशला के यहाँ उनको संवर्धन के लिए रखा होगा जैसा कि आचार्य हेमचन्द्र 
को छोटी उम्र से द्वी गुरु देवचन्द्र ने अपने भक्त उदयन मन्त्री के यहाँ संबधेन 
के लिए रखा था । महावीर के सदगुणों से त्रिशला इतनी आक्ृष्ट हुई होगी कि 
उसने अपना ही पुत्र मानकर उनका संबधन किया। महावीर भी त्रिशल्ञा के 
सद्भाव और प्रेम के इतने अधिक कायल होंगे कि वे उसे अपनी माता ही सम- 
भते और कहते थे । यह सब्नन्ध ऐसा पनपा कि त्रिशला ने महावीर के त्याग- 
सस्कार की पुष्टि की पर उन्हें अपने जीते जी निग्रस्थ बनने की अनुमति न दी । 
भगवान्‌ ने भी माता की इच्छा का अनुसरण किया होगा । खुलासा कोई भी 
हो-- हर हालत में महावीर, त्रिशला और देवानन्दा अपना पारस्परिक संबन्ध तो 
जानते ही थे । कुछ दूसरे लोग भी इस जानकारी से वंचित न थे। आगे जाकर 
जत्र महावीर उम्र-साधना के द्वारा महायुरुष बने तब त्रिशला का स्वरगंवास हो 
चुका था | महावीर स्वयं सत्यवादी सन्त थे इसलिए, प्रसंग आने पर मूल चात को 
नहीं जाननेवाले अपने शिष्यो को अपनी श्रसली माता कौन है इसका हाल बतला 
दिया । हाल बतलाने का निमित्त इसलिए, उपस्थित हुआ होगा कि अत्र भगवान्‌ 
एक मामूली व्यक्ति न रहकर बड़े भारी धर्मसंघ्र के मुखिया बन गए थे और आस- 
पास के लोगो में बहुतायत से यही बात प्रसिद्ध थी कि महावीर तो त्रिशल्लापुत्र 
हैं। जब इने-गिने लोग कहते थे कि नहीं, महावीर तो देवानन्दा ब्राह्मणी के पुत्र 
हैं। यह विरोधी चर्चा जब्र भगवान्‌ के कानों तक पहुँची तब उन्होंने सच्ची बात 
कह दी कि मै तो देवानन्दा का पुत्र हैँ । मगवान्‌ का यही कथन भगवती के 
नवम शतक में सुरक्षित है। और त्रिशलापुत्र रू से उनकी जो लोकप्रसिद्धि 
थी वह आचारांग के प्रथम श्रतस्कन्ध में सुरक्षित है। उस समय तो विरोध का 
समाधान भी ठीक-ठीक हो गया-दोनों प्रचलित बातें परम्परा में सुरक्षित रहीं और 
एक बात एक आम में तो दूसरी दूसरे आगम में निर्दिष्ट भी हुईे। महाबीर 
के निर्वाण के बाद सौ चार सौ वर्ष में जत्र साधु-सध में एक या दूसरे कारण से 
अनेक मतान्तर और पक्षुभेद हुए तब्र आगम-प्रामाण्य का प्रश्न उपस्थित हुआ । 
जिसने आचारांग के प्रथम श्रुतस्कंध को तो पूरा प्रमाण मान लिया पर दूसरे 
आगमों के बारे में संशय उपस्थित किया, उस परम्परा में तो भगवान्‌ की एक 
मात्र त्िशलापुत्र रूप से प्रसिद्धि रह गई और आगे जाकर उसने देवानन्दा के 
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युत्र होने की बात को बिल्कुल काल्पनिक कह कर छोड़ दिया । यही परम्परा 
आगे जाकर दिगम्बर परम्परा में समा गई | परन्तु जिस परम्परा ने आचारांग 
के प्रथम श्रृतस्कन्ध की तरह दूसरे आगमों को भी श्रक्षरशः सत्य मान कर प्रमाण 
रूप से मान रखा था उसके सामने विरोध उपस्थित हुआ, क्‍योंकि शास्त्रों में 
कहीं मगवान्‌ की माता का त्रिशला रूप से तो कहीं देवानन्दा के रूप से सूचन 
था | उस परम्परा के लिए एक बात को स्वीकार और दूसरे को इन्कार करना 
तो शकय ही न रह गया था । समाधान कैसे किया जाए १ यह प्रश्न आचार्यों 
के सामने आया | असली रहस्य तो अनेक शताब्दियों के गर्भ में छिप दी 
गया था | 
बसुदेव की पत्नी देवकी के गर्भ को सातवें मद्दीने में दिव्यशक्ति के द्वारा 
दूसरी पत्नी रोहिणी के गर्भ मे रखे जाने की जो बात साधारण लोगो मे व पौरा- 
णिक आख्यानो में प्रचलित थी उसने तथा देवसूष्टि की पुरानी मान्यता ने किसी 
विचक्षण आचाय को नई कल्पना करने को प्रेरित किया जिसने गर्भापहरण की 
अदूभुत घटना को एक आश्चर्य कह कर शा््र मे स्थान दे दिया | फिर तो अक्ष- 
' रशः शात््र के प्राभाण्य को मानने वाले अनुयाय्रियों के लिए काई शका या तक 
के लिए गुज्जाइश ही न रह गई कि वे असली बात जानने का प्रयत्न करे ) देव 
के हस्तक्षेप के द्वारा गर्भापहरण की जो कल्पना शास्त्रारूठ हे! गई उसकी असगति 
तो महाविदेह के सीमघर स्वामी के साथ सबन्ध जोडकर टाली गई फिर भी कर्म- 
बाद के अनुसार यह तो प्रश्न था ही कि जब जेन सिद्धान्त जन्मगत जातिभेट या 
जातिगत ऊँच-नीच भाव को नहीं मानता और केवल गुण-कर्मानुसार ही जातिभेद 
को कल्पना को मान्य रखता है तो उसे मह्यवीर के ब्राह्मणत्व पर क्षत्रियत्व स्थापित 
करने का आग्रह क्यो रखना चाहिए! अगर ब्राह्मणकुल वुच्छ और अनधि- 
कारी ही होता तो इन्द्रभूति आदि सभी ब्राह्मण गणघर बन कर केवली कैसे हुए ? 
अगर क्षत्रिय ही उच्च कुल के हो तो फिर महावीर के अनन्य भक्त श्रेशिक आदि 
छत्रिय नरक में क्‍यों कर गए ? स्पष्ट हे कि जैनसिद्धान्त ऐसी जातिगत कोई ऊँच- 
नीचता की कल्पना को नहीं मानता पर जब गर्भापदरण के द्वारा त्रिशल्ापुत्ररूप 
से मद्ववीर की फैली हुई प्रसिद्धि के समाधान का प्रयत्न हुआ तब ब्राह्मण-कुल के 
हुच्छत्वादि दोषों को असंगत कल्पना को भो शासन में स्थान मिल्ला और उस असं- 
गति को संगत बनाने के काल्पनिक प्रयत्न में से मरीचि के जन्‍म में नीचगोत्र 
बाँधने तक की कल्पना कथा-शास्त्र में आरा गई । किसी ने यह नहीं सोचा कि ये 
मिथ्या कल्पनाएँ उत्तरोत्तर कितनी असंगतियाँ पैदा करती जाती हैं और कर्म- 
सिद्धान्त का ही खुन करती हैं ! मेरी उपयुक्त धारणा के विरुद्ध यह भी दल्लील हो 
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सकती है कि भगवान की जननी त्रिशला ही क्‍यों न हो और देवानन्दा उनकी 
सातुमाता हो। इस पर मेरा जवात्र यह है कि देवानन्दा धातृमाता होती तो उसका 
उस रूप से कथन करना कोई लाघव की बात न थी । ज्ञत्रिय के घर पर धातृ- 
माता कोई भी हो सकती है। देवानन्दा का धातृमाता रूप से स्वाभाविक उल्लेख 
न करके उसे मात्र माता रूप से निर्दिष्ट किया है और गर्भापहरण की असत्‌ 
कल्पना तक जाना पड़ा है सो धातृपक्ष में कुछ भी करना न पड़ता और सहज 
बर्णन आ जाता ।॥ 

अन्न हम सुमेरुकम्पन की घटना पर विचार करें । उसकी असंगति तो स्पष्ट 
है फिर भी इस धटना को पढ़ने वाले के मन में यह प्रश्न उठ सकता हे कि यदि 
आगमो में गर्भापदरण जैसी घटना ने महावीर की जीवनी में स्थान पाया है तो 
जन्म-काल में अगुष्ठ मात्र से किए गए मुमेर के कम्पन जैसी अद्भुत घटना को 
आगमो में ही स्थान क्‍यों नही दिया है ? इतना ही नहीं बल्कि आगमकाल के 
अनेक शताब्दियों के बाद रची गई नियुक्ति व चूर्णि जिसमें कि भगवान का जीवन 
निर्दिष्ट है उसमे भी उस घटना का कोई जिक्र नहीं है । मद्दाबीर के पश्चात्‌ कम 
से कम हजार बारह सौ वर्ष तक में रचे गए. और संग्रह किए. गए वाडमसय में जिस 
घटना का कोई जिक्र नहीं है वह एकाएक सबसे पहिले 'पउम चरिय' में कैसे आ 
गईं ? यह प्रश्न कम कुतूहल्वव्धक नहीं है। हम जब इसके खुलासे के लिए 
आस-पास के साहित्य को देखते है तो हमें किसी हृद तक सच्चा जवाब भी मिल 
जाता है। 


वाल्मीकि रामायण में दो प्रसज्ञ है--पहिला प्रसज्ञ युद्धकांड में और दूसरा 
उत्तरकाड में आता है। युद्धकाड में हनुमान के द्वारा समूचा कैलास-शिखर उठा- 
कर रणाज्वण में--जहाँ कि घायल लक्ष्मण पड़ा था--ले जाकर रखने का वर्णन 
है जब कि उत्तर-काड में रावण के द्वारा समूचे हिमालय को हाथ में तौलने का 
तथा महादेव के द्वारा अन्लुष्ठ मात्र से रावण के हाथ में तोले हुए. उस हिमालय 
को दबाने का वर्णन है | इस तरह हरिवंश श्रादि प्राचीन पुराणों में कृष्ण के 
द्वारा सात रोज तक गोवर्धन पंत को उठाए. रखने का भी वर्णन है। पौराणिक 
व्यास राम और कृष्ण जेसे अवतारी पुरुषो की कथा सुननेवालो का मनोरध्जन 
उक्त प्रकार की अद्भुत कल्पनाओ के द्वारा कर रहे हों तब उस वाताबरण के 
अीच रहनेवाले और महावीर का जीवन सुनानेवाले जैन-प्रन्थकार स्थूल् भूमिका 
चाले अपने साधारण भक्तो का मनोरञ्जन पौराणिक व्यास की तरह ही कल्पित 
चमत्कारो से करें तो यह मनुष्य-स्वभाव के अनुकूल ही है । मैं समभता हूँ कि 
अपने-अपने पूज्य पुरुषों की महत्तायूचक घटनाओं के वर्णन की होड़ा-होड़ी में 
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( स्पर्धा में ) पड़कर सभी महापुरुषों की जीधनी लिखने वालों ने सत्यासत्य का 
विवेक कमोवेश रूप से खो दिया है। इसी दोष के कारण सुमेरकम्पन का प्रसक्ष 
महाघीर की जीवनी में आ गया है। 

तीसरी बात देवसृष्टि की है। श्रमण-परम्परा में मानवीय चरित्र और पुरुषार्थ 
का ही महत्व है | बुद्ध की तरह महावीर का महत्त्व अपने चरित्रशुद्धि के असा- 
घारण पुरुपार्थ में है । पर जब शुद्ध आध्यात्मिक धर्म ने समाज का रूप धारण 
किया और उसमें देव-देवियो की मान्यता रखनेवाली जातियाँ दाखिल हुई तब 
उनके देवविषयक वहमों की तुष्टि और पुष्टि के लिए. किसी-न-किसी प्रकार से मान- 
ब॑य जीवन में देवकृत चमत्कारों का वर्णन अनिवाय हो गया । यही कारण है कि 
महावस्तु और ललितविस्तर जैसे ग्रस्थों में बुद्ध की गर्भावस्‍था में उनकी स्तुति करने 
देवगण आते है श्रोर लुम्बिनी-वन में ( जहाँ कि बुद्ध का जन्म हुआ ) देव-देक्याँ 
जाकर पहिले से सत्र तैयारियाँ करती है। ऐसे देवी चमत्कारों से भरे ग्रन्थों का 
प्रचार जिस स्थान में हो उस स्थान में रहनेवाले महावीर के अनुयायी उनकी 
जीवनी को बिना दैवी चमत्कारों के सुनना पराट करे यह संभव ही नहीं है । मे 
समभता हैँ इसी कारण से महावीर की सारी सहज जीवनी में देवसष्टि की कल्पित 
छॉट आ गई है । 

पुरानी जीवन-सामग्री का उपयोग करने में साम्प्रदाविक ओर ऐतिहासिक 
दृष्टिकोण में दूसरा भी एक मद्दान फर्क है, जिसके कारण साम्पदायिक भाव से 
लिखी गई कोई भी जीवनी सावजनिक प्रतिष्ठा पा नही सकती | वह फरकक यह है 
कि महावोर जैसे आध्यात्मिक पुरुष के नाम पर चलने बाला सम्पदाय अनेक 
छोटे-बड़े फिरको में स्थूल और मामूली मतभेदों को ताखिक और बड़ा तूल देकर 
जेंट गया है। प्रत्येक फिरका अपनी मान्यता को पुरानो और मौलिक साब्रित करने 
के लिए, उसका संत्रंध किसी भी तरह महावीर से जोडना चाहता है। फल यह होता 
है कि अपनी कोई मान्यता यदि किसी भी तरह से महावीर के जीवन से संबद्ध नही 
होती तो वह फिरका अयनी मान्यता के विरुद्ध जानेवाले महावीर-जीवन के उस भाग 
के निरूपक ग्रन्थों तक को (चाहे वह कितने ही पुराने क्यों न हों ) छोड़ देता है, 
जब्न कि दूसरे फिरके भी अपनी-अपनी मान्यता के लिए वैसी ही खीचातानी करते 
हैं। फल यह होता है कि जीवनी की पुरानी सामग्री का उपयोग करने में भी 
सारा जैन-संप्रदाय एकमत नहीं । ऐतिहासिक का प्रश्न वैसा नहीं है । उसे किसी 
फिरके से कोई खास नाता या बेनाता नहीं होता है। वह तटस्थ भाव से सारी 
जीवन-सामग्री का जीवनी लिखने में विवेक-दृष्टि से उपयोग करता है। वह न तो 
किसी फिरके की खुशामद करता है और न किसी को नाराज करने की कोशिश 
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करता है। चाहे कोई फिरका उसकी बात माने या न माने वह अपनी बात 
धिवेक, निष्पक्षता और निर्भयता से कद्देगा व लिखेगा । इस बरह ऐतिहासिक का 
प्रयत्न सत्यमुखी और व्यापक बन जाता है। यही कारण है कि नवथुग उसी का 
आदर करता है | 

अब्र हम संक्षेप में यह देखेंगे कि ऐतिहासिक दृष्टि से महावीर-जीवन लिखने 
की क्या-क्या सामग्री है ? 

सामग्री के मुख्य तीन खोत हैं। साहित्यिक, भौगोलिक तथा परंपरागत 
आचार व जीवन | साहित्य में वैदिक, बौद्ध और जैन प्राचीन वाउम्मय का समा- 
वेश होता है । भौगोलिक में उपल्नब्ध वे ग्राम, नदी, नगर, पर्वत आदि प्रदेश 
हैं जिनका संबंध महावीर के जीवन में प्रस्ध-प्रसज्ञ पर आता है। परंपरा से 
प्राप्त वद आचार और जीवन भी जीवनी लिखने में उपयोगी हैं. जिनका एक या 
दूसरे रूप से महाबीर के जीवन तथा उपदेश के साथ एवं महावीर की पूर्व 
परंपरा के और समकालीन परंपरा के साथ संबन्ध है, चाहे वह उस पुराने रूप 
में भले ही आज न हो और परिवर्तित एवं बिकृत ही गया ही । ऐतिहासिक दृष्टि 
उक्त सामग्री के किसी भी अश की उपेक्षा नही कर सकती ओर इसके अलावा 
भी कोई अन्य स्रोत मालूम हो जाए तो वह उसका भी स्वागत करेंगी। 

ऊपर जिस सामग्री का निर्देश किया है, उसका उपयोग ऐतिहासिक दृष्टि से 
जीवनी लिखने में किस-किस तरह किया जा सकता है इस पर भी यहाँ थोड़े में 
प्रकाश डालना जरूरी है। किसी भी महान्‌ पुरुष की जीवनी को जब हम पढ़ते 
है तब्र उसके लेखक बहुधा इष्ट पुरुषों को लोगो के मन पर पड़ी हुई महत्ता की 
छाप को कायम रखने और उसे और भी पुष्ट करने के लिए सामान्य जन-समाज 
में प्रचलित ऐसी महत्तासूचक कसौटियो पर अधिकतर भार देते हैं और वे महत्ता 
की असली जड़ को बिल्कुल भुला न दें तो भी उसे गौण तो कर ही देते हैं 
अर्थात्‌ उस पुरुष की महत्ता की असली चाबी पर उतना भार वे नहीं देते 
जितना भार साधारण लोगो की मानी हुई महत्ता की कसौटियों का वर्णन करने 
पर देते हैं | इसका फल यह होता है कि जहाँ एक तरफ से महत्ता का सापद्रड 
बनावरी हो जाता है वहाँ दूसरी तरफ से उस पुरुष की महत्ता की असली चात्री का 
मूल्यांकन भी धीरे-धीरे लोगों की दृष्टि में ओक्ल हो जाता है। सभी महान पुरुषों 
की जीवनियो में यह दोष कमोबेश देखा जाता हे । मगवान्‌ महावीर की जीवनी 
को उस दोष से बचाना हो तो हमें साधारण लोगों की रूढ़ रुचि की पुष्टि का 
विचार बिना किए ही असली वस्तु का बिचार करना होगा | 

भगवान्‌ के जीवन के मुख्य दो अंश हें--एक तो आत्मलक्षी--जिसमें 
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अपनी श्रात्मशुद्धि के लिए किए गए. भगवान्‌ के समग्र पुरुषार्थ का समावेश 
होता है | दूसरा अंश वह है जिसमें मगवान्‌ ने परलक्षी आध्यात्मिक प्रदत्ति की 
है। जीवनी के पहिले श्रश का पूरा बणन तो कहीं भी लिखा नहीं मित्रता फिर 
भी उसका थोड़ा-सा पर प्रामाणिक और अ्रतिरंजनरहित प्राचीन वर्णन माग्यवश 
आचारांग प्रथम श्रुत स्कघ के नवम अ्रष्ययन में अमी तक सुरक्षित हे। इससे 
अधिक पुराना और अधिक प्रामाणिक कोई वर्णन अगर किसी ने लिखा होगा 
तो बह आज सुरक्षित नही है । इसलिए प्रत्येक ऐतिहासिक लेखक को भगवान्‌ 
की साधनाकाछीन स्थिति का चित्रण करने में मुख्य रूप से वह एक ही अध्ययन 
उपयोगी हो सकता है। भले ही वह लेखक इस अ्रध्ययन में वर्शित साथना की पुष्टि 
के लिए अन्य-अन्य आगमिक मागों से सहारा ले; पर उसे, भगवान्‌ की साधना 
कैसी थी इसका वर्णन करने के लिए, उक्त अध्ययन को ही केन्द्रस्थान में 
ख़ना होगा । 

यद्यपि वैदिक परम्परा के किसी भी गन्थ में भगवान्‌ के नाम तक का निर्देश 
नहीं है फिर भी जब्ब तक हम प्राचीन' शतपथ आदि ब्राह्मण ग्रन्थ ओर आपस्तम्ब, 
कात्यायन आदि औत-सूत्र न देखे तब तक हम भगवान्‌ की धार्मिकप्रतत्ति का न 
तो ठीक-ठीक मूल्य आँक सकते है और न ऐसी प्रदृत्ति का वर्शन करने वाले 
आगमिक भागों की प्राचीनता ओर महत्ता को ही समझ सकते हैं । 

ब्राह्मण, क्षत्रिय और वैश्य के जीवन मे विविध यो का धर्मरूप से कैसा 
स्थान था और उनमें से अनेक यशों मे गाय, घोड़े, मेड, अकरे आदि पशुओं का 
तथा मनुष्य तक का कैसा धार्मिक बंध होता था एवं अतिथि के लिए भी 
प्राशियों का वध कैसा धम्य माना जाता था--इस बात की आज हमें कोई 
कल्पना तक नहीं हो सकती है जब कि हजारो वर्ष से देश के एक छोर से दूसरे 
छोर तक पुरानी यश्ञप्रथा ही बंद हो गई है और कही-कही व कभी-कभी कोई यह 
करते भी दे तो वे यज्ञ बिल्कुल ही अर्िंसक होते हैं । 

धर्मरूप से अवश्य कत्तंव्य माने जानेवाले पशुवध का विरोध करके उसे 
आम तौर से रोकने का काम उस समय उतना कठिन तो अवश्य था जितना 


१, शतपथ ब्राह्मण का० ३; अ० ७, ८, ६ | का० ४; अ० ६। का० ४; 
अ० ६१, २, * | का० ६; आअ० २। का? ११; अ्र० ७, ८। का० १२; 
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कठिन आ्राज के कत्ताखानों में होने वाले पशु वध को बन्द कराना है। भगंवान्‌ ने 
अपने पूर्वव्ती और समकालीन मद्दान्‌ सन्‍्तों की तरह इस कठिन कार्य को करने 
में कोर-कसर उठा रखी न थी । उत्तराध्ययन के यजीय अध्ययन में जो यशीय 
हिंसा का आत्यन्तिक विरोध है वह भगवान्‌ की धार्मिक प्रड्धति का सूचक है | 
यशीय हिंसा का निषेघ करने वाली भगवान्‌ की धार्मिक-प्रद्तत्ति का महत्व और 
अगले जमाने पर पड़े हुए उसके असर को समभने के लिए; जीवनी लिखने 
वाले को ऊपर सूचित वैंदिक-अन्थों का अ्रध्ययन करना ही होगा | 

धर्म के ज्षेत्र में ब्राह्मण आदि तीन वर्णों का आदर तो एकनसा ही था। 
तीनों वर्ण वाले यज्ञ के अधिकारी थे । इसलिए वर्ण की जुदाई होते हुए भीं 
इनमे छुआछूत का भाव न था पर बिकट सवाल तो शाद्टों का था। धर्मज्षेत्र में 
प्रवेश की बात” तो दूर रद्दी पर उनका दर्शन तक कैसा अमंगल माना जाता 
था, इसका वर्णन हमें पुराने ब्राह्मण-ग्रन्थों में स्पष्ट मिलता है। शूद्रों को श्रस्पृश्य 
मानने का भाव वैदिक परम्परा मे इतना गहरा था कि धार्मिक पशुवध का भाव 
इतना गहरा न था। यही कारण है कि बुद्ध-महावीर जैसे सन्तो के प्रयत्नो से 
धार्मिक पशुवध तो बन्द हुआ पर उनके हजार प्रयज्ञ करने पर भी अस्पृश्यता 
का भाव उसी पुराने युग की तरह आज भी मौजूद है | इतना ही नहीं बल्कि 
ब्राह्मणु-परम्परा में रूढ़ हुए उस जातिगत श्रस्पृश्यता के भाव का खुद महाबीर के 
अनुयायियों पर भी ऐसा असर पड़ा हे कि वे भगवान्‌ महावीर की महत्ता को तो 
अस्पृश्यता-निवारण के धार्मिक प्रयत्न से आँकते और गाते है फिर भी वे खुद ही 
ब्राह्मण-परम्परा के प्रभाव में आकर शुद्धों की अस्पृश्यता को अपने जीवन व्यवहार 
में स्थान दिए हुए; हैं। ऐसी गहरी जड़वाले छुआ्रा-छूत के भाव को दूर करने के 
लिए भगवान्‌ ने निन्दा-स्तुति की परवाह ब्रिना किए, प्रबल पुरुषार्थ किया था और 
बह भी धार्मिकत्तेत्र में | ब्राक्मषण-परम्पत अपने सर्वश्रेष्ठ यज्ञ-धर्म में शुद्वों का 
दशन तक सहन करती न थी तब बुद्ध आदि श्रन्य सन्‍्तों की तरह मझबीर 
चास्डाल जैसे अ्रति शूद्वो को भी अपने साधुसंघ में वैसा ही स्थान देते थे जैसा 
कि ब्राह्मण आदि अन्य वर्णों को। जैसे गांधीजी ने अस्पृश्यता को जड़मूल से 
उखाड़ फेकने के लिए शूद्रों को धर्ममन्दिर में स्थान दिल्लाने का प्रयल किया 
है वैसे ही महावीर ने अस्पृश्यता को उलाड़ फेंकने कै लिए शुद्रों को मूघेन्यरूप 
अपने साधुसंघ में स्थान दिया था | मह्यवीर के बाद ऐसे किसी जैन आचार्य या 
ग्रहस्थ का इतिहास नहीं मिलता कि जिससें उसके द्वारा अ्रति शूद्रों को साधु-संघ 


१ शतपथ ब्राह्मण का० ३, अ० १ ब्रा० १। 





४ जैन धर्म और दशन 


में स्थान दिए, जाने के सबूत हों। दूसरी तरफ से सारा जेन समाज अस्पृश्यता के 
बारे में ब्राह्मण-परम्परा के प्रभाव से मुक्त नहीं है। ऐसी स्थिति में उत्तराध्ययन 
जैसे प्राचीन ग्रन्थ में एक चांडाल को जैन दीक्षा दिए. जाने की जो घटना वर्शित 
है* और अगले जैन तक-प्रन्थों? में जातिवाद का जो प्रबल खण्डन है उसका 
क्या अर्थ है ! ऐसा प्रश्न हुए. बिना नहीं रहता । इस प्रश्न का इसके सिवाय 
दूसरा कोई खुलासा ही नहीं है कि भगवान्‌ मदह्ाबीर ने जातिवाद? का जो प्रबल 
विरोध किया था वह किसी न किसी रूप में पुराने आगमों में सुरक्षित रह गया 
है | भगवान्‌ के द्वारा किए गए इस जातिवाद के विरोध के तथा उस विरोध के 
सूचक आगमिक भागो के महत्त्व का मूल्यांकन टीक-ठीक करना हो तो भगवान्‌ 
की जीवनी लिखने वाले को जातिवाद के समर्थक प्राचीन ब्राह्मण-गंथो को देखना 
ही होगा । 

महावीर ने ब्रिल्कुल नई घर्म-परम्परा को चलाया नहीं है किन्तु उन्होंने 
पूवंबर्ती पाश्बंनाथ की धर्म-परम्परा को ही पुनद्जीबित किया है। वह पाश्व॑- 
नाथ की परम्परा कैसी थी, उसका कया नाम था इसमें महावीर ने क्‍या सुधार 
या परिवर्तन किया, पुरानी परम्परावालों के साथ संघर्ष होने के आद उनके साथ 
महावीर के सुधार का कैसे समन्वय हुआ, महावीर का निज व्यक्तित्व मुख्यतया 
किस बात पर अवलम्बित था, महावीर के प्रतिस्पधों मुख्य कौन कीन थे, उनके 
साथ महावीर का मतभेद किस-किस बात में था, महावीर आचार के किस ग्रेंश 
पर अधिक भार देते थे, कोन-कोन राजे-महाराजे आदि महावीर को मानते थे, 
मद्गवीर किस कुल्न में हुए इत्यादि प्रश्नों का जवाब किसी न किसी रूप में मिन्‍्न- 
मिन्‍न जैन-आगम-मागो में सुरक्षित है। परन्तु वह जवाब ऐतिहासिक जीवनी 
का आधार तभी बन सकता है जब कि उसकी सच्चाई और प्राचीनता बाहरी 
सबूतों से भी साब्रित हो । इस बारे में बौद्ध-पिय्क के पुराने अंश सीधे तौर से 
बहुत मदद करते हैं क्‍योंकि जैसा जैनागमों में पाश्वनाथ के चातुर्याम धर्म का 
वर्णन दै* ठीक वैसा ही चातुर्याम निम्रेथ धर्म का निर्देश बौद्ध पिटकों मं मी है*। 
इस बौद्ध उल्लेख से मद्गावीर के पश्चयाम धर्म के सुधार की जैन शास्त्र में 


१, अध्ययन १२ । 

२. सन्मतियेका प्रृ० ६६७ | न्यायकुमुदचन्द्र पृ० ७६७, इत्यादि । 
हे उत्तराध्ययून अ० २५ गाथा ३२३ । 

४, उत्तराध्ययन अ० २३ | भगवती श० २. 3० ४ इत्यादि | 
५. दीघनिकाय-सामञ्जफलसूत्त । 
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चित घटना की ऐतिहासिकता साबित हो जाती है । महावीर खुद नग्न-श्रचेल थे 
फिर भी परिमित व जी वर्त्र रखनेवाले साधुओं को अपने संघ में स्थान देते 
थे ऐसा जो वर्णन आचाराग-उत्तराध्ययन में है उसकी ऐतिहासिकता भी बौद्ध 
अन्थों से साबित हो जाती है क्‍योंकि बौद्ध प्रन्थो में अचेल ओर एकसाटकघर * 
श्रमणों का जो बर्णन है वह महावीर के अचेल और सचेल साधुओं को लागू 
होता है। जैन आगमों मे महावीर का कुल ज्ञात कहा गया है, बोद्ध पिटकों में भी 
उनका वही कुल' निर्दिष्ट हे। महावीर के नाम के साथ निग्रन्थ विशेषण बौद्ध 
अन्धों मे आता है जो जैन वर्शन की सच्चाई को साबित करता है। श्रेणिक- 
कोणिकादि याजे महावीर को मानते थ या उनका आदर करते थे ऐसा जैनागम 
में जो बशुन है बह बौद्ध पियकों के वर्णन से भी खरा उतरता है। महाबीर के 
व्यक्तित्व का सूचक दीघंतपस्याका वर्णन जैनागमों में है उसकी ऐविहासिकता भी 
बौद्ध ग्रन्थो से साबित होती है। क्योकि भगवान्‌ महावीर के शिप्यो का दीघंतपस्वी 
रुप से निर्देश उनमे आता है? । जैनागमों में महावीर के विहास्त्तेज का जो आभास 
मिलता है बह बौद्ध पिटकों के साथ मिल्लान करने से खरा ही उतराता है। 
जैनागमो मे महावीर के बड़े प्रतिस्पद्धों गौशालक का जो वर्णन है वह भी बौद्ध 
पिंगको के संवाद से सच्चा ही साञ्मित होता है | इस तरह महावीर की जीवनी के 
महत्व के अंशों की ऐतिहासिक बतलाने के लिए, लेखक को बौद्ध पिठकों का 
सहारा लेना ही होगा । 

बुद्ध और महावीर समकालीन और समान क्षेत्रविहारी तो थे ही पर 
ऐतिहासिकों के सामने एक सवात्न यह पड़ा है कि दोनों में पहिले किसका निर्वाण 
हुआ ? प्रोफेसर याकोद्ी ने बौद्ध और जैन ग्रन्थों को ऐतिहासिक दृष्टि से तुलना 
करके अन्तिम निष्कप्त निकाला है कि महावीर का निर्वाण बुद्ध-निर्वाण के पीछे 
ही अम्रुक समय के बाद ही हुआ्ला है” ; याकोबी ने अपनी गहरी छानबीन से यह 
स्पष्ट कर दिया है कि वज्जि-लिब्छिवियों का कोणिक के साथ जो युद्ध हुआ था 
बह बुद्ध-निर्वाण के बाद और महावीर के जीवनकाल में ही हुआ | वज्जि- 


अंगुत्तर भाग. १, १५१ | भाग, २, १६८० । सुमब्जलाविल्ञासिनी पृ० १४४ 
दीपनिकाय-सामज्जफलसुत्त दत्यादि इत्यादि । 

जैसी तपस्या स्वयं उन्होने की वैसी ही तपस्या का उपदेश उन्होने अपने 
शिष्यों को दिया था। अतएव उनके शिष्यों को बौद्ध अन्थ में जो दीघे- 
तपस्वी विशेषण दिया गया है उससे भगवान्‌ भी दीधंतपस्वी थे ऐसा सूचित 


होता है। देखो मक्मिमनिकाय-उपालिसुत्त ४६ | 
४. 'भारतीय विद्या' सिंधी स्मारक अछ्छू पृ० १७७ । 


ल्‍्प्छए ते >> 


ड८ जैन धर्म और दर्शन 


लिच्छिवी-गणय का वर्णन तो बौद्ध और जैन दोनों ग्रन्थों में आता है पर इनके 
युद्ध का वर्णन बौटग्रन्थों में नहीं आता है जब्र कि जैनग्रन्थों में आता है। 
याकोत्री का यह ऐतिहासिक निष्कर्ष महावीर की जीवनी लिखने में जैसा-तैसा 
उपयोगी नहीं है । इससे ऐतिहासिक लेखक का ध्यान इस तत्त्व की ओर भी' 
अपने आप जाता है कि भगवान्‌ की जीवनी लिखने में आगमवर्णित छोटी बड़ी 
सब घटनाओ की बडी सावधानी से जाँच करके उनका उपयोग करना चाहिए । 
महावीर की जीवनी का निरूपण करने वाले कल्पयूत्र आदि अनेक दूसरे भी 

ग्रन्थ है जिन्हें श्रद्धालु लोग अक्षरशः सच्चा मान कर सुनते आए. है पर इनकी 
भी ऐतिहासिक दृष्टि से छानबीन करने पर मालूम हो जाता है कि उनमें कई बाते 
पीछे से औरो की देखादेखी लोकरुचि की पुष्टि के लिए जोड़ी गई है। बौद्ध 
महायान परम्परा के महावसतु, ललितविस्तर जैसे ग्रन्थों के साथ कल्पसूत्र की 
तुलना बिना किए ऐतिहासिक लेखक श्रपना काम ठीक तौर से नहीं कर 
सफता । वह जब ऐसी तुलना करता है तब उसे मालूम पड जाता है कि भगवान्‌ 
की जीवनी में श्रानेवाले चोदह् स्वप्नो का विस्तृत वणन तथा जन्मकाल में और 
कुमारावस्था में अनेक देवो के गमनागमन का वर्णन क्यो और कैसे काल्पनिक 
तथा पौराणिक हे | 

मगवान पार्श्नाथ का जन्मस्थान तो वाराणसी था, पर उनका भ्रमण और 
उपदेशत्क्षेत्र दूर-दूर तक विस्ती्ण था । इसी क्षेत्र मे बैशाली नामक मुप्रसिद्ध 
शहर भी आता है जहाँ मगवान्‌ महावीर जन्मे । जन्म से निर्वाण तक में भगवान्‌ 
की पादचर्या से अनेक छोटेबड़े शहर, कस्बे, गाँव, नदी, नाले, पर्वत, उपवन 
आदि पवित्र हुए, जिनसे से अनेको के नाम व वर्णन आगमिक साहित्य में 
सुरक्षित है। अ्रगर ऐतिहासिक जीवनी लिखनी हो तो हमारे लिए. यह जरूरी हो 
जाता है कि हम उन सभी स्थानों का आँखों से निरीक्षण करे | महावीर के बाद 
ऐसे कोई असाधारण और मौलिक परिवर्तन नही हुए हैं जिनसे उन सब स्थानों 
का नामोनिशान मिट गया हो | ढाई हजार वर्षों के परिवतनों के बावजूद भी 
अनेक शहर, गाव, नदी, नाले, पबत ग्रादि आज तक उन्ही नामों से बा थोड़े 
बहुत अपश्रष्ट नामो से पुकारे जाते हैं | जब हम महावीर की जीवनचर्या में आने 
वाले उन स्थानों का प्रत्यक्ष निरीक्षण करेगे तब हमें आगमिक वर्णनों की सच्चाई 
के तारतम्य की भी एक बहुमूल्य कसौटी मिल जाएगी, जिससे हम न केवल ऐति- 
हासिक जीवन को ही ताहश चित्रित कर सकेंगे बल्कि अनेक उल्लभी गुत्थियों को 
भी सुलका सकेंगे । इसलिए मेरी राय में ऐतिहासिक लेखक के लिए कम से कम 
भौगोलिक भाग का प्रत्यक्ष्य परिचय घूम-धूम कर करना जरूरी है । 


हु भगवान्‌ महावीर का जीवन डह्‌ 


ऐतिहासिक जीवनी लिखने का तीसरा महत्त्वपूर्ण साधन परम्परागत आ्चार- 
बिचार है। भारत की जनता पर खास कर जैनधर्म के प्रचारवाले भागों की 
जनता पर महावीर के जीवन का सूश्ष्म-सूक्ष्मतर प्रभाव देखा जा सकता है; पर 
उसकी अमिट और स्पष्ट छाप तो जैन-परम्परा के अनुयायी ग्रहस्थ और त्यागी के 
आचार-विचारों में देखी जा सकती है। समय के हेर-फेर से, बाहरी प्रभावों से 
और अधिकार-भेद से आज के जैन-समाज का आचार-विचार कितना ही क्‍यों न 
बदला हो; पर यह अपने उपास्य देव महावीर के आचार-विचार के वास्तविक 
रूप की आज भी भाँकी करा सकता है| अ्लबता इसमें छानबीन करने की 
शक्ति आवश्यक है। इस तरह हम ऊपर सूचित किए हुए तीनो साधनों का गहराई 
के साथ अध्ययन करके महावीर की ऐतिहासिक जीवनी तैयार कर सकते है, जो 
समय की माँग है | 
१० १६४७ ] 


निम्न न्थ-सम्प्रदाय 
श्रवण निग्रन्थ धर्म का परिचय 


ब्राह्मण या वैदिक धर्मानुयायी सप्रदाय का विरोधी सप्रदाय श्रमण सप्रदाय 
कहलाता है, जो भारत में सम्मवतः वैदिक सप्रदाय का प्रवेश होनेके पहले ही किसी 
न किसी रूप में और किसी न किसी प्रदेश में अवश्य मौजूद था। भ्रमण सम्प- 
दाय की शाखाएँ और प्रतिशात्राएँ अ्रनेक थी, जिनमें साख्य, जैन, बौद्ध, 
आजीवक आदि नाम सुविदित हैं। पुरानी अनेक भ्रमण सप्रदाय की शाखाएँ एब 
प्रतिशाव्वाएँ जो पहले तो बैदिक संप्रदाय की विरोधिनी रही पर वे एक या दूसरे 
कारण से धीरे धीरे बिलकुल वैदिक-संप्रदाय मे घुलमिल गयी है। उदाहरण के 
तौर पर हम वैष्णव ओर शैव-संप्रदाय का सूचन कर सकते है। पुराने वैष्णव 
और शैव आ्रगम केवल वैदिक-संप्रदाय से भिन्‍न ही न ये पर उसका विरोध भी 
करते थे। और इस कारण से वैदिक संप्रदाय के समर्थक श्राचार्य भी पुराने वैष्णव 
और शैव आगमों को वेदविरोधी मानकर उन्हें वेदबाह्य मानते थे | पर आज 
हम देख सकते है कि वे ही वैष्णव और शेव संप्रदाय तथा उनकी अनेक शाखाएँ 
बिलकुल वैटिक सम्प्रदाय में सम्मिलित हो गई है। यही स्थिति सांख्य संप्रदाय की 
है जो पहले श्रवेदिक माना जाता था, पर आज वैदिक माना जाता है। ऐसा 
होते हुए. भी कुछ श्रमश सप्रदाय अभी ऐसे है जो खुद अपने को अ-बैदिक ही 
मानते-मनवाते हैं और वेंदिक विद्वान भी उन सम्परदार्या को अवैदिक ही मानते 
आए. है। ऐसा क्‍यों हुआ ! यह प्रश्न बड़े महत्व का है। पर इसकी विशेष 
चर्चा का यह स्थान नहीं है। यहाँ तो इतना ही प्रस्तुत है कि पहले से अभी तक 
बिलकुल श्रवेदिक रहने और कहलाने वाले संप्रदाय अभी जीवित है। इन सम्प- 
दायों में जैन और बौद्ध मुख्य हैं। यद्यपि इस जगह आजीवक संप्रदाय का भी नाम 
दिया जा सकता है, पर उसका साहित्य और इतिहास स्वतन्त्र रूप से उपलब्ध न 


निम्नन्थ सम्प्रदाय हे 


होने के कारण तथा सातवीं सदी से इधर उसका प्रवाह अन्य नामों और स्वरूप में 
बदल जाने के कारण हम यहाँ उसका निर्देश नहीं करते हैं। 

जैन और बौद्ध संप्रदाय अनेक परिवतनशील्ल परिस्थितियों में से गुजरते हुए 
भी वेसे ह्टी जीवित हैं जैसे वेंदिक-संप्रदाय तथा जरथोस्त, यहूदी, क्रिश्चियन आदि 
घममत जीवित हैं | जैन-मत का पूरा इतिहास तो अनेक पुस्तकों में ही लिखा जा 
सकता है। इस जगह हमारा उद्देश्य जेन-संप्रदाय के प्राचीन स्वरूप पर थोड़ा सा 
ऐतिहासिक प्रकाश डालना मात्र है। प्राचीन से हमारा अभिप्राय स्थूद्धरूप में भ० 
पाश्वनाथ ( ई० स० पूथ ८०० ) के समय से लेकर करीब-करीब अशोक के 
समय तक का है । 

प्राचीन शब्द से ऊपर सूचित करीब पाच सौ वर्ष दरम्यान भी निम्नन्थ पर- 
म्परा के इतिहास में समावेश पाने वाली सच्च बातों पर विचार करना इस लेख का 
उद्देश्य नही है क्योकि यह काम भी इस छोटे से लेख के द्वारा पूरा नहीं हो सकता । 
यहाँ हम जैन-संप्रदाय से सबनन्‍्ध रखनेवाली इनी-गिनी उन्हीं बातों पर विचार 
करेंगे जो बौद्ध पिटकों में एक या दूसरे रूप में मिलती हैं, और जिनका समर्थन 
किसी न किसी रूप में प्राचीन निम्नंन्‍्थ आगमों से भी होता है। 

श्रमण सप्रदाय की सामान्य और संक्षिप्त पहचान यह है कि वह नतो अपौरु- 
घेय-अनादिरूप से या ईश्वर रचितरूप से वेदों का प्रामाण्य ही मानता है और न 
ब्राक्मणवर्ग का जातीय या पुरोहित के नाते गुरुपद स्वीकार करता है, जैसा कि वेदिक- 
संप्रदाय वेदों ओर ब्राह्मण पुरोहिता के बार मे मानता व स्वीकार करता है । सभी 
अ्मण-संप्रदाय अपने-अपने सम्प्रदाय के पुरम्कर्तारूप से किसी न किसी योग्यतम 
पुरुष को मानकर उसके वचनों को ही अ्रन्तिम प्रमाण मानते हैं और जाति की 
अपेक्षा गुण की प्रतिष्ठा करते हुए. संन्यासी या रणहत्यागी वर्ग का ही गुरुपद 
स्वीकार करते हैं । 

प्राचीनकाल से श्रमणु-सम्प्रदायकी सभी शाखा-्रतिशाखाओ में गुरु या त्यागी 
वर्ग के लिए निम्नलिखित शब्द साधारण रूप से प्रयुक्त होते थे। श्रमण, भिक्तु, 
अनगार, यति, साधु, तपस्वी, परित्राजक, अ्रईत्‌, जिन, तीथंकर आदि । बौद्ध और 
आजीवक आदि संप्रदायों की तरद जैन-संप्रदाय भी अपने गुरुवर्ग के लिए उपयुक्त 
शब्दों का प्रयोग पहले से ही करता आया है तथापि एक शब्द ऐसा दे कि जिसका 
अयोग जैन संप्रदाय ही अपने सारे इतिहास में पहले से आज तक अपने गुरुवग के 
लिए करता आया है | यह शब्द है '“निग्नन्थ”” ( निग्गन्थ )१ । जैन आगमों के 
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पर जैन धण्णे ओर दर्शन 


अनुसार निग्गन्थ और बौद्धपिटकों के अनुसार निग्गंठ । जहाँ तक हम जानसे हैं, 
ऐतिहासिक साधनों के आधार पर कह सकते हैं, कि जेन-परंपरा को छोड़कर और 
किसी परंपरा में गुरुब्ग के लिए निम्नन्थ शब्द सुप्रचलित और रूढ हुआ नहीं 
सित्षता । इसी कारण से जैन शास्त्र “निग्गंथ पावयण” अथांत्‌ “निम्नन्थ प्रवचन 
कहा यया है' । किसी अ्न्य-संप्रदाय का शास्त्र निग्नेन्थ प्रवचन नहीं कहा जाता । 


स्व पर मान्यताएँ और ऐतिहासिक दृष्टि 

प्रत्येक जाति और सम्प्रदाय वाले भिन्न-भिन्न प्रश्नो और विषयों के सम्बन्ध में 
अमुक-अमुक मान्यताएँ रखते हुए. देखे जाते है। वे मान्यताएँ उनके दिलों में 
इतनी गहरी जड़ जमाए, हुए. होती है कि उन्हे अपनी बेसी मान्यताओ के बारे में 
कोई सन्देह तक नहीं होता । अगर कोई सन्देह प्रकट करे तो उन्हें जान जाने से 
भी श्रधिक चोट आती है। सचमुच उन मान्यताओं में अनेक मान्यताएँ बिलकुल 
सही होती हैं, भले बेसी मान्यताओं के धारण करनेवाले लोग उनका समर्थन कर 
भी न सकें और समर्थन के साधन मौजूद होते हुए. भी उनका उपयोग करना न 
जाने । ऐसी मान्यताओं को हम अ्रक्षरशाः मानकर अपने तई' संतोष धारण कर 
सकते है, तथा उनके द्वारा हम अपना जीवनविकास भी शायद कर सकते हैं । 
उदाहरणार्थ जेन लोग ज्ञातपुत्र महावीर के बारे में और बौद्ध ल्ञोग तथागत बुद्ध के 
बारे में अपने-अपने परंपरागत संस्कारों के तथा मान्यताश्रों के आधार पर त्रिलकुल 
ऐतिहासिक तथ्योकी जाँच बिना किए. भी उनकी भक्ति उपासना तथा उनकी जीवन- 
उत्क्रांति के अनुसरण के द्वारा अपना आध्यात्मिक विकास साथ सकते हैं। फिर 
भरी जब दूसरो के सामने अपनी मान्यताओ के रखने का तथा अपने विचारों को 
सद्दी साबित करने का प्रश्न उपस्थित होता है तब मात्र इतना कहने से काम नहीं 
चलता कि आप मेरे कथन को मान ल्लीजिए, मुझपर भरोसा रखिए!। हमें 
दूसरों के सम्मुख अपनी बातें या मान्यताएं प्रतीतिकर रूप से या विश्वस्त रूप से 
रखना हो तो इसका सीधा-सादा और सबंमान्य तरीका यही है कि हम ऐतिहासिक 
दृष्टि के द्वारा उनके सम्मुख अपनी बातो का तथ्य सात्रित करे | कोई मी मिन्न 
अभिप्राय रखनेवाला ऐतिहासिक व्यक्ति तथ्य का कायल हो ही जाता है। यही 
न्याय खुद हमारे अपने विषय में भी लागू होता है। दूसरों के बारे में हमारा कैसा 
भी पूर्वगरद क्यो न हो पर जब हम ऐतिहासिक दृष्टि से अपने पूर्यम्रह की जाँच 
करेंगे तो हम सत्य-पथ पर सरत्वता से आ सकेंगे । अशान, श्रम और वहम जो 
मिन्न-भिन्न जातियो ओर सम्पदायों में लम्बी-चोड़ी खाई पेदा करते हैं अर्थात्‌ उनके 
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निर्यन्यन्ख्व्काय क्ड 


दिलों को एक दूसरे से दूर रखते हैं उनका सरहतां से नाश करके दिलों की साई 
बाउमे का एक मात्र साधन ऐतिहासिक दृष्टि का उष्योग है। इसे कारण से यहाँ 
इस निग्नम्थ संप्रदाय से संबंध रखने वाली कुछ गातों की ऐतिहासिक हष्टि से जांच 
कंश्के उनका ऐतिहासिक मूल्य प्रकट करना चाहते हैं । 


जिन इने-गिने मुद्दो और प्रश्नों के बारे में जैन-सम्धंदाय को पहले कभी संदेह 
नथा उन प्रश्नों के बारे में विदेशी विद्वानों की रायने केवल औरोीं के दिल में ही महीं 
बल्कि परंपरागत जैन संस्कारवालों के दिल में भी थीड़ा बहुत संदेह पैदा कर दिया 
था| यहाँ हमें यह विचार करना चाहिए कि आखिर में ऐसा होता क्‍यों है १ 
बिदेशी विद्वान्‌ एक अंत पर थे तो हम दूसरे अंत पर थे । विदेशी विद्वानों की 
संशोधक वृत्ति और सत्य दृष्टि ने नवयुग पर इतना प्रभाव जमा दिया था कि कोई 
उनकी राय के खिलाफ बलपूर्वक श्रोर दलील के साथ अपना मत प्रतिपादित नहीं 
कर सकता था । हमारे पास अपनी मान्यता के पोषक अकास्य ऐतिहासिक साधन 
होते हुए. भी हम न साधनों का अपने पक्त में यथार्थ रूप से पूरा उपयोग करना 
जानते न थे । इसलिए हमारे सामने शुरू में दो ही रास्ते थे । या तो हम विदेशी 
विद्वानों की राय को ब्रिना दल्लील किए भूठ कह कर अमान्य करें, या अपने पत्त 
की दल्लील के अमाव से ऐतिहासिकों की वैज्ञानिक दृष्टि के प्रभाव में आकर हम 
अपनी सत्य बात को भी नासमभी से छोड़कर विदेशी विद्वानों की खोजों को मान 
लें । हमारे पास परम्परा के संस्कारों के अलावा अपनी-अपनी मान्यता के समर्थक 
अनेक ऐतिहासिक प्रमाण मौजूद थ। हम केवल उनका उपयोग करना नहीं जानते 
थे। जब कि विदेशी विद्वान ऐतिहासिक साधनों का उपयोग करना तो जानते 
थे पर शुरू-शुरू में उनके पास ऐतिहासिक साधन पूरे न थे। इसलिए अधूरे 
साधनों से वे किसी बात पर एक निशणय प्रकट करते थे तो हम साधनों के होते 
हुए भी उनका उपयोग बिना किए. ही ब्रिलकुल उस बात पर विरोधी निर्णय 
रखते थे । इस तरह एक ही बात पर या एक ही मुद्दे पर दो परस्पर विरोधी 
निर्णयों के सामने आने से नवयुग का व्यक्ति अपने आप संदेहशील हो जाए तो 
इसमें कोई आश्चर्य की बात नही है। हम उपयुक्त विचार को एक आओध उदाहरण 
से सममाने की चेष्टा करते हैं । 


ऐतिद्वासिक दृष्टि का मुल्याक्कुन 


जैन-परम्परा, बौद्ध परम्परा से पुरानी है और उसके अंतिम पुरस्कर्ता महावीर 
चुद्ध से भिन्न व्यक्ति हैं इस विषय में किसी भी जैन व्यक्ति को कभी संदेह न था। 
ऐसी सत्य और असंदिग्घ वस्तु के खिलाफ भी विदेशी विद्वानों की यंयें प्रकट होने 


फूड जैन धर्म और दशन 


लगीं | शुरू में प्रो० लासेन ने? लिखा कि 'बुद्ध और महावीर एक ही व्यक्ति हैं 
क्योंकि जेन और बुद्ध-परम्परा की मान्यताओं में अनेकविध समानता है! थोड़े वर्षो 
के बाद अधिक साधनों की उपलब्धि तथा अध्ययन के बल पर प्रो० वेबर* आदि 
विद्वानों ने यह मत प्रकट किया कि 'जैनधर्म बौद्धवर्म की एक शाखा है। बह 
उससे स्वतंत्र नहीं है ।! आगे जाकर विशेष साधनों की उपलब्धि और विशेष 
परीक्षा के बल पर ग्रो० याकोत्री ने” उपयुक्त दोनों मतों का निराकरण करके यह 
स्थापित किया कि जैन और बौद्ध सम्प्रदाय दोनो स्वतन्त्र है इतना ही नहीं बल्कि 
जैन सम्प्रदाय बौद्ध सम्प्रदाय से पुराना भी है और ज्ञातपुत्र महाबीर तो उस 
सम्प्रदाय के अंतिम पुरस्कर्ता मात्र है।” करीब सवा सौ वर्ष जितने परिमित काल 
में एक ही मुद्दे पर ऐतिहासिको की राय बदलती रही , पर इस बीच म किसी 
जैन ते अपनी यथार्थ ब्रात को भी उस ऐतिहासिक ढंग से दुनिया के समक्ष न 
रखा जिस दंग से प्रो० याकावी ने अत में रखा । याकोत्री के निकट अधिकतर 
साधन वे ही थे जो प्रत्येक जैन विद्वान के पास अनायास ही उपलब्ध रद्दत है। 
याकोची ने केवल यही किया कि जैन अन्थो में आने वाली हकीकतों का वौद्ध 
आदि वाडमय मे वर्णित हकीकतों के साथ मिल्लान करके ऐतिहासिक हृप्टि 
से परीक्षा की और अंत म॑ जेनसम्प्रदाय की मान्यता की सचाई पर मुहर लगा 
दी। जो बात हम जैन लोग मानते थे उसमे याकोब्री ने कोई दृद्धि नहीं की 
फिर भी जैन सम्प्रदाय की बौद्ध सम्प्रदाय से प्राचीनता और भगवान्‌ महावीर का 
तथागत बुद्ध की अपेक्षा स्वतन्त्र व्यक्तित्व इन दो मुद्दों पर हमारे साम्प्रदायिक 
जैन बिद्वानो के अमिप्राय का वह साबजनिक मृल्य नहीं है जो थाकोत्री के अभि- 
प्राय का है। पाठक इस अंतर का रहस्य स्वयमेव समझ सकते है कि याकोबत्री 
उपलब्ध ऐतिहासिक साधनों के बल्लावल्ल की परीक्षा करके कहते हैं जब्र कि साम्प्र- 
दायिक जैंन विद्वान केवल साम्प्रदायिक मान्यता को किसी भी प्रकार की परीक्षा 
बिना किए ही प्रकट करते हैं। इससे स्पप्ट हो जाता है कि सार्वजनिक मानस 
परीक्षित सत्य को जितना मानता है उतना अपरीक्षित सत्य को नही मानता । 
इसलिए, हम इस लेख मे निम्न॑न्थ सम्प्रदाय से संत्नन्‍्ध रखने वाली कुछ बातों पर 
ऐतिहासिक परीक्षा के द्वारा प्रकाश डालना चाहते है, जिससे पाठक यह जान 
सकेंगे कि निम्न॑न्थ सम्प्रदाय के बारे में जो मन्तव्य जैन सम्प्रदाय में प्रचलित है 
वे कहाँ तक सत्य हैं और उन्हें कितना ऐतिहासिक आधार है। 
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निम्नन्थ-संम्भदाय रब 


आगमिक साहित्य का ऐतिहासिक स्थान 


निम्नन्थ सम्प्रदाय के आचार और तत्त्वशान से संबन्ध रखने वाले जिन मुद्दों 
पर हम ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करना चाहते हैँ दे मुद्दे जैज आगमिक साहित्य 
में ज्यो के त्यों मिल जाते हैं तो फिर उसी आगमिक साहित्य के आधार पर उन्हें 
यथार्थ मानकर क्‍यों संतोष धारण न किया जाए? यह प्रश्न किसी भी श्रद्धालु 
जैन के दिल में पैदा हो सकता है | हसलिये यहाँ यह भी बतलाना जरूरी हो जाता 
है कि हम जैन आगमिक साहित्य में कही हुई बातों की जाँच-पडताल क्यों करते 
है? हमारे सम्मुख मुख्यतया दो वर्ग मौजूद है--एक तो ऐसा है जो मात्र प्राचीन 
आगमों को ही नही पर उनकी टीका-अनुटोका आदि बाद के साहित्य को भी 
अक्षरशः सर्वशप्रणीत या तत्सदश मानकर ही अपनी राय को बनाता हे। दूसरा 
वर्ग वह है जो या तो आगमों को ओर बाद की व्याख्याओं को अंशतः मानता है 
या बिल्कुल नहीं मानता है। ऐसी दशा में आगमिक्‌ साहित्य के आधार पर 
निर्विवाद रूप से सब्र के सम्मुग्च कोई ब्रात रखनी हो तो यह जरूरी हो जाता है 
कि प्राचीन आगमो और उनकी व्याख्याओं में कही हुईं बातों की यथाथंता बाहरी 
साधनों से जाँची जाए। अगर बाहरी साधन आगम-वर्णित वस्तुओं का समर्थन 
करता है तो मानना पड़ेगा कि आगमभाग अवश्य प्रमाणभूत है। बाहरी 
साधनों से पूरा समर्थन पानेवाले आगमभागों को फिर हम एक या दूसरे कारण 
से कृत्रिम कहकर फेक नहीं दे सकते । इस तरह ऐतिहासिक परीक्षा जहाँ एक 
ओर आगमिक साहित्य को अर्वाचीन या कृत्रिम कहकर बिलकुल नहीं मानने 
वाले को उसका सापेक्ष प्रामाण्य मानने के लिए. बाधित करती है वहाँ दूसरी 
ओर वह परीक्षा आगम साहित्य को ब्रिलकुल सर्वज्ूप्रणीत मान कर ज्यों का 
त्यो मानने वाले को उसका प्रामाश्य बिवेकपूबक मानने की भी शिक्षा देती 
है | अब हम देखेंगे कि ऐसा बाहरी साधन कौन है जो निग्नन्थ सम्प्रदाय के 
आगम कथित प्राचीन स्वरूप का सीधा प्रचल समथ्थन करता हो। 


जैनागम और बौद्धागम का संवन्ध 


यद्यवि प्राचीन बौद्धपिटक और प्राचीन वेदिक-पौराणिक साहित्य ये दोनों 
प्रस्तुत परीक्षा में सहायकारी हैं, तो भी आगम कथित निम्रन्थ सम्प्रदाय के साथ 
जितना और जैसा सीधा संबन्ध बौद्ध पिटकों का है उतना और वैसा संबंध वैदिक 
या पौराणिक साहित्य का नहीं हे | इसके निम्नलिखित कारण हैं-- 

एक तो---जैन संप्रदाय और बौद्ध सम्पदाय--दोनों ही भ्रमण संप्रदाय हैं। 
अतएब इनका संबंध आआतृमाव जैसा है| ह 


६] जैन धर्म और दशन 


दूसरा--बौद्ध संप्रदाय के स्थापक गौतम बुद्ध तथा निम्र॑न्थ संप्रदाय के अन्तिम- 
पुरस्कर्ता शातपुत्र महावीर दोनों समकालीन थे। वे केवल्ल समकालीन ही नहीं 
बल्कि समान या एक ही क्षेत्र में जीवन-यापन करनेवाले रहे | दोनों की प्रजृत्ति का 
भ्वाम एक प्रदेश ही नहीं बल्कि एक ही शहर, एक ही मुहल्ला, और एक ही 
कुद्म्ब भी रहा । दोनों के अनुयायी भी आपस में मिलते और श्रपने-अपने पूज्य 
पुरुष के उपदेशों तथा आचार पर मित्रभाव से या प्रतिस्पद्धि भाव से चर्चा भी करते 
थे | इतना ही नहीं बल्कि अनेक अनुयायी ऐसे भी हुए जो दोनो महापुरुषों को 
समान भाव से मानते ये । कुछ ऐसे भी अनुयायी थे जो पहले किसी एक के अनु- 
यायी रहे पर बाद में दूसरे के श्रनुयायी हुए, मानो महावीर और बुद्ध के अनुयायी 
ऐसे पड़ौसी या ऐसे कुटुम्बी थे जिनका सामाजिक संबन्ध बहुत निकट का था। 
कहना तो ऐसा चाहिए कि मानों एक ही कुद्धम्बर के अनेक सदस्य भिन्न-भिन्न 
मान्यताएँ रखते थे जैसे आज भी देखे जाते हैं ।* 

तीसरा - निग्र न्थ संप्रदाय की अनेक बातों का बुद्ध ने तथा उनके समकालीन 
शिष्यों ने आँलो देखा-सा वर्णन किया है, भले ही वह खश्डन््ृष्टि से किया हो 
या प्रासंगिक रूप से ।* 

बौद्ध-पिटको के जिस-जिस भाग में निग्र न्थ संप्रदाय से सतनन्ध रबनेवाली बातों 
का निर्देश हे वह सब्न भाग खुद बुद्ध का साक्षात्‌ शब्द है ऐसा माना नहीं जा 
सकता, फिर भी ऐसे भागों में अ्मुक अश ऐसा अवश्य है जो बुद्ध के या उनके 
समकालीन शिष्यो के या तो शब्द है या उनके निजी भावोके सप्रहमात्र है। आगे 
बौद्ध भिक्ुआं ने जो निम्न न्थ संप्रदाय के मिन्न मिन्न आचारों या मतव्यों पर टीका या 
समालोचना जारी रखी है वह दर असल काई नई वस्ठ न होकर तथागत बुद्ध की 
निम्न न्‍थ आचार-विचार के प्रति जो दृष्टि थी उसका नाना रूप मे विस्तार मात्र है। 
खुद बुद्ध द्वारा की हुई निम्न न्थ सम्प्रदाय की समालोचना समकालीन और उत्तर- 
कालीन भिन्तुओ के सामने न होती तो वे निग्र न्थ स4दाय के मित्न-मिन्न पहलुओ 
के ऊपर पुनदक्ति का और पिष्टपेषण का मय बिना रखे इतना अधिक बिस्तार 
चालू न रखते | उपलब्ध बौद्ध पिटक का बहुत बड़ा हिस्सा अशोक के समय तक में 
सुनिश्चित और स्थिर हो गया माना जाता है । बुद्ध के जीवन से लेकर अशोक के 
समय तक के करीब ढ़ाई सौ वर्ष में बौद्ध पिटको का उपलब्ध स्वरूप और परिमाण 
रचित, ग्रथित और संकलित हुआ है। इन ढ़ाई सौ वर्षों के दरम्यान नए-नए 
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स्तर आते गए हैं। पर उनमें बुद्ध के समकालीन पुराने स्तर--चाहे आषा और 
रचना के परिवर्तन के साथ ही सही-+मी अवश्य हैं। आगे के स्तर बहुधा पुसने 
स्तरें के दाँचे और पुराने स्तरों के विषयों पर ही बनते और बढ़ते गए, हैं। इस- 
लिए बौद्ध पिथकों में पाया जानेवाला निग्नन्थ संप्रदाय के आचार-बिचार का निर्देश 
रैतिहासिक दृष्टि से बहुत मूल्यवान्‌ है। फिर इम जब बौद्ध फिरकागत नित्र न 
संप्रदाय के निर्देशों को खुद निम्न न्थ प्रवचन रूप से उपलब्ध श्रागमिक साहित्य के 
निर्देशों के साथ शब्द और भाव की दृष्टि से मित्नाते हैं तो इसमें संदेह नहीं रह 
जाता कि दोनों निर्देश प्रमाणभूत हैं; भले ही दोनो बाजुओं में वादि-प्रतिवादि भाव 
रहा हो | जैसे बौद्ध पिटको की रचना और संकलना की स्थिति है करीब-करीब वैंसी 
ही स्थिति प्राचीन निम्न न्थ आगमों की है। 
बुद्ध और महाबीर 
बुद्ध और महावीर समकालीन ये | दोनो भ्रमण संप्रदाय के समर्थक थे, फिर 
भी दोनो का अतर भिना जाने हम किसी नतीजे पर पहुँच नहीं सकते। पहला 
अंतर ते यह है कि बुद्धने महामिनिष्कमण से लेकर अपना नया मार्ग --धर्मचक्र- 
प्रवर्तन किया, तब तक के छुः वर्षों मे उस समय प्रचलित भिन्‍न-मिन्‍न तपस्वी शरीर 
योगी संप्रदायो को एक-एक करके स्वीकार-परित्याग किया । और अन्त में अपने 
अनुभव के बल पर नया ही मार्ग प्रस्थापित किया | जब्न कि महावीर को कुल पर- 
परा से जो ब्ममार्ग प्रा्त था उसको स्वीकार करके वे आगे बढ़े और उस कुल- 
धमं मे अपनी सूक और शक्ति के अनुसार सुधार या शुद्धि की। एक का मार्ग पुराने 
पंथो के त्याग के बाद नया धमम-स्थापन था तो दूसरे का मार्ग कुलधर्म का संशोधन 
मात्र था । इसीलिए हम देखत है कि बुद्ध जगह-जगह पूर्व स्वीकृत ओर अस्वीकृत 
अनेक पथा की समालोचना करते हैं ओर कहते हैं कि अमुकपंथ का अमुक नायक 
अमुक मानता है, दूसरा अमुक मानता है पर मैं इसमे सम्मत नहीं, मै तो ऐसा 
मानता हूँ इत्यादिः बुद्ध ने पिटक भर से ऐसा कहीं नहों कह कि में जो कद्दता 
हूँ वह मात्र पुराना है, में तो उसका प्रचारक मात्र हूँ । बुद्ध के सारे कथन के 
पीछे एक ही भाव है और वह यह है कि मेरा मार्ग खुद अपनी खोज का फल है | 
जन्न कि महावीर ऐसा नहीं कहते । क्योकि एक बार पाश्वापत्यिकों ने महावीर 
से कुछ प्रश्न किए तो उन्होंने पाश्वापत्यिकों को पाश्वनाथ के ही वचन की साज्षी 
देकर अपने पक्त में किया हे |£ यही सबब है कि बुद्ध ने अपने मत के साथ दूसरे 
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किसी समकालीन या प्वंकालीन मत का समन्वय नहीं किया है। उन्होंने केबल 
अपने मत की विशेषताओं को दिखाया है | जबकि महावीर ने ऐसा नहीं किया । 
उन्होंने पाश्वनाथ के तत्कालीन संप्रदाय के अनुयायियों के साथ अपने सुधार का या 
परिवतनो का समन्वय किया है*" । इसलिए महावीर का मार्ग पाश्बनाथ के 
संप्रदाय के साथ उनकी समन्वयबृत्ति का सूचक है । 

निग्नन्थ-परंपरा का बुद्ध पर प्रभाव 


बुद्ध और महावीर के बीच लक्ष्य देने योग्य दूसरा अंतर जीवनकाल का है । 
बुद्ध ८० वर्ष के होकर निर्वाण को प्राप्त हुए. जब कि महावीर ७२ वर्ष के होकर | 
अब तो यह सात्रित-सा हो गया है कि बुद्ध का निर्वाण पहले और महावीर का पीछे 
हुआ है ।*१ इस तरह महावीर को अपेक्षा बुद्ध कुछ इड अवश्य थे | इतना ही 
नहीं पर महावीर ने स्वतत्र रूप से धर्मोपदेश देना प्रारम्भ किया इसके पहले ही बुद्ध 
ने अपना मार्ग स्थाप्रित करना शुरू कर दिया था । बुद्ध को अपने मार्ग में नए-नए 
अनुयायियों को जुटा कर ही बल बढ़ाना था, जब कि महावीर को नए अनुयायियी को 
बनाने के सिवाय पाश्व के पुराने अनुयायियों को भी अपने प्रभाव में और आसपास 
जमाए रखना था। तत्कालीन अन्य सब पन्‍थों के मंतव्यों की पूरी चिकित्सा या 
खंडन ब्रिना किए बुद्ध अपनी संघ-रचना म॑ सफल नहीं हो सकते थे | जब कि महा 
बीर का प्रश्न कुछ निराला था| क्योकि अयने चारित्र ब तजोबल से पाश्बनाथ के 
तत्कालीन अनुयायियों का मन जीत लेने मात्र से वे महावीरके अनुयायी बन ही जाते 
थे, इसलिए नए-नए अनुयायियो की मरती का सवाल उनके सामने इतना तीत्र न 
था जितना बुद्ध के सामने था। इसलिए हम देखते है कि बुद्ध का सारा उपदेश 
दूसरों की आलोचनापूवक ही देखा जाता है । 
बुद्ध ने अपना मार्ग शुरू करने के पहले जिन पन्‍्थो को एक-एक करके छोड़ा 
उनमें एक निग्न॑त्थ पंथ भी आता है। बुद्ध ने अपनी पूर्ब-जीबनी का जो हाल 
कहा है* * उसको पढ़ने और उसका जैन आगमो में वर्शित शथ्राचारों के साथ 
मिल्लान करने से यह निःसदेह रूप से जान पडता है कि बुद्ध ने अ्रन्य पन्‍थों की तरह 
निग्र न्थ पन्‍्य में भी ठीक-ठोक जीवन त्िताया था, मले ही बह स्वल्पकालीन ही रहा 
हो । बुद्ध के साधनाकालीन प्रारम्मिक वर्षों में महावीर ने तो अपना मार्ग शुरू 
किया ही न था और उस समय पूर्व प्रदेश में पाश्वेनाथ के सिवाय दूसरा कोई 


१०. उत्तराध्ययन अ० २३ 
११. वीरसंबत्‌ और जैन कालगणना। भारतीय विद्या” तृतीय माग पृ० १७७। 
१२. मज्मिम० सु० २६ । प्रो० कोशांबीकृत बुधचरित (गुजराती) 


निम्नेन्थ-सम्प्रदाय पूछ 


निग्र न्थ पन्‍थ न था। अ्तएव सिद्ध है कि बुद्ध ने थोढ़े ही समय के लिए, क्यों न हो 
पर पाश्व॑नाथ के निम्नन्थ-संप्रदाय का जीवन व्यतीत किया था | यही सबब है कि 
बुद्ध जब निग्र न्थ संप्रदाय के आचार-विचारों की समालोचना करते हैं तब निम्न न्थ 
संप्रदाय में प्रतिष्ठित रेसे तप के ऊपर तीज प्रहार करते हैं। झौर यही सबत्र है कि 
निम्नन्थ सम्पदाय के आचार और विचार का ठीक-ठीक उसी सम्प्रदाय की परि- 
भाषा में वर्णन करके वे उसका प्रतिवाद करते है। महावीर और बुद्ध दोनों का 
उपदेश काल अमुक समय तक अवश्य ही एक पडता है। इतना ही नहीं पर वे 
दोनो अनेक स्थानों में बिना मिले भी साथ-साथ विचरते है, इसलिए हम यह भो 
देखने है कि पिटकों में 'नातपुत्त निग्गठ” रूप से महावीर का निर्देश 
आता है।* * 
प्राचान आचार-विचार के कुछ मुद्द 
ऊपर की विचार भूमिका को ध्यान में रखने से ही आगे की चर्चा का 
वास्तविकत्व सरलता से समक मे आ सकता है। बौद्ध विठ्को में आई हुई 
चर्चाओं के ऊपर से निम्न न्थ सम्प्रदाय के बाहरी और भीतरी स्वरूप के बारे में 
नीचे लिखे मुद्दे मुख्यतया फलित होते हैं-- 
१--सामिप-निरामिप-आहार-खाद्याखा द्र-बिवेक | 
२--अ्रचेलत-सचेलत्व 
३-तप 
४--आचार-विचार 
५--चतुर्या मं 
६--उपोसथ-पौषघ 
७-मभाषा-विचार 
झ--ब्रिद्‌एड 
६--लेश्या-विचार 
१०---सर्वशत्व 
इन्ही पर यहाँ हम ऐतिहासिक दृष्टि से ऊह्यपोह करना चाहते है। 


१३ दीब० सु० २। 


(१) 
सामिष-निरामिष-आहार 


[ खाद्य|खाद्यणिवेक 


सब से पहले हम बौद्ध, वेंदिक और जैन ग्रन्थो के तुलनात्मक अ्रध्ययन के 
आधार पर निग्र न्थ परम्परा के खाद्याखाद्य-विवेक के विषय में कुछ विचार करना 


चाहते हैं| खाद्याखाद्य से हमारा मुख्य मतलब यहाँ माँस-मत्स्यादि वस्तुओं 
सेददे। 


जैन-समाज में क्षोम च आन्दोलन 


थोड़े ही दिन हुए जब कि जैन-समाज में इस विषय पर उग्र ऊहापोह शुरू 
हुआ था | अध्यापक कौसाबीजी ने बुद्ध चरित में लिखा है कि प्राचीन जैन श्रमण 
भी माँस-सत्य्यादि ग्रहण करते थे । उनके इस लेख ने सारे जैन समाज में एक 
व्यापक क्ञोम और आन्दोलन पैदा किया था जो अभी शायद ही पूरा शान्त 
हुआ है। | करीत्रन्‌ ५० वर्ष हुए इसी विषय को लेकर एक महान ज्ञोभ व आ्न्दो- 
ह्लन शुरू हुआ था जब कि जम॑न विद्वान याकोत्री ने आचाराज्ध के अग्रेजी अनु- 
बाद में अमुक सूत्रों का अर्थ माँस-मत्स्यादि परक किया था। हमें यह नहीं सम- 
भना चाहिए कि अमुक सूत्रों का ऐसा अर्थ करने से जैन समाज में जो ज्ञोम व 
आन्दोलन हुआ बह इस नए युग की पाश्चात्य शिक्षा का ही परिणाम है। 

जब हम १२००-१३०० वर्ष के पहले खुद जैनाचार्यों के द्वारा लिखी हुई 
प्राकृत-सस्कृत टीकाओ को देखते है तत्र भी पाते है कि उन्होने अमुक सूज्नोका 
अर्थ माँस-मत्स्यादि भी लिखा है | उस जमाने मे भी कुछ ज्ञोम व आन्दोलन 
हुआ होगा इसकी प्रतीति भी हमें अ्रन्य साधनों से हो जाती है । 

प्रसिद्ध दिगम्बराचार्य पूज्यपाद देवनन्दी ने उमास्वाति के तत्वार्थसूत्र के ऊपर 
“सर्वार्थसिद्धि' नामक टीका लिखी है उसमें उन्होंने आगमों को लक्ष्य करके जो 
बात कही है वह सूचित करती है कि उस छुटी सदी में भी अमुक सूत्रों का माँस- 
मल्त्यादि परक अर्थ करने के कारण जैन-सभाज का एक बड़ा भाग छुब्ध हो 
उठा था। 


सामिष्र-निसमिफ्आहषर ६ 


पृज्यपाद मे कर्मबस्थ के कारणों के विवेचन में लिखा है कि माँसादि का प्रति- 
पादल करना यह अतावशवाद है" * | निःसन्देह पूज्यपादक्ृत भ्रुतावशवाद का 
आक्षेप उपलब्ध आचारांगादि आममों को लक्ष्य करके ही है; क्योंकि माँसादि के 
ग्रहण का प्रतिपादन करने वाले जैनेतर श्रुत को तो भगवान्‌ महावीर के पहले से 
ही निर्भन्थ-परम्परा ने छोड़ ही दिया था | इतने अवलोकन से हम इतना निर्वि- 
वाद कह सकते हैं कि आचाराज्ञादि आगमों के कुछ यूत्रों का माँस-मत्स्यादि 
बरक अर्थ है---यह मान्यता कोई नई नहीं हे और ऐसी मान्यता प्रगट करने पर 
जैन-समाज में क्षोभ पैदा होने की जात भी कोई नई नहीं है । यहाँ प्रसंगवश 
एक बात पर ध्यान देना भी योग्य है । वह यद्द कि तत््वार्थसृत्र के जिस अंश का 
व्याख्यान करते समय पूज्यपाद देवनन्दी ने श्वेताम्बरीय आगमों को लक्ष्य करके 
श्रतावणवाद-दंष बतलाया है उसी अंश का व्याख्यान करते समय सूत्रकार 
उमास्वातिने अपने स्वोपश भाष्य में पूज्यपाद की तरह श्रुतावणवाद-दोष का 
निरूपण नहीं किया है। इससे स्पष्ट है कि जिन आगमों के श्र्थ को लक्ष्य करके 
पूज्यपाद ने श्रुतावर्शवाद दोष का ल्लाउ्छन लगाया है उन आगमों के उस अर्थ के 
बारे में उमास्वाति का कोई आह्षेप न था । यदि वे उस माँसादि परक अर्थ ब्ले 
पूज्यपाद की तरह स्वंथा असहमत या विरुद्ध होते तो वे भी श्रुतावर्णवाद का 
अर्थ पूज्यपाद जैख करते और आगमों के विरुद्ध कुछु-न-कुछ जरूर कहते । 


माँस मत्स्यादि की अखाद्यता और पक्षभेद 


आज का सारा जैन-समाज, जिसमें श्वेताम्बर, दिगम्बर, स्थानकवासी सभी 
छोटे-बड़े फिके आ जाते है, जैसा नख से शिखा तक माँस-मत्स्य आदि 
से परदेज करने वाला है और हो सके यहाँ तक माँस-मत्स्य आदि वस्तुओं को 
अखाद्य सिद्ध करके दूसरो से ऐसी चीजों का त्याग कराने में धर्म पालन मानता है 
और तदर्थ समाज के त्यागी ग्रहस्थ सभी यथासम्मव प्रयत्न करते हैं वैसा ही 
उस समय का जैन-समाज भी था ओर मॉस-मत्स्प आदि के त्याग का प्रचार 
करने में दत्तचित्त था जब कि चूर्णिकार, आचार्य हरिभद्र और आचाय अमयदेव ने 
आगमगत अरमुक वाक्यों का माँस-मत्स्यादि परक अर्थ मी अपनी-अपनो आगमिक 
व्याख्याओों मे लिखा | इसी तरह पूज्यपाद देवनन्दी और उमास्वाति के समय का 
जैन-समाज भी ऐसा ही था, उसमें भले ही श्वेताम्भर-दिगम्बर जैसे फिरके 
मौजूद हों पर माँस-मत्स्य आदि को अखाय मान कर चालू जीवन-ब्यवद्वार में से 





१४. सर्वा्थसिद्धि ६. १३. 


६१२ जैन धर्म और दर्शन 


उसका सर्बथा त्याग करनें के विषय में तो सभी फिरके वाले एक ही भूमिका पर 
ये। कहना तो यह चाहिए. कि श्वेताम्बर-दिगम्बर जैसा फिरकामेद उत्पन्न होने 
के पहले ही से माँस-मत्स्यादि वस्तुओं को अखाद्य मानकर उनका त्याग करने की 
पक्की भूमिका जैन-समाज की सिद्ध हो चुकी थी। जब ऐसा था तब सहज ही में 
प्रश्न होता है कि आगमगत अमुक सूत्रों का माँस-मत्स्यादि अर्थ करने वाला 
एक पक्ष और उस श्रर्थ का विरोध करने वाला दूसरा पक्ष ऐसे परस्पर बिरोधी 
दो पक्ष जैन-समाज में क्‍यों पैदा हुए; ! क्योंकि दोनों के बतमान जीवन-धोरण में 
तो कोई खाद्याखाद्य के बारे में अंतर था हो नहीं | यह प्रश्न हमें इतिहास के 
सदा परिवत्तनशील चक्र की गति तथा मानव-स्वभाव के विविध पहलुओं को 
देखने का संकेत करता है । 


इतिहास का अंगुलिनिर्देश 


इतिहास पद-पद पर अंगुलि उठा कर हमें कहता रहता है कि तुम भले ही 
अपने को पूर्वजों के साथ सर्वथा एक रूप बने रहने का दावा करो, या ढोंग करो 
पर में तुमको या किसी को एक रूप न रहने देता हूँ श्र न किसी को एक रूप 
देखता भी हूँ। इतिहास की आदि से मानव-जाति का कोई भी दल एक ही प्रकार के 
देशकाल, सयोगो या वातावरण मे न रहा, न रहता है | एक दल एक ही स्थान 
में रहता हुआ भी कभी कालकृत और अन्य संयोगकृत विविध परिस्थतियो में से 
गुजरता है, तो कभी एक ही समय में मौजूठ ऐसे जुदे-जुदे मानवद्ल देशकृत तथा 
अन्य सयोग-कृत विविव परिस्थितियों में से गुजरते देखे जाते हैं | यह स्थिति जैसी 
आज है वैसी दी पहले भी थी। इस तरह परिबत्तन के अनेक ऐतिहासिक सोपानों 
में से गुजरता हुआ जैन समाज भी आज तक चला थ्रा रहा है । उसके अनेक 
आचार-विचार जो आज देखे जाते हैं वे सदा वैसे ही थे ऐसा मानने का कोई 
आधार जैन वाडमय में नहीं है । मामूली फक होते रहने पर भी जब्र तक आचार- 
विचार की समता बहुतायत से रहती है तब तक सामान्य व्यक्ति यही समभता है 
कि हम और हमारे पूवंज एक हो आचार-विचार के पालक पोपक है । पर यह 
- फर्क जब एक या दूसरे कारण से बहुत बडा हो ज्ञाता है तब वह सामान्य मब॒ष्य के 
थोड़ा सा ध्यान मे आता है, ओर वह सोचने लग जाताहे कि हमारे अमुक आचार- 
विचार खुद हमारे पूर्वजों से ही मिन्न हो गए. है | आचार-विचार का सामान्य अंतर 
साधारण व्यक्ति के ध्यान पर नहीं आता, पर विशेषश के ध्यानसे वह ओमल नहीं 
झेता | जेन समाज के आचार-विचार के इतिहास का अध्ययन करते हैं तो ऊपर 
- कही हुई सभी बातें जानने को मिलती है। 


सामिष-निरामिष-आद्षर ६३ 
मानव-स्वभाव के दो विरोधी पहल 


मनुष्य स्वभाव का एक पहलू तो यह है कि वर्तमान समय में जिस आचार- 
विचार की प्रतिष्ठा बैंधी हो और जिसका वह आत्यंतिक समर्थन करता हों उसके 
ही खिलाफ उसी के पूर्वजों के आचार-विचार यदि वह सुनता है था अपने 
इतिहास में से वैसी बात पाता है तो पुराने आचार-विचार के सूचक ऐतिहासिक 
दस्तावेज जैसे शास्त्रीय वाक्यो को भी तोड़-मरोड़ कर उनका अर्थ वर्तमान काल में 
प्रतिष्ठित ऐसे आचार-बिचार की भूमिका पर करने का प्रयत्न करता है । वह चारों 
ओर उच्च और प्रतिष्ठित समभे जानेवाले शपने मौजूदा आचार-विचार से 
बिल्कुल विरुद्ध ऐसे पूर्वजों के आचार-विचार को सुनकर या जानकर उन्हें 
ब्योका-त्यो मानकर उनके और अपने बीच में आचार-विचार की खाई का अंतर 
समभने में तथा उनका वास्तविक समन्वय करने में असमर्थ होता है। यही 
कारण है कि वह पुराने आचार-बिचार सूचक वाक्यों को अपने ही आचार-विचार 
के ढाँचे में दालने का प्रयक्ष पूरे बल से करता है। यह हुआ मानव स्वभाव के 
पहलू का एक अन्त । 

अग्र हम उसका दूसरा अन्त भी देखे । दूसरा श्रन्त ऐसा हे कि वह वर्तमान 
आचार-विचार की भूमिका पर कायम रहते हुए. भी उससे जुदी पडनेवाली और 
कभी-कभी बिलकुल विरुद्ध जानेवाली पूरवजो की आचार-विचार बिषयक भूमिका 
को मान लेने भे नही हिचकिचाता। इतिहास में पूर्वजों के भिन्न और विरुद्ध ऐसे 
आचार-विचारों की यदि नोंध रही तो उस नोंध को वह वफादारी से चिपके रहता 
है। ऐसा करने में वह अपने विरोधी पक्ष के द्वारा की जानेवाली निन्‍्दा या 
आज्षेप की लेश भी परवाह नहीं करता । वह शाख-वाक्यो के पुराने, प्रचलित 
और कभी सम्मावित ऐसे अ्रथों का, प्रतिष्ठा जाने के डर से त्याग नहीं करता । 
वह भले ही कभी-कभी बतंमान लोकमत के वश होकर उन वाक्‍्यों का नया भी 
अर्थ करे तब भी वह अन्ततः बिकल्य रूप से पुराने प्रचलित और कभी सम्भावित 
अर्थ को भी व्याख्याओं में सुरक्षित रखता हे । यह हुआ मानव-स्वभाव के पहलू 
का दूसरा अ्रन्त । 


ऐ।तहासिक तुलना 
उपयुक्त दोनो अन्त ब्रिलकुल आमने-सामने व परस्पर विरोधी हैं। इन दोनों 
अन्तों में से केवल्ल जैन समाज ही नही बल्कि बौद्ध और वैदिक समाज भी गुजरे 


हुए देखे जाते है । जब भारत में अरदिसामूलक खान-पान की व्यापक और प्रचक्त 
प्रतिष्ठा जमी तब मांस-मत्स्य जैसी वस्तुओ्रों का आत्यन्तिक विरोध न करनेवाले बौद्ध 


६४ जैन धमे और दर्शन 


सम्प्रदाय में भी एक पक्त ऐसा पैदा हुआ कि जिसने बौद्ध सम्प्रदाय में मांस- 
मत्त्यादि के त्याग का यहाँ तक समर्थन किया कि ऐसा मांस त्याग तो खुद बुद् 
के समय में और बुद्ध के जीवन में भी था । ** इस पक्ष ने अपने समय में जमी 
हुई लाद्याखाद्य विवेक की प्रतिष्ठा के आधार पर ही पुराने बौद्ध पत्रों के अर्थ 
करने का प्रयास किया है' जब कि बौद्ध सम्प्रदाय में पहले ही से एक सनातन- 
मानस दूसरा पक्ष भी चल्ला आता रहा है जो खाद्याखाद्य विषयक पुराने सत्रों को 
तोड़-मरोड़ कर उनके श्रथों को वर्तमान ढाँचे में वैठाने का आग्रह नहीं रखता | 
यही स्थित बैदिक सम्प्रदाय के इतिहास में भी रही हे । वैष्णव, आय समाज 
आदि अनेक शाखाओं ने पुराने वैदिक विधानों के अ्र्थ बदलने की कोशिश की 
है तब भी सनातन-मानस मीमासक सम्प्रदाय ज्यों का त्यों स्थिर रहकर अपने 
पुराने श्रथों से टस से मस नही होता हालाँकि जीवन-व्यवहार में मीमांसक भी 
मासादि को वैसा ही अखाद्य समभते हैं जैसे वैष्णण और आय समाज आदि 
वैदिक फिर्के । इस विषय में बौद्ध और वैदिक सम्प्रदाय का ऐतिहासिक 
अवलोकन हम अन्त में करेंगे जिससे जैन सम्प्रदाय की स्थिति बराबर समझी 
जा सके । 
विरोध-ताण्डब 

ऊपर सूचित दो पहलुओं के श्रन्तो का परस्पर विरोध-ताडव जैन-समाज की 
रंगभूमि पर भी हजारो वर्षों से खेला जाता रहा है। पूज्यपाद जैसे दिगंबराचार्य 
अमुक सूत्रों का मास मत्स्यादिं श्र करने के कारण ऐसे सूत्रवाले सारे ग्रन्थों को 
छोड देने की या तो यूचना करते हैं या ऐसा अर्थ करनेवालो को श्रुवनिन्दक कद 
कर अपने पक्ष को उनसे ऊँचा साबित करने की सूचना करते हैं। दिगंबर 
संप्रदाय द्वारा श्वेताम्बर स्वीकृत आ्रागमों को छोड़ देने का असली कारण तो और 
ही था और वह असली कारण आगमो में मर्यादित वस्त्र के विधान करनेवाले 
वाक्यों का भी होना है। पर जब आगमों को छोड़ना ही हो तत्र सम्भव हो इतने 
दूसरे दोप लोगों के समन्ष रखे जाएँ तो पुराने प्रचलित श्रागमों को छोड़ देने की 
बात ज्यादा न्यायसगत साबित की जा सकती है। इसी मनोदशा के वशीमूत 
होकर जानते या अनजानते ऐतिहासिक स्थिति का विचार बिना किए, एक 
सम्प्रदाय ने सारे आगमों को एक साथ छोड़ तो दिया पर उसने आखिर को यह 
भो नहीं सोचा कि जो संप्रदाय आ्रागमों को मान्य रखने का आग्रह रखता 
है वह भी तो उसके समान मॉँस-मत्त्य आदि को अखाद्यता को जीवन-व्यूबहार में 


१५६ देखिये--लंकावत्ार-मास्त परिवर्त परिच्छेद 


जू सामिष-निरामिष-आहार दर, 


एक-सा स्थान देता है। इतना ही नहीं बल्कि वह श्वेताम्बरीय सम्प्रदाय भी 
दिगंबर संप्रदाय के जितना ही मांस-मत्स्यादि की अखायता का प्रचार व समर्थन 
करता है और श्रहिंसा सिद्धान्त की प्ररूपणा व प्रचार में बह दिगम्बर परम्परा से 
आगे नहीं तो समकक्ष तो अवश्य है। ऐसा द्वोते हुए मी श्वेताम्बर परम्परा के 
व्याख्याकार आगमो के श्रमुक सूत्रो का माँस मत्स्यादि परक अर्थ करते हैं सो 
कया केवल अन्य परम्परा को चिढ़ाने के लिए ! या अपने पूर्वजो के ऊपर 
अखाद्य खाने का आज्षिप जैनेतर संप्रदायो के द्वारा तथा समानतंत्री संप्रदाय के 
द्वारा कराने के लिए !? 
प्राचीन अर्थ की रक्षा-- 

पूज्यपाद के करीब आट सी बष के बाद एक नया फिरका जेैंन संप्रदाय में 
पैदा हुआ, जो आज स्थानकवासी नाम से प्रसिद्ध है। उस फिरके के व्याख्या- 
कारो ने आगमगत मांस-मत्स्यादिसूचक सूत्रों का अर्थ अपनी वर्तमान जीवन 
प्रणाली के अनुसार वनस्पतिपरक करने का आग्रह किया और श्वेताम्बरीय 
आगमी के मानते हुए भी उनकी पुरानी श्वेताम्बरीय व्याख्याओ्रो को मानने का 
आग्रह न रखा। इस तरह स्थानकवासी सम्प्रदाय ने यह सूचित किया कि 
आगमो मे जहाँ कही मास मत्स्यादि सूचक सूत्र है वहाँ सत्र वनस्पति परक ही 
अथं विवज्षित है ओर मास-मत्स्यादिर्प अर्थ जो पुराने टीकाकारों ने किया है 
वह अहिसा सिद्धान्त के साथ असगत होने के कारण गलत है । स्थानकबासी 
फिरके और दिगम्बर फिरके के दृष्टिकोण में इतनी तो समानता है ही कि मांस- 
मत्स्यादिपरक अर्थ करना यह मात्र काल्पनिक है और अहिंसक सिद्धान्त के साथ 
बेमेल है, पर दोनों में एक बड़ा फर्क भी हे। दिगम्बर संप्रदाय को अन्य कारणों 
से ही सही श्वेताम्बर आगमी का सपरिवार बहिष्कार करना था जब कि स्थानक- 
वासी परपरा को आगमो का आत्यन्तिक बहिष्कार इष्ट न था; उसको वे ही 
आगम सवंथा प्रमाण इष्ट नही हैं जिनमें मूर्ति का संकेत स्पष्ट हो। इसलिए 
स्थानकबासी सप्रदाय के सामने आगमगत खाद्याखाद्य विषयक सूज्ञ के अर्थ 
बदलने का एक ही मार्ग खुला था जिसको उसने अपनाया भी | इस तरह हम 
सारे इतिहास काल में देखते हूँ कि अद्विसा की व्याखया और उसकी प्रतिष्ठा व 
प्रचार में तथा वतमान जीवन धोरण में दिगवर एवं स्थानकवाती फिरके से किसी 
भी तरह नहीं ऊतरते हुए. भी श्वेताम्बर संप्रदाण के व्याख्याकारों ने खाद्याखाब 
विषयक सूजों का मांस-मत्स्यपरक पुराना अर्थ अपनाए रखने में अ्रपना गौरव दी 
समझा । भले ही ऐसा करने में उनको जेनेतर समाज की तरफ से तथा समान- 
बन्धु फीरकों की तरफ से हजार-हजार आज्षेप सुनने व सइने पढ़े । 


६६ जैन धर्म और दशन 


अथंभेद की मीमांसा 

पहले हम दो प्रश्नों पर कुछ विचार कर लें तो अच्छा होगा। एक तो यह 
कि अंजायदूचक सममके जानेवाले य॒त्रों के वनस्पति और मांस-मत्स्यादि ऐसे जो 
दो अर्थ पुराने समय से व्याख्याओं में देखे जाते हैं उनमें से कौन-सा अर्थ ढे जो 
पीछे से किया जाने लगा १ दूसरा प्रश्न यह है कि क्लिसी भी पहले अर्थ के रहते 
हुए क्‍या ऐसी स्थिति पैदा हुई कि जिससे दूसरा अर्थ करने की आवश्यकता पड़ी 
या ऐसा अर्थ करने की ओर तत्कालीन व्याख्याकारों को ध्यान देना पड़ा ! 

कोई भी बुद्धिमान यह तो सोच ही नहीं सकता कि सूत्रो की रचना के समय 
रचनाकार को वनस््ति और मांस आदि दोनों श्रर्थ अमिप्रेत होने चाहिए । 
निश्चित श्र्थ के बोधक सूत्र परस्पर विरोधी ऐसे दो अ्र्थों का बोध कराएँ ओर 
जिज्ञासुञ्रों को संशय या भ्रम में डालें यह संभव ही नहीं है तब यही मानना पडता 
है कि रचना के समय उन सूत्रों का कोई एक ही अर्थ सूत्रकार को अमिप्रेत था । 
कौन-सा अर्थ अभिप्रेत था इतना विचारना भर बाकी रहता है। अ्रगर हम मान 
लें कि रचना के समय सूत्रों का वनस्पतिपरक अर्थ था तो हमें यह अश्रगत्या 
मानना पडता है कि मांस-मत्स्थादिरूप अर्थ पीछे से किया जाने लगा। ऐसी 
स्थिति में निम्नन्थ-संघ्र के विषय में यह भी सोचना पड़ेगा कि क्‍या कोई ऐसी 
अवस्था आई थी जब कि आपत्ति-वश निर्ग्रन्थ-संघ मास-मत्स्यादि का भी ग्रहण 
करने लगा हो और उसका समथन उन्हीं सूत्रों से करता हो । इतिहास कहता है 
कि निम्नेन्थ-संघ में कोई भी ऐसा छोटा-बड़ा दल नहीं हुआ जिसने आपत्ति काल 
में किये गए मांस-मत्स्यादि के ग्रहण का समर्थन वनस्पतिब्रोधक सूत्रों का मांस- 
मत्स्यादि अर्थ करके किया हो | अ्रलबता निग््रन्थ संघ के लम्बे इतिहास में आपत्ति 
आर अपवाद के हजारों प्रसक्ष आए हैं पर किसी निग्नन्थ-दल ने आपवादिक 
स्थिति का समर्थन करने के लिए. अपने मूल सिद्धान्त--अहिंसा से दूर जाकर 
सूत्रों का विज्ञकुल विरुद्ध अर्थ नहीं किया है। सभी निम्रन्थ अपवाद का 
अपवादरूप से जुदा ही व्शन करते रहे हैं। जिसकी साज्षो छेदसन्नों में पद- 
पद पर है। निग्नेन्थ-संच का बधारण भी ऐसा रहा है कि कोई ऐसे विकृत 
अर्थ को यत्रों की व्याख्या में पीछे स्थान दे तो वह निग्न॑न्थ स्ठः का श्रज्ञ रद ही 
नहीं सकता । तत्र यद्दी मानना पड़ता है कि रचनाकाल में सूत्रो का असली 
अर्थ तो मांस-मत्स्य ही था और पीछे-से वनस्पति-अथ भो किया जाने लगा। 
ऐसा क्यों किया जाने त्गा ? यही दूसरा पश्न श्रत हमारे सामने आता है। 
संघ की निर्माण अकरिया 

निर्न्थ-संघ के निर्माण की प्रक्रिया तो अनेक शताब्दी पहले से भारतबप 
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में बीरे-धीरे पर सतत चालू थी। इस प्रक्रिया का मुख्य आधार अहिंसा, संयम ' 
और तप ही पहले से रहा है । अनेक छोटी-बड़ी जातियाँ और छिटपुट 
व्यक्तियाँ उसी आधार से आक्ृष्यट होकर निम्न॑न्थ-संध में सम्मिलित होती रही 
हैं । जब कोई नया दल या नई व्यक्ति संघमें प्रवेश करते हैं तब उसके लिए बह 
संक्रम-काल होता है। संघ में स्थिर हुए दल तथा व्यक्ति और संघ में नया 
प्रवेश करने बाले दल तथा व्यक्ति के बीच अमृुक समय तक आदार-विहारादि 
में थोड़ा-बहुत अंतर रहना अनिवार्य है। माँस-मत्स्य श्रादि का व्यवहार 
करने वाली जातियाँ या व्यक्तियाँ यकायक निग्नन्थ-संघर में शामित्र होते ही 
अपना सारा पुराना संध्कार बदल दे यह सत्र संभव नहीं । प्रचारक निम्नन्थ 
तपस्बी भी संघ में भर्ती होने वाली नई जातियों तथा व्यक्तियों का संस्कार 
उनकी रुचि और शक्ति के अनुसार ही बदलना ठीक समभते थे जैसे श्राजऊुल 
के प्रचारक भी अपने-अपने उद्देश्य के लिए बैसा ही करते हैं | एक बार निर्ग्रन्थ 
संघ में दाखिल हुए. और उसके सिद्धान्तानुसार जीवन-व्यवहार बना लेने 
वालों की जो संतति होती है उसको तो निग्नन्थ संघानुकूल संस्कार जन्मसिद्ध 
होता है पर संघ में नए भर्तों होने वालों के निम्न न्थ संघानुकूल संस्कार जन्मसिद्ध 
न होकर प्रयत्नसाध्य होते हैं । जन्मसिद्ध और प्रयत्नसाध्य संस्कारों के बीच 
अंतर यह होता है कि एक तो बिना प्रयत्न और बिना विशेष तालीम के 
ही जन्म से चला आता है जब्र कि दूसरा बुद्धिपूवंक प्रयत्न से धीरे-धीरे आता 
है । दूसरे संस्कार की अवस्था ही संक्रम-काल है । कोई यह न समसझे कि 
निग्रैन्थ-संघ के सभी अनुयायी अनादि-कालसे जन्मसिद्ध संस्कार लेकर ही 
चलते आ रहे हैं । 

निग्नन्थ-संघ का इतिहास कहता है कि इस संघ ने अनेक जातियों और 
व्यक्तियों को निम्नेन्थ सद्भ' की दीक्षा दी | यही कारण है कि मध्य काल की तरह 
प्राचीन काल्न में हम एक ही कुठम्ब में निग्र न्थ संघ के अनुयायी और इतर बौद्ध 
आदि अमण तथा ब्राह्मण-सप्रदाय के अनुयायी पाते है। विशेष क्या हम इति- 
हास से यह भी जानते हैं कि पति निग्न॑ंत्थ संब का अंग है तो पत्नी इतर धर्म 
की अनुयायिनी है'* | जैसा आज का निग्न न्थ-संत्र मात्र जन्मसिद्ध देखा जाता 
है बैसा मध्यकाल ओर प्राचीन काल में न था। उस समय प्रचारक निर्भन्‍्थ 
अपने संघ की वृद्धि और विस्तार में लगे थे इससे उस समय यह संभव था कि 
एक ही कुद्धम्ब में कोई निरामिष्रभोजी निम्नंस्थ उपासक हो तो सामिषमोजी अन्य 


१६. उपासकदशांग शरण ८। 





हद जैन धर्म और दर्शन 


घर्मानुयायी भी हो। एक ही कुठुम्ब की ऐसी निरामिष-सामिष-भोजन की 
मिश्रित व्यवस्था में मी निग्नन्थों को मिज्षा के लिए जाना पड़ता था | 


खरापवादिक स्थिति 


इसके सिवाय कोई कोई साहसिक निर्ग्न्थ पचारक नए-नए. प्रदेश में 
ऋपना निरामिष-मोजन का तथा अरहिंसा-प्रचार का ध्येय लेकर जाते ये जहाँ 
कि उनको पक्के अनुयायी मिलने के पहले मौजूदा खान-पान की व्यवस्था में से 
भिक्का लेकर गुजर-बसर करना पड़ता था। कभी-कभी ऐसे भी रोगादि सक्कूट 
उपस्थिति होते थे जन्न कि सुवैद्यों की सलाह के श्रनुसार निग्न॑न्थों को खान-पान में 
अपवाद मार्ग का मी अवलंबन करना पड़ता था | ये और इनके जैसी अनेक 
परिस्थितियाँ पुराने निम्र न्थ-सद्ड' के इतिहास में वर्णित हैं । इन परिस्थितियों में 
निरामिष-मोजन और अरहिंसा-पचार के ध्येय का आत्यन्तिक ध्यान रखते हुए 
भी कभी-कमी निम्रेन्‍्थ अपनी एप्रणीय और कल्प्य आहार की मर्यादा को सख्त 
रूप से पालते हुए. माँस-मत्स्यादि का ग्रहण करते हो तो कोई अचरज की बात 
नहीं | हम जब आ्राचाराग ओर दशवेकालिकादि आगमे के सामिष-आहार-सूचक 
सूत्र* ० देखते हैं ओर उन सूत्रों में वर्णित मर्यादाओं पर विचार करते है तब 
स्पष्ट प्रतीत होता है कि साम्िष आहार का विधान बिलकुल आपवादिक और 
अपरिद्ाय स्थिति का है । 
अद्विंसा-संयम-तप” का मुद्रालेख 

ऊपर सूचित आपवादिक स्थिति का ठीफ-ठीक समय और देश विषयक निर्णय 
करना सरल नहीं है फिर भी हम इतना कह सकते है कि जब्न निग्गरन्थ संघ 
प्रधानतया बिहार में था और अग वग-कलिग आदि में नए. प्रचार के लिए जाने 
लगा था तत्र की यह स्थिति होनी चाहिए । क्योकि उन दिनों में आज से भी कहीं 
अधिक सामिष-भोजन उक्त प्रदेशों मे प्रचलित था | कुछ भी हो पर एक बात तो 
निश्चित है कि निम्नत्थ-नव अपने अहिसा-सयम-तप के मूल मुद्रालेख के आधार 
पर निरामिष भोजन ओर अन्य व्यमन-्याग के प्रचार कार्य से उत्तरोत्तर आगे 
ही बढ़ता ओर सफल्ल होता गया है। इस सब्र ने अनेक सामिपभोजी राजोंमहा- 
राजो को तथा अनेक दूसरे क्षत्रियादि गणो को अपने सघ में मिलाकर धीरे-धीरे 
उनको निरामिष भोजन की ओर अ्रग्नसर किया है। संघ निर्माण की यह प्रक्रिया 
पिछली शताब्दियों में * बिल्कुल बंद-सी हो गई है पर पहले यह स्थिति न थी। 
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अहिंसा, संयम और तप के उद्र प्रचार का सामान्य जनता पर ऐसा प्रभाव पड़ा 
हुआ इतिहास में देखा जाता है कि जिससे बाधित होकर निरामिषन्भोजन का 
अत्यन्त आग्रह नहीं रखने वाले बौद्ध तथा वेंदिक सम्प्रदाय को निम्नन्‍्य संघ का 
कई अंश में श्रमुकरण करना पड़ा है ।१८ 


विरोधी प्रश्न और समाधान 

निःसंदेह भारत में अहिंसा की प्रतिष्ठा जमाने भ॑ अनेक पथों का हाथ रहा है 
पर उसमें जितना हाथ निग्र न्थ संघ का रहा है उतना शायद ही किसी का रक्ष 
हो | अहिंसा-संयम-तपका श्रात्यन्तिक आग्रह रखकर प्रचार करने वाले निम्न न्थों 
के लिए जब जन्म सिद्ध अ्रनुयायी-दत्ष ठीक-ठीक प्रमाण में करीब-करीत चारों ओर 
मिल्ल गया तत्र निम्न न्थ-संघ की स्थिति बिलकुल बदल गई | अ्रहिंसा की व्यापक 
प्रतिष्ठा इतनी हुई थी कि निग्न न्‍थों के सामने बाहर और भीतर से विविध आक्रमण 
होने लगे । विरोधी पंथ के श्रनुयायी तो निम्न न्‍्थों को यह कहकर कोसते ये कि 
अगर तुम त्यागी अहिंसा का आत्यन्तिक आग्रह रखते हो तो तुम जीवन ही धारण 
नहीं कर सकते हो क्योंकि आखिर को जीवन धारण करने में कुछु भी तो हिंसा 
संभव है ही | इसी तरह वे यह भी उलाहना देते थे कि तुम निरामिष-मोजन का 
इतना श्ांग्रह रखते हो पर तुम्हारे पूबंज निम्न न्‍्थ तो सामिष आह्वर भी अहण 
करते थे | इसी तरह जन्मसिद्ध निया मिष-भोजन के संस्कार वाले स्थिर निग्र न्‍्य 


१८. हम विनयपिट्क में देखते है कि बौद्ध मिक्ुओं के लिए, अनेक प्रकार 
के मांसों के खाने का स्पष्ट निषेध है और अपने निंमित्त से बने माँस लेने का भी 
विशेष निषेध है । इतना ही नहीं बल्कि बौद्ध भिक्तुओं को जमीन खोदने खुदवाने 
तथा वनस्पति को काटने-कटवाने का भी निषेध किया है | घास आदि जन्तुओं की 
हिंसा से बचने के लिए, वर्षावास का भी विधान है। पाठक आचारांग में वर्णित 
निग्र न्थों के आचार के साथ तुलना करेंगे तो कम से कम इतना तो जान सकेंगे 
कि अमुक अंशों में निम्न न्थ आचारों का ही बौद्ध आचार पर प्रभाव पड़ा है 
क्योंकि निम्र न्य परम्परा के आचार पहले से स्थिर थे और बहुत सख्त मी ये 
जब कि बौद्ध भिछुओं के लिए. ऐसे आचारों का विधान लोकनिंदा के भय से 
पीछे से किया हुआ हे |--विनयपिव्क पृ० २३, २४, १७०, २३१, २४४ 
( हिन्दी श्राइत्ति ) 

जहाँ-जहाँ निग्र न्थ परंपरा का प्राधान्य रह हे वहाँ के वैष्णव ही नहीं, शेव 
पा >अ माँस से परदेज नहीं करते-वे मी माँस-मत्त्यादि खाने से पर- 
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संघ के भीतर से मी आचायों के सामने प्रश्न आए । प्रश्नकर्ता स्वयं तो जन्म से 
निरामिष-मोजी ओर अ्रहिंसा के श्रात्यन्तिक समर्थक थे पर वे पुराने शास्रों में से 
सामिष-मोजन का प्रसंग भी सुनते ये इसलिए उनके मनमें दुविधा पैदा होती थी 
कि जब हमारे आचार्य अहिंसा, संयम और तप का इतना उच्च आदर्श हमारे 
सामने रखते हैं तब इसके साथ पुराने निम्न न्थों के द्वारा सामिष-मोजन लिए जाने 
के शास्त्रीय वशन का मेल कैसे बैठ सकता है ? जब किसी तत्त्व का आत्यन्तिक 
श्राग्रहपूपंक प्रचार किया जाता है तत्र विगेधी पी की ओर से तथा अपने दल के 
भीतर से भी अनेक विरोधी प्रश्न उपस्थित होते ही हैं। पुराने निम्नन्थ-आचार्यों 
के सामने भी यही स्थिति आई । 

उस स्थिति का समाधान बिना किए. अन्र चारा नहीं था श्रतणव कुछ आचार्यों 
ने तो आमिषसूचक सूत्रों का अर्थ ही अपनी वर्तमान जीवन स्थिति के अनुकूल 
वनस्पति किया । पर कुछ निम्न॑न्थ आचार्य ऐसे भी हृढ़ निकले कि उन्होंने ऐसे 
पूज्ों का अर्थ न बदल करके केवल बही बात कह दी जो इतिहास में कमी घटित 
हुई थी श्र्थात्‌ उन्होने कह दिया कि ऐसे सूत्रों का अर्थ तो माँस-मत्स्यादि ही है 
पर उसका ग्रहर निम्न नथो के लिए ओऔत्सर्गिक नही मात्र आपवादिक स्थिति है । 

नया अर्थ करने वाला एक सम्प्रदाय और पुराना अर्थ मानने बाला दूसरा 
सम्प्रदाय - ये दोनो परस्पर समाधान पूर्षक निन्रन्थ-संघ में अमुक समय तक 
चलते रहे क्योंकि दोनों का उद्देश्य अपने अपने दंग से निर्रन्थों के स्थापित निरा- 
मिप भोजन का बचाव ओर पोषण ही करना था। जग्न आगमो के साथ व्याख्याएँ 
भी लिखी जाने लगी तब उन विवादास्पद सूत्रो के दोनो अर्थ भां लिख लिये गए. 
जिससे दोनो श्र्थ करने वालो मे वैमनस्थ न हो। 

पर इुर्देव से निग्न न्थ सघ के तर्ते पर नयाही ताणडब होने वाला था | 
वह ऐसा कि दो दल्ो में वत्न न «खने और रखने के मुद्दे पर आत्यतिक बिरोध 
की नौबत आई। फलतः एक पक्ष ने आगमो को यह कहकर छोड़ दिया कि 
ये ते काल्पनिक है जब कि दूसरे पक्ष ने उन आगमों को ज्यों का त्यों मान लिया 


श्रोर उनमें आने वाले माँसादि-अहरण विषयक सूत्रों के वनस्पति ओर ऐसे 
4 4 र्‌ धर 
दो अ्रथों को भी मान्य रखा। 3 


ईम ऊपर की चर्चा से नीचे लिखे परिणाम पर पहुँचते हैं ;-.. 
१--निग्र न्य-संघ की निर्माण-प्रक्रिया के जमाने में तथा अन्य आपवादिक 


प्रसंगों में निम्न स्थ 
रह गया है | ” सामिष आहार लेते थे जिसका पुराना अवशेष आगमों में 
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२--जन्म से ही निरामिषभोजी निग्रेन्थ-संघ के स्थापित हो जाने पर यह 
आपवादिक स्थिति न रही और सर्वत्र निरामिष आहार सुक्षम हो गया पर इसे 
काल के निरामिष आहार-महण करने के आत्यन्तिक आग्रह के साथ पुराने सामिष 
आहार सूचक सूत्र बेमेल जेंचने लगे। 

३---इसी बेमेल का निवारण करने की सदृबृत्ति में से दूसरा वनस्पति परक 
अर्थ किया जाने छगा और पुराने तथा नए श्र साथ ही साथ स्वीकृत हुए, । 

४--जब इतर कारणों से निग्न॑न्ध दल्ों में फूट हुई तब्र एक दल ने आगमों 
के बहिष्कार में सामिष आहार सूचक सूत्रों की दलील भी दूसरें दल के सामने 
तथा सामान्य जनता के सामने रखी | 


एक बृन्त में श्रमक फल 


हम पहले बतला आए हैं कि परिवर्तन व विकासक्रम के अनुसार समाज 
में आचार-विचार की भूमिका पुराने आचार-विचारों से बदल जाती है तब नई 
परिस्थिति के कुछ व्याख्याकार पुराने आचार-विचारों पर होने वाले आक्षेपों से 
बचने के लिए पुराने ही वाक्‍्यों में से अपनी परिस्थिति के अनुकूल अर्थ निकाल 
कर उन आज्ञेपो के परिहार का प्रयज्ञ करते हैं जब कि दूसरे व्याख्याकार नई 
परिस्थिति के आचार-बविचारों को अपनाते हुए मी उनसे ब्रिलकुल विरुद्ध पुराने 
आचार विचारों के सूचक वाक्यों को तोड़-मरीड़ कर नया अथ निकालने के 
बदले पुराना ही अर्थ कायम रखते है और इस तरह प्रत्येक विकासगामी धर्म- 
समाज में पुराने शात्रों के अर्थ करने में दो पक्ष पड़ जाते हैं। जैसे वैदिक और 
बौद्ध सप्रदाय का इतिहास हमारे उक्त कथन का सबूत है वैसे ही निम्नन्थ 
संप्रदाय का इतिहास भी हमारे मन्तव्य की साक्षी दे रहा है। हम निरामिष और 
सामिष आह्ार-प्रहण के बारे में अपना उक्त विधान स्पष्ट कर चुके हैं फिर मी 
यहाँ निग्न॑न्थ-संप्रदाय के बारे में प्रधानतया कुछ वर्णन करना है इसलिए हम 
उस विधान की दूसरी एक वैसी ही ऐतिहासिक घटना से स्पष्ट करें तो यह उपयुक्त 
ही होगा । 

भारत में मूर्ति पूजा या प्रतीक-डपासना बहुत पुरानी और व्यापक भी है । 
निम्न न्थ-परम्परा का इतिहास भी मूर्ति और प्रतीक की उपासना-पूजा से भरा पड़ा 
है| पर इस देश में भूर्तिविरोधी और मूर्तिमंजक इस्लाम के आने के बाद 
मूर्तिपूजा की बिरोधी अ्रनेक परम्पराओं ने जन्म लिया। निम््नन्थ-परम्परा भी इस 
प्रतिक्रिया से न बची । १४ वीं सदी में लौंकाशाह नामक एक व्यक्ति गुजरात में 
पैदा हुए जिन्होंने मूर्तिपूजा और उस निमित होनेवाले ऑडम्धरों का संकिय' 


७२ कै धर्म और दर्शन 


विरोध शुरू किया जो ऋमशः एक मूर्तिविरोधी फिरके में परिणत हो गया । नया 
ख्रान्दोलन या विचार कोई भी हो पर सम्पदाय में वह तभी स्थान पाता और 
सफल्ञ होता है जब उसको शाजों का आधार हो। ऐसा आधार जब तक न हो 
तब्न तक नया फिरका पनप नहीं सकता | तिस पर भी यदि पुराने शाल्तरों में नए 
आन्दोलन के खिलाफ प्रमाण भरे पढ़ें हों तब तो नए आन्दोलन को आगे कूच 
करने में बड़ी रुकावटों का सामना करना पड़ता है। पुराने नि्न्थ आगमों में 
तथा उत्तरकाल्लीन अन्य साहित्य में मूर्तिपूजा और प्रतीकोपासना के सूचक श्रनेक 
उल्लेख मौजूद हैं--ऐसी स्थिति में विदद्ध उल्लेखबाले आगमों की मानकर 
मूर्तिपूजा के विरोध का समर्थन कैसे किया जा सकता था ! मूर्तिपूजा का विरोध 
परिश्थिति में श्रा गया था, आन्दोलन चालू था, पुराने विरुद्ध उल्लेख बाधक हो 
रहे थे---इस कठिनाई को हल करने के लिए नए, मूर्तिपूजा विरोधी फिरके ने 
उसी ऐतिहासिक मार्ग का अवलम्बन लिया जिसका कि सामिष-निरामिष भोजन 
के बिरोध का परिहार करने में पहले भी निम्न न्थ मुनि ले चुके थे। अर्थात्‌ 
मूत्तिपूजा के विरोधियों ने चैत्य, प्रतिमा, जिन-शह आदि मूर्तियूचक पाठों का श्रथ 
ही बदलना शुरू कर दिया। इस तरह हम निम्न न्थ-परम्परा के श्वेताम्बर 
फिरके में ही देखते हैं कि एक फिरका जिन पाठो का मूर्तिपरक श्र्थ करता हे, 
दूसरा फिरका उन्हीं पाठों का अन्यान्य श्र्थ करके मूर्तिपूजा के विरोधवाले अपने 
पक्ष का समर्थन करता है। पाठक सरलता से समझ सके होगे कि पुराने 
पाठरूप एक ही डण्ठक्ञ में--बन्त में परिस्थिति सेद से कैसे अनेक फल 
लगते हैं । 


आगमों की प्राचीनता 


सामिष आहार सूचक पाठो का वनस्यतिपरक अर्थ करनेवालो का आशय 
तो बुरा न था । हाँ, उत्सर्ग-अपवाद के स्वरूप का ज्ञान तथा ऐतिहासिकता को 
वफादारी उनमें भ्रवश्य कम थी। असली श्रर्थ को चिपके रहने वालों का मानस 
सनातन और रूढ़िगामी अवश्य था पर साथ ही उसमें उत्सर्ग-अ्रपवाद के स्वरूप 
का विस्तृत ज्ञान तथा ऐतिहासिकता की वफादरी दोनो पर्यात थे | इस चर्चा पर से 
यह सरसता से ही जाना जा सकता है कि आगमों का कलेवर कितना पुराना है ! 
अगर आगम, भगवक्ष महावीर से अनेक शताब्दियों के बाद किसी एक फिरके के 
द्वारा नए रचे गए होते तो उनमें ऐसे सामिष्र आराहमर ग्रहण सूचक सूत्र आने का 
कोई सत्रव ही न था | क्योंकि उस जमाने के पहले ही से सारी निम्नन्थ-परम्परा 
निरफबादरूप से |नेसमिप्मोजी बन चुकी थी श्रौर माँस मत्ययादि का त्याग कुबधम 
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ही हो गया था। मल्ता टेसा कौन होगा जो वर्तमान निरामिष मोजन की निरपवाद 
अवस्था में ऐसे सामिष-धआहार-सूचक सूत्र बनाकर आगणमों में घुसेंड़ दे और 
अपनी परम्परा के अ्टिसामूलक जीवन-व्यवहार का' मलौक्ध कराने की स्थिति 
जान-बूक कर पैदा करे | सारे भारतबर्ष के जुदे-जुदे असल्ली मानवदलों का और 
समय-समय पर आकर बस जानेवाले नए-नए मानबद॒ल्ों का इतिहास इम देखते 
है तो एक बात निर्विवाद रूप से पाते हैं कि भारतबासी हर-एक धम्मे-सम्प्रदाय 
निरामिष भोजन की ओर कुछ-न-कुछ अग्रसर हुआ दे । इस इतिहास के पृष्ठ 
जितने पुराने उतना ही सामिष-आहार और धर्म पशुषध अधिक देखने को 
मिल्नता है | ऐसी स्थिति में श्रागमों में आने वाले सामिष-श्आहार सूचक सूज 
निर्रन्थ परम्परा के पुराने स्तर को ही सूचित करते हैं जो किसी-न-किसी तरह से 
आगमो में सुरक्षित रह गया है। केवल्ल इस आधार से भी आगमों की प्राचीनता 
अनायास ही ध्यान में श्राती है ! 


उत्सर्ग-अपयाद की चर्चा 


हम यहाँ प्रसंग वश उत्सगं-अपवाद की चर्चा भी संक्षेय में कर देना चाहते 
हैं जिससे प्रस्तुत विषय पर कुछ प्रकाश पड़ सके । निम््रन्थ-परम्मरा का मुख्य लक्ष्य 
आध्यात्मिक सुख की प्राप्ति है । उसी को सिद्ध करने के लिए. उसने अद्दविंसा का 
आश्रय लिया है । पूर्ण और उच्च कोटि की अद्विंसा तभी सिद्ध हो सकती है जन्र 
जीवन में कायिक-वाचिक-मानसिक श्रसत्‌ प्रद्धत्तियों का नियंत्रण हो और सत्मइतियों 
को वेग दिया जाए, | तथा भौतिक सुख की लालसा घटाने के उद्देश्य से कठोर 
जीवन-मार्ग या इन्द्रिय-दमन मार्ग का अबल्लम्बन लिया जाए। इसी दष्टि से 
निम्नत्थ-परम्परा ने समय और तप पर अधिक भार दिया हे। अ्रह्विसालक्षी संयम 
और तपोमय जीवन ही निग्न॑न्थ परम्परा का औत्सर्गिक विधान है जो आध्यात्मिक 
सुलआपति की अनिवार्य गारणटी है । पर जब कोई आध्यात्मिक धर्म समुदाय- 
गामी बनने लगता है तत्र अपवादों का प्रवेश श्रनियाय रूप से आवश्यक बन 
जाता है। अपवाद बही है जो तत्त्वतः औत्सर्मिक मार्य का पोषक ही हो, कभी 
शातक न बने । आपवादिक विधान को मदद से ही औत्सर्मिक सार्ग विकास कर 
सकता है ओर दोनों मिलकर ही मूल ध्येय को सिद्ध कर सकते हैं। हम व्यवहार 
में देखते हैं कि भोजन-पान जीवन की रचा और पुष्टि के लिए: ही है, पर हम 
यह भी देखते हैं कि कमी-कमी भोजन-पान का त्याग ही जीबन को बचा लेता है। 
इसी तरह ऊपर-ऊपर से आपस में विरुद्ध दिखाई देनेवाले मी दो प्रकार के जीवच 
ज्यव्हार जब एक लक्षमामी हों तंब वे उत्स्ं-झपवाद की कोटि में आते हैं । 


एड जैन धर्म और दर्शन 


“उत्सगग को आत्मा कहें तो अपवादों को देह कहना चाहिए । दोनों का सम्मिलित 
उद्देश्य संबादी जीवन जीना है | 
जो निम्नन्थ मुनि घर-चार का बंधन छोडकर अनगार रूप से जीवन जीते थे 
उनको आध्यात्मिक सुखलक्ती जीवन तो जीना ही था जो स्थान, मोजन-पान आदि 
की मदद के सिवाय जिया नहीं जा सकता । इसलिए अहिंसा-संयम और तप की 
उत्कट प्रतिशा का औत्सर्गिक मार्ग स्वीकार करने पर भी वे उसमें ऐसे कुछ 
नियम बना लेते थे जिनसे पशु और मनुष्यों को तो क्या पर प्रृथ्वी-जल और बन- 
स्पति आदि के जन्तु तक को त्रास न पहुँचे | इसी दृष्टि से अनगार मुनियों को 
जो स्थान, भोजन-पानादि बस्तुएँ स्थूल् जीवन के लिए श्रनिवार्य रूप से आव- 
श्यक है उनके ग्रहण एवं उपयोग की व्यवस्था के ऐसे सृक्ष्मातिसूक्षम नियम बने 
हैं जो दुनिया की और किसी त्याग-परम्परा में देखे नहीं जाते | अनगार मुनियों ने 
दूसरों के परिह्ास की या खुनि की परवाह किए, बिना ही अपने लिए. अपनी हृच्छा 
से जीवन जीने के नियम बनाए. है जो आचाशग आदि आगमो से लेकर आज तक 
के नए से नए जैन वाड्मय में वर्शित है और जो वर्तमानकाल की शियिल् और 
अशिथिल कैसी भी अनगार-सस्था में देखने को मिलते हैं। इन नियमों में यहाँ 
तक कहा गया है कि अगर दाता अपनी इच्छा से व श्रद्धा-नक्ति से जरूरी चीज 
अनगार को देता हो तब भी उसका स्वीकार अ्रमुक मर्यादा में रहकर ही करना 
चाहिए. | ऐसी मर्यादाओं को कायम करने में कहीं तो ग्राह्म वस्तु कैसी होनी चाहिए. 
यह बतलाया गया है और कही दाता तथा दानन्षेत्र कैसे होने चाहिए--यह कत- 
लाया गया है | यह भी वतलाया गया है कि गह्य वस्तु मर्यादा में आती हो, 
दाता व दानत्षेत्र नियमानुकूल दो फिर भी भिक्षा तो अमुक काल में ही करनी 
चाहिए--भले ही प्राण जाँय पर रात आदि के समय में नहीं | अनगार मुनि 
ऊल-खजूर आदि को इसलिए ले नही सकता कि उसमें खाद्य अश कम और 
त्याज्य अंश अधिक होता है। अनगार निग्रन्थ प्राप्त भिन्षा सुगन्धि हो या दुगन्ध, 
बा बिना दुःख-सुख माने खा्यी जाता है | ऐसी ही 
९ कल 838 के तौर पर सामिष्र श्राहारअहण की विधि भी 
इन्कार ही कर देता था पर बी: मारी मैसे दा हक कोड हक तय 
दर ललाद या पहि बे 388 से बाधित होकर लेता भी था तो 
यात्रा के ल्षिए लेता था | 22 अल दि रा है हे हम आल, 
सूज़ों में है। उसको देखकर कोई भी कप आवारा 
गे आपबादिक हमसे तटस्थ विचारक यह कह नहीं सकता कि 
स्प से ली जानेवाली ग्रामिष-आहार की भिन्ना किसी 
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भी तरद से अहिंसा, संयम और तपोमय---औत्सर्गिक मार्ग की बाधक हो सकती 
है । इसलिए हम तो यहो समभते हैं कि जिन्होंने सामिष-आहार सूचक सूत्रों की 
और उनके असली श्रथों की रक्ा की है उन्होंने केवल निग्र न्थ-सम्प्रदाय के सच्चे 
इतिहास की ही रहा नहीं की हे बल्कि गहरी समक और निर्मय-द्वक्तिका सी 
परिचय दिया है । 


अहिंसक भावना का प्रचार व विकास 


सामिष-आहारमहण या ऐसे अन्य अपवादों की यष्टि की मदद से अ्िसा- 
जक्षी श्रौत्सगिक जीवन मार्ग पर निग्नन्थ-सम्प्रदाय के इतिहास ने कितनी दूर 
कूच की है इसका संल्तित चित्र भी हमारे सामने आ जाए तो हमें पुराने सामिष- 
आहार यूचक सूत्रों से तथा उनके असली श्रथों से किसी भी तरद से हिचकिचाने 
की आवश्यकता न रहेगी। इसलिए अत हम निम्न न्थ सम्प्रदाय के द्वारा किये गए. 
अहिंसा-प्रधान प्रचार का तथा अ्रहिंसक मावना के विकास का संक्षेप में अवलो- 
कन करेंगे । 

भगवान्‌ पार््बनाथ के पहले निग्र न्थ-परम्परा में यदुकुमार नेमिनाथ हो गए. 
हैं उनकी अधे-ऐतिहासिक जीवन कथाओं में एक घव्ना का जो उल्लेख मिलता 
है। उसको निग्न न्य-परम्परा की अरहिंसक मावना का एक सीमा चिन्ह कहा जा 
सकता है । हृग्न-विवाह्मदि सामाजिक उत्सव-समारंभों में जीमने-जिमाने और 
आमोद-प्रमोद करने का रिवाज तो श्राज भी चालू है पर उस समय ऐसे समा- 
रंभों में नानाविध पशुओं का वध करके उनके माँस से जीमन को आकर्षित 
बनाने की प्रथा आम तौर से रही । खास कर क्षत्रियादि जातियों में तो बह प्रथा 
और भी रूढ़ थो। इस प्रथा के अनुसार लग्न के निममित्त किए. जाने वाले उत्सव 
में वध करने के लिए एकत्र किये गए हरिन आदि विविध पशुओं का आत्तनाद 
छुनकर नेमिकुमार ने ठीक क्ग्न के मौके पर ही करुणाद्रं होकर अपने ऐसे लग्न 
का संकल्प ही छोड़ दिया जिसमें ऐसे पशुझ्नों का बध करके माँस का खाना- 
खिलाना प्रतिष्ठित माना जाता रहा । नेमिकुमार के इस कदणामूलक अक्षचय- 
वास का उस समय समाज पर ऐसा असर पड़ा और क्रमशः वह असर बढ़ता 
गया कि धीरे धीरे अनेक जातियों ने सामाजिक समारंभों में माँस खाने-खिलाने 
को प्रथा को ही तिलाञ्जल्ि दे दी । संभवतः यद्दी ऐसी पहली घटना है जो सामा- 
जिक व्यवहारों में अडिंसा की नींव पड़ने की सूचक है। नेमिकुमार यादव- 
शिरोमणि देवकीनन्दन कृष्ण के अनुज थे। जान पड़ता है इस कारण से द्वारका 
और मधुय के यादवों पर अच्छा असर पड़ा । इतिहास काह्न में भगवान्‌ पार्व- 


७६ जैम धर्म और दर्शन 


नाथ का स्थान है । उनकी जीवनी कह रही है कि उन्होंने अहिंसा की भावना 
को विकसित करने के लिए एक दूसरा ही कदम उठाया। प्चाग्नि जैसी तामस 
तपस्याओं में सूृकष्म-स्थूल प्राणियों का बिचार बिना किए ही आग जलाने की प्रथा 
थी जिससे कमी-कमी इंधन के साथ अ्रन्य गराणी मी जल जाते थे । काशीराज 
अश्वपति के पुत्न पाश्वनाथ ने ऐसी हिंसाजनक तपस्या का घोर पिरोध किया 
और धर्म-क्षेत्र में अविवेक से होने वाली हिंसा के त्याग की ओर ल्लोकमत तैयार 
किया । पाश्व॑नाथ के द्वारा पुष्ट की गई अहिंसा की भावना निम्न न्थनाथ शातपुत्र 
महावीर को विरासत में मिली | उन्होंने यश्ञ यागादि जैसे धर्म के जुदे-जुदे क्षेत्रों 
में होने वाली हिंसा का तथागत बुद्ध की तरह आत्यन्तिक विरोध किया ओर भर्म- 
के प्रदेश में श्रहिंसा को इतनी अधिक प्रतिष्ठा की कि इसके बाद तो अहिंसा 
ही भारतीय धर्मों का प्राण बन गई । भगवान्‌ महावीर की उग्र अहिंसा परायण 
जीवन यात्रा तथा एकाग्र तपस्था ने तत्कालीन अनेक प्रभावशाली ब्राह्मण व 
क्षत्रियों को अहिंसा-मावना की ओर खीचा | फलतः जनता में सामाजिक तथा 
धार्मिक उत्सवों में अहिसा की भावना ने जड़ जमाई, जिसके ऊपर आगे को 
निम्नन्थ-परंपरा की अगली पीढ़ियों की कारगुजारी का महल खड़ा हुआ है। अशोक 
के पौंत्र संप्रति ने अपने पितामह के अहिंसक संस्कार की विरासत को आरार्य- 
सुहस्ति की छत्र्यया में और भी समृद्ध किया | सप्रति ने केवल अपने श्रधीन 
राज्य-प्रदेशों में ही नहीं बल्कि अपने राज्य की सीमा के बाहर भ-जहाँ अर्टिंसा- 
मूलक जीवन-व्यवह्दर का नाम भी न था-अहिसा भावना का फैलाब किया। 

अहिंसा-मावना के उस ख्रोत की ब्राढ़ में अनेक का द्वाथ अवश्य है पर निग्रन्थ 
अनगारों का तो इसके सियाय और कोई ध्येय ही नहीं रहा है। वे भारत में 
पपथ्िम, उत्तस्दक्तिण जहाँजहाँ गए वहाँ उन्होंने श्रह्िसा की भावना का 
ही विस्तार क्रिया ओर हिंसामूलक अनेक व्यसनो के त्याग की जनता को शिक्षा 

देने में ही निम्रन्थधमं की कृतकृत्यता का अनुभव किया । जैसे शकराचार्य ने भारत 
के चारो कोनों पर मठ स्थापित करके अद्ाद्वैत का विजय-स्तम्भ रोपा है वैसे 
ह्दी महावीर के अनुयायी अ्नगार निम्नन्थो ने भारत जैसे विशाल देश के चारों 
कोनों में अहिसाहैत की भावना के विजयसस्तम्भ रोप दिए. हैं-- ऐसा कहा जाए तो 
अ्रत्युक्ति न होंगी। लोकमान्य तिलक ने इस बात को यों कहा था कि गुजरात की 

श्रहिंसा भावना जैनो की ही देन है पर इतिहास हमें कहता है कि वैब्णवादि 

अनेक वेदिक परपराओं को अ्रहिसामूल्रक पर्म्रि में निमन्थ संग्रदाय का थोड़ा 

'हते प्रभाव अवश्य काम कर रहा है। उन वैदिक सम्प्रदायों के प्रत्येक जीवन 

उवेधर की छानबीन करने से कोई भी विचारक यह सरस्षता से जान सकता है 
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कि इसमें निम्न न्‍्थों की अ्िसा-भाषना का पु अवश्य है। आज भारत में 
हिसामूलक यश-बागादि धर्म-बिधि का समर्थक भी यह साहस नहीं कर सकता है 
कि बह यजमानों को पशुवध के लिए प्रेरित करे | ' 

आचाय॑ हेमचन्द्र ने गुजेरपति परम माहेश्वर सिद्धराज तक को बहुत अंशों 
में अहिंसा की भावना से प्रमावित किया । इसका फल अनेक दिशाओं में अच्छा 
आया । अनेक देव-देवियों के सामने खास-खास प्बों पर होने वाली हिंसा रुक 
गई ! और टेसी हिंसा को रोकने के व्यापक आन्दोलन की एक नींब पड़ गई | 
सिद्धराज का उत्तराधिकारी गुजरपति कुमारपाल तो परमाहत हो था । वह सके 
अर्थ में परमाहत इसलिए. माना गया कि उसने जैसी श्रौर जितनी श्रहिंसा की 
भावना पुष्ट की और जैसा उसका विस्तार किया वह इतिहास में बेजोड़ है | 
कुमारपाल की “अमारि घोषणा” इतनी लोक-प्रिय बनी कि आगे के अनेक 
निग्र ्थ और उनके अनेक गणहस्थ-शिक्य श्रमारि-घोषणा को अपने जीवन का 
ध्येय बनाकर ही काम करने लगे। आचार हेमचन्द्र के पहले कई निम्नन्थों ने 
मॉसाशी जातियों को अहिंसा की दीक्षा दी थी और निग्र न्थ-संघ में ओसवाल- 
पोरवाल आदि वर्ग स्थापित किए. थे । शक श्रादि विदेशी जातियाँ भी श्रहिंसा के 
चेप से बच न सकी । हीरविजयसूरि ने अकनत्रर जैसे भारत-सम्राद से मिक्षा में 
इतना ही माँगा कि वह हमेशा के लिए नहीं तो कुछ खास-खास तिथियों पर 
अमारि-धोषणा जारी करे । अकबर के उस पथ पर जहाँगीर आदि उनके वंशज 
भी चले। जो जन्म से ही माँसाशी थे उन मुगल सम्राटों के द्वारा अहिंसा का 
इतना बिस्तार कराना यह आज भी सरल नहीं है । 

आज भी हम देखते हैं कि जैन-समाज ही ऐसा है जो जहाँ तक संभव हो 
विविध ज्षेत्रों में होने वाली पशु-पक्षी आदि की हिंसा को रोकने का सतत प्रयत्न 
करता है । इस विशाल देश में जुदे-जुदे संस्कार वाली श्रनेक जातियाँ पड़ोस- 
पड़ोस में बसती हैं । अनेक जन्म से ही माझाशी भी हैं । फिर भी जहाँ देखो 
वहाँ अहिंसा के प्रति लोक रुचि तो है ही । मध्यकाल में ऐसे अनेक सन्‍त और 
फकीर हुए. जिन्होंने एक मात्र श्रष्टिसा और दया का ही उपदेश दिया है जो: 
भारत की आत्मा में अहिंसा की गहरी जड़ की साज्ञी है । 

महात्मा गाँधीजी ने भारत में नव-जीवन का प्राण प्रस्पंदित करने का संकल्प 
किया तो बह केवल अ्रहिंसा की भूमिका के ऊपर ही। यदि उनको अहिंसा की 
भावना का ऐसा तैयार त्षेत्र न मिलता तो वे शायद ही इतने सफल होते ! 

यहाँ साम्प्रदायिक दृष्टि से केवल यह नहीं कहना है कि अहिंसा पृत्ति के 
बोध का सारा अश निश्नस्य सम्प्रदाय को हो है पर वक्षन्य इतवया ही है कि. 


ष्प् जैन धर्म और दशंन 


मारतष्यापी अहिंसा की भावना में निम्न॑न्थ-सम्प्रदाय का बहुत बड़ा हिस्सा हजारों 
बष से रहा है । इतना बतल्ाने का उद्देश्य केवल यही है कि निम्न न्थ-सम्पदाय 
का अहिंसालक्षी मूल ध्येय कहाँ तक एक रूप रहा हे और उसने सारे इतिहास 
काल में कैसा-कैसा काम किया है । 

अगर हमारा यह वक्तव्य ठीक है तो सामिष-शआरहारप्रहण सूचक सूत्रों के 
असली अर्थ के बारे में हमने अपना जो अ्रमिप्राय प्रकट किया है वह ठीक तरह 
से ध्यान में आ सकेगा और उसके साथ निग्र न्थ-सम्प्रदाय की अहिसा-भावना का 
कोई विरोध नही है यह बात भी समझ में आ सकेगी । 

निग्न न्थ-सम्प्रदाय में सामिष-श्राहार ग्रहण अगर आपवादिक या पुरानी 
सामाजिक परित्थिति का परिणाम न होता तो निग्न न्थ-सम्प्रदाय अ्रहिंसा-सिद्धान्त 
के ऊपर इतना भार ही न दे सकता और वह भार देता भी तो उसका असर 
जनता पर न पड़ता । बौद्ध भिक्तु अहिंसा के पक्तपाती रहे पर वे जहाँ गए वहाँ 
की भोजन-व्यवस्था के अधीन हो गए और बहुघा मास-मत्स्यादि ग्रहण से न बचे 
सके | सो क्‍यों ! जवाब स्पष्ट है-उनके लिए मांस-मत्स्थादि का ग्रहण नि न्थ- 
सम्प्रदाय जितना सख्त आपवादिक और लाचारी रूप न था । निग्रन्‍्ध-अनगार 
बौद्ध अनगार की तरह पधर्म-प्रचार का ही ध्येय रखते थे फिर भी वे बौद्धों की 
तरह भारत के बाहर जाने में असमर्थ रहे और भारत में भी बौद्धों की तरह हर 
एक दल के अपने सम्प्रदाय में मिलाने में असमर्थ रहे इसका क्‍या कारण ? 
जवाब स्पष्ट हे कि निग्न न्थ सम्प्रदाय ने पहले ही से माँसादि के त्याग पर इतना 
अधिक भार दिया था कि निम्न न्थ अनगार न तो सरह्ता से मांसाशी जाति वाले 
देश में जा सकते थे और न मास-मल्स्यादि का त्याग न करने वाली जातियों 
को ज्यों की तय अपने सघ मे बौद्ध मिक्ुओं की तरह ले सकते थे । यही कारण 
है कि निग्नन्थ-सम्प्रदाय न केवल भारत में ही सीमित है पर उसका कोई भी 
ऐसा गहस्थ या साधु अनुयायी नहीं है जो हजार प्रत्नोमन होने पर भी मांस- 
/आंद का अहण करना पसद कर । ऐसे दृढ़ संस्कार के पीछे हजार। वर्ष से 
स्थिर काई पुरानी औत्सर्गिक भावना ही काम कर रही है ऐसा समझना 
चाहिए । 
के की कल हम कहते है कि जैन इतहास में सामिष-आहार सूचक जो 
कीया सत्य ह3 ७... असली अ्र्थ हो उससे जैनों को कभी घबड़ाने 
. । खझुन्ध होने की जरूरत नहीं है उल्टे यह तो निग्र न्थ-सम्प्रदाय की ए 
विजय है कि जिसने उन आपवादिक असंग बाले थुग से पार होकर आगे कम 
मूत्र ध्येय को सर्वत्र प्रतिष्ठित और बिकसित किया है। 


सामिष-ननियामिष-आइार ध& 


बोदड-परम्परा सें माँस के भ्रदण-अग्रहदण का उद्धापोदद 


जैन-परम्परा अहिंसा-सिद्धात्त्का अन्तिम हद तक समर्थन करने वाल्ली है 
इसलिए उसके प्रमाणभूत ग्रन्थों में कीं भी 'मिछ्ुओं के द्वारा मांस-मत्स्यादि के 
लिये जाने की थोंडी सी बात आ जाए तो उस परम्परा की अ्रहिंसा भावना के 
विरुद्ध होने के कारण उससे परम्परा में मतभेद या ज्ञोम हो जाए तो यह कोई 
अचरज की बात नहीं है। पर अचरज़ की बात तो यह है कि जिस परम्परा में 
अहिंसा के आचरण का मर्यादित विधान है और जिसके अनुयायी आज भी मांस- 
मत्स्यादि का ग्रहण ही नहीं बल्कि समर्थन मी करते हैं उस बौद्ध तथा वैदिक 
परम्परा के शास्त्रों में भी अमुक सूत्र तथा वाक्य मांस-मत्स्यादिपरक हैं या नहीं 
इस मुद्दे पर गरमा-गरम चर्चा प्राचीन काल से श्राज तक चली आती है। 

चौद्ध-पिय्कों में जहाँ बुद्ध के निर्वाण की चर्चा है वहाँ कहा गया है कि चुन्द 
नामक एक व्यक्ति ने बुद्ध को मिक्षा में सूकर-मांस दिया था "५ जिसके खाने से 
बुद्ध को उग्र शूज्ञ पैदा हुआ और वही मृत्यु का कारण हुआ | घौद्ध-पिटकों में अनेक 
जगह ऐसा वर्णन आता हे जिससे असंदिग्ध रूप से माना जाता है कि बौद्ध मिक्तु 
अपने निमित्त से मारे नहीं गए. ऐसे पशु का मांस प्रहण करते थे** | जब बुद्ध 
की मौजूदगी में उन्हीं का भिक्तुसंध मांस-मत्स्यादि ग्रहण करता था तब चुन्द के 
द्वारा बुद्ध को दी गई सूकर-मांस की भिक्षा के अर्थ के चारे में मतभेद या खौंचा- 
तानी क्‍यों हुईं ! यह एक समस्या है | 

बुद्ध की मृत्यु का कारण समझ कर कोई चुन्द को अपमानित या तिरस्कृत न 
करें इस उदात्त भावना से खुद बुद्ध ने दी चुन्द का बचाव किया है ओर संघ्र को 
कहा है कि कोई चुन्द को दूषित न मानें । बौद्ध पियक के इस वर्णन से यह तो 
स्पष्ट ही हे कि सुकर मांस जैसी गरिष्ठ वस्तु की मिक्षा देने के कारण बौद्ध-संघ 
चुन्द का तिरस्कार करने पर उतारू था उसी को बुद्ध ने सावध किया है। जब 
बुद्ध की मौजूदगो में बौद्धमिद्ु मांस जेसी वस्त अहण करते थे और खुद बुद्ध के 
द्वारा भी चुन्द के उपरान्त उभ्र गहपति की दी हुई सूकर-मांस की मिक्षा लिये 
जाने का अंगुत्तरनिकाय पंचम निपात में साफ कथन है; तत्र बौद्ध परम्परा में 
आगे जाकर सुकर-मांस अर्थ के सूचक सूत्र के अर्थ पर बौद्ध विद्वानों का मतमेद 
क्यों हुआ १ यह कम कुतहल्॒ का विषय नहीं है । 
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दर जैन धर्म ऋऔर दर्शन 


बुद्ध के निर्याण के करीब १००० वर्ष के बाद बुद्धघोष ने पिटकों के ऊपर 
व्याख्यादँ लिखी हैं। उसने दीषनिकाय की अद्डकथा में पाली शब्द 'सूकर महव” 
के जुदे जुदे व्याख्याताओं के द्वाया किये जाने वाले तीन अ्रथों का निर्देश किया 
है । उदान की भ्रद्धकथा में और नए, दो श्रथों की दृद्धि देखी जाती है । इतना 
ही नहीं बल्कि चीनो भाषा में उपलब्ध एक ग्रन्थ में 'सूकर मद्ृव” का बिलकुक्ष 
नया ही श्रर्थ किया हुआ मिलता है। सूकर-मांस यह अर्थ तो प्रसिद्ध ही था 
पर उससे जुदा होकर अ्रनेक व्याख्याकारो ने अपनी-अपनी कल्पना से मूल 
(सूकर महृव' शब्द के नए-नए अर्थ किए. है । इन सब-नए नए अरथों के** 
करनेबाज़ों का तात्यय इतना ही है कि सूकर-मद्दव शब्द सकर-माँस का बोधक 
नहीं है और चुन्द ने बुद्ध को मिक्षा में सृकर-माँस नहीं दिया था । 








२१-संक्षेप में वे भ्र्थ इस प्रकार हैं-- 
१--ल्निग्य और झूदु सूकर माँस । 
२--पश्चगोरस में से तैयार किया हुआ एक प्रकार का एक कोमल अन्न । 
३--एक प्रकार का रसायन | 
ये तीन अथ महापरिनिर्वाण सूत्र की अद्दकथा मे है। 
४--सूकर के द्वारा मर्दित बाँस का अकुर | 
५--बर्षा मे ऊगनेवाला बिल्ली का टोप-अहिक्षत्र | 
ये दो बर्थ उदान-अद्दकथा में है । 
६--शकरा का बना हुआ सूकर के आकार का खिलौना | 
यह अर्थ किसी चीनी ग्न्थ में है जिसे मैंने देखा नहीं है पर अध्यापक 
धर्मानन्द कोशाज्रीजी के द्वारा ज्ञात हुआ है। 
व्याधि की निश्तत्ति के लिए. भगवान्‌ महावीर के वास्ते श्राविका रेबती के 
द्वारा दी गई भिक्षा का भगवती में शतक १४ में वर्णन है । उस मभिक्षा* 
वस्तु के भी दो अर्थ पूर्व काल से चले आए, है | जिनको टीकाकार अभयदेब 
ने निर्दिष्ट किया है । एक अथ मॉतनरक दै जब कि दूसरा वनस्पतिपरक है । 
अपने-अपने सम्प्रदाय के नायक बुद्ध और महाबीर के द्वारा ली गई भिक्ता 
वस्तु के सूचक सूत्रों का माँसपरक तथा निर्मास-परक अर्थ दोनों परम्परा में 
किया गया है यह वस्तु ऐतिहासिकों के लिए विचारप्रेरक है। दोनो में फर्क 
यह है कि एक परम्परा में माँस के अतिरिक्त अनेक श्रयों को सृष्टि हुई है 


जब हे दूखदी परम्परा में माँस के अतिरिक्त मात्र वनस्पति ही अर्थ किया 
गया है। 


। *.. सासिए-नियमिन्काहझर प्र 

जुद्घोष आदि देखकों मे जिन झमेक हाथों को अपने ऋपने अन्‍्यों भें मॉंच 
की है और जो एक शजीन क्र्थ ठत्त पुराने चीनी अन्य में भी मिकता है---यद 
खब केवल उस समय की ही कल्पनासूष्टि नहीं हे पर जान पड़ता है कि जुदघोष 
खादि के पहले ही कई शताब्दियों से बौद्ध परम्परा में बुद्ध ने शकर-माँस खाया था 
या नहीं, इस मुद्दे पर मबत्ञ मतभेद हो गया या और लुदे-जुदे व्यास्याकार 
अपनी-अपनी कल्पना से अपने-अपने पक्ष का समर्थन करते ये । जुद्धघोष आदि ने 
तो उन्हीं सब पक्षों की यादी मर की है । 

बौद्ध परम्परा के ऊपरसूचित दोनों पत्तों का लम्बा इतिहास चौद्ध वाज्षमय में 
है। हम तो यहाँ प्रस्तुतोपयोगी कुछ संकेत करना ही उचित सममते हैं। पालि- 
पिठकों पर मदार रखनेवाला श्रौद्ध-पक्ष स्थविरबाद कहलाता है जब कि पालि- 
पिटकों के ऊपर से बने संस्कृत पिटकों के ऊपर मदार बाँधनेयाला पक्ष महायान 
कहलाता हे' | महायान-परम्परा का एक प्रसिद्ध ग्रन्थ है लंकावतार जो ई० श्रम 
की प्रारम्भिक शताब्दियों में कमी रचा गया है ; लंकाबतार के आठवें “मांस 
अक्षण परिवर्त! नामक प्रकरण में महामति जोघिसत्त ने बुद्ध के प्रति प्रश्न किया 
है कि आप माँसमज्षण के गुणदोष का निरूपण कीजिए. ! बहुत लोग बुद्शशासन 
पर आक्तेप करते हैं कि बुद्ध ने बौद्ध मिक्ुकों के लिए. माँस-अहण की अनुशा दी है 
और खुद ने भी माँस भक्षण किया है। भविष्यत्‌ में हम कैसा उपदेश करें यह 
आप कहिए | इस प्रश्न के उत्तर में बुद्ध ने उस बोघिसत्व को कहा है कि मला, 
सब प्राणियों में मेत्रीभावना रखनेवाला मैं किस प्रकार माँस खाने की अनुशा दे 
सकता हूँ और खुद मी खा सकता हूँ ! अलबत्त्ता भविष्य में ऐसे माँसलोलुप 
कुतकंवादी होंगे जो मुझ पर मूठा लाज्छुन लगाकर अपनी माँसलोलुपता को तृप्ति 
करेंगे और विनय-पिटक के कल्पित श्रर्थ करके लोगों को अम में डालेंगे । मैं तो 
स्वथा सब्र प्रकार के माँस का त्याग करने को ही कहता हूँ । इस मतलब का जो 
उपदेश लंकावतारकार ने बुद्ध के मुख से कराया है वह इतना अधिक थुक्तिपूर्श 
और मनोरंजक है कि जिसको पढ़कर कोई भी अभ्यासी सहज ही में यह जान 
सकता है कि महायान-परम्परा में मॉस-भोजन विरुद्ध कैसा प्रवल्त आन्दोलन शुरू 
हुआ था और उसके सामने दूसरा पक्ष कितने बल से विनय-पिथ्कादि शाज्रों के 
आधार पर माँस-अहण का समथन करता था | 

करीब ई० सन्‌ छुठी शताब्दी में शान्तिदेव नामक बौद्ध विद्यान्‌ हुए, जो 
.._महायान-परम्परा के ही अनुगामी ये। उन्होंने 'शिक्षा-समुथय' नामक अपने 
प्रन्थ में माँस के लेने-न-लैने की शाल्रोय चर्चा की है। उनके सामने माँस-अहण 
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डर जैन घूम और दशन े 


का समर्थन करनेबात्यी स्थविरधादी परम्परा के।श्रलावा कुछ महायांनी प्रम्थकार 
मी ऐसें ये जो माँसन्‍प्हथ का समर्थन करते थे । शान्तिदेव ने भ्रपने समंथ तक के 
प्रायः सभी पक्ष-विपक्ष के शास्तरों को देखकर उनका आपसी विरोध दूर करने का 
तथा अपना स्पष्ट अ्रम्िप्राय प्रगट करने का प्रयक्ष किया है। शान्तिदेव का सुकाब 
तो लंकावतार सूत्रकार की तरह माँसनिषेघ की ओर ही हे, फिर भी लंकाबतार 
मुजकार की अपेक्षा उनके सामने विपक्ष का साहित्य और विपक्ष की दलीलें बहुत 
अधिक थीं जिन सबको वे यज्ञ नहीं सकते ये | इसलिए लंकायतार सूत्र के आधार 
पर माँसनिषेघ का समर्थन करते हुए भी शान्तिदेव ने कुछ ऐसे श्पवाद-स्थान 
बतल्लाए हैं जिनमें भिक्ु माँस भी ले सकता है। उन्होंने कहा है कि श्रगर कोई 
ऐसा समर्थ मिक्ु हो कि जिसकी मृत्यु से समाधि-मार्ग का लोप हो जाता हो और 
आओषध के तौर पर माँस ग्रहण करने से उसका बच जाना संभव हो तो ऐसे 
मिक्तु के लिये माँस भी भैषज्य के तोर पर कल्प्य है | 

यद्यपि शान्तिदेव ने बुद्ध का नाम लेकर भैषज्य के तौर पर माँसग्रहण करने 
की बात नहीं कही है फिर भी जान पड़ता है कि जो माँस-अहण के पक्तपाती बुद्ध 
के द्वारा लिये गए, सूकर माँस की बात आगे करके श्रपने पक्ष का समर्थन करते थे 
उन्हीं को यह जवात्र दिया गया है । शान्तिदेव ने विनय-पिटक में विहित त्रिकोटि- 
शुद्ध माँस और सहज मृत्यु से मृत प्राणी के माँससूचक अनेक यत्रों का ताल्पय॑ 
माँस-निषेध की दृष्टि से बतलाया है। शान्तिदेव का प्रयज्ष माँसनिषेधगामी होने 
पर भो अपवादसहिषणु हे । 

बुद्धघोष, लंकाबतारकार और शान्तिदेव के बीच हुए. हैं।और वे स्थविरबादी 
भी हैं । इसलिए उन्होंने पात्ि-पिट्कों की तथा विनय की प्राचीन परम्परा को 
सुरक्षित रखने का भरसक प्रयक्ष किया है। इस संद्धित विवरण से पाठक समझ 
सकेंगे कि माँस के अहण और अग्रहण के विषय में बौद्ध परम्परा में कैसा 
ऊद्यपोह्द शरू हुआ था । 


वैदिक शाख्रों में हिंसा-अहिंसा दृष्टि से अश्थेभेद का इतिहास 


सुविदित है कि वैदिक-परम्परा माँस-मत्स्यादि को अखाद्य मानने में उतनी 

सख्त नहीं है जितनी कि बौद्ध और जैन परम्परा । वेदिक यश-यागों में पशुषध 
को धम्य माने जाने का बिधान आज भी शात्ञ्रों में है ही। इतना ही नहीं बल्कि 
भारत-व्यापी बैदिक परम्परा के श्रनुयायी कहलाने वाले अनेक जाति-दल्ष ऐसे हैं 
जो आाह्मण होते हुए भी माँस-मत्य्यादि को अन्न की तरह खाद्य रूप से व्यवद्भधत 
करते हैं और धार्मिक क्रियाओं में तो उसे घरम्प रूप से त्थापित भी करते हैं। 


सामिष-निरमिष-आहार द३्‌ 


जैदिक परम्परा की ऐसी स्थिति होने पर भी इम देखते हैं कि उसकी कहर झनुयादी 
झनेक शाखाओं और उपशाखाओं ने हिंसासूअक शारूीय  वाक्यों का अ्िंख- 
परक अर्थ किया है और धार्मिक अनुषशानों में से तया सामान्य जीवन-व्यवहार में 
से माँस-मत्स्यादि को अखाद्य करार करके बद्िष्कृत किया है | किसी अति विस्तृत 
परम्परा के करोड़ों अनुयायियों में से कोई माँस को अजादय और अग्राह्म समके-- 
यह स्वाभाविक है, पर अ्चरज तो तब होता है कि जब वे उन्हीं धर्म शाख के 
आक्यों का अधिंसापरक श्रर्थ करते हैं जिनका कि हिंसापरक अर्थ ठसी परम्परा के 
प्रामाणिक और पुराने दल करते हैं | सनातन परम्परा के प्राचीन सभी मीमांसक 
ब्याख्यानकार यश-यागादि में गो, श्रज, श्रादि के वध को धरम्य स्थापित करते हैं 
जब कि वैष्णब, आय समाज, स्वामी नारायण आदि जैसी अनेक वैदिक परम्पराएँ 
उन वाक्‍्यों का या तो बिलकुल जुदा श्रहिंसापरक अर्थ करती हैं या ऐसा संभव न 
हो वहाँ ऐसे वाक्यों को प्रद्चित कह कर प्रतिष्ठित शासत्रों में स्थान देना नहीं 
चाहती। मीमांसक जैसे पुशनी वैदिक परम्परा के अनुगामो और प्रामाशिक 
व्याख्याकार शब्दों का यथावत्‌ अर्थ करके हिंसा-प्रथा से बचने के लिए इतना दी 
कह कर छुट्टी पा लेते हैं कि कलियुग में वैसे यश-यागादि विधेय नहीं तब वैष्णव, 
आर्य-समाज" आदि वैदिक शाखाएँ उन शब्दों का अर्थ ही अरह्िंसापरक करती हैं 
या उन्हें प्रज्ञित मानती हैं। सारांश यह है कि अ्तिविस्तृत और अ्रनेकविष 
शआ्रचार-बिचार वाली वैदिक परम्परा भी अनेक स्थलों में शास्त्रीय वाक्यों का हिंसा- 
परक श्र करना या अहिंसापरक---इस मुद्दे पर पर्याप्त मतभेद रखती है । 


शतपथ, तैत्तिरीय जैसे पुराने और प्रतिष्ठित ब्राझ्मण ग्रन्थों में जहाँ सोमयाग 
का विस्तृत वर्शन है वहाँ, अज, गो, अश्व आदि पशुओ का संशपन---वंध करके 
उनके माँसादि से यजन करने का शास्त्रीय विधान हे । इसी तरह पारस्करीय ग्रह्म- 





१ एक प्रश्न के उत्तर में स्वामी दयानन्द ने जो सत्याथ प्रकाश में कहा है 
और जो “दयानन्द सिद्धान्त भास्कर! पृ. ११३ में उद्धत है उसे हम नीचे देते ईं 
जिससे यह मल्लीभाँति जाना जा सकता है कि स्वामीजी ने शब्दों को फैसा तोड़- 
मरोड़ कर अधिसा दृष्टि से नया अर्थ किया है-- 


“राजा न्याय-धर्म से प्रजा का पान करे, विद्यादिका दान देने वाले यजमान 
और अग्नि में, घी आदि का होम करना अश्वमेध; अन्न, हन्द्रियाँ, किरण (और) 
प्ृथिवी आदि को पविन्न रखना गोमेघ, जम मनुष्य मर जाए. तब उसके शरीर का 
विधिपूर्वक दाइ करना नरमेध कहाता है [“--सत्यार्थ प्रकाश स० १९ 


कि बेन चगे और दर्शन 


इज आदि में देखते हैं कि जहाँ झष्टका आद्ध,** शक्लगव कर्म"? और अन्त्पशि 
अंश्कार का * करन है वहाँ माय, बकरा जैसे पशुओं के माँस-चनो आदि द्रष्य ले 
किस सम्पन्न करने का मि.संदेह विधान है। कहना न होगा कि ऐसे माँलादि 
प्रक्षान यश और संस्कार उस समय की याद दिलाते है जब कि ज््रिय और वेश्य 
के ही,नहीं बल्कि ब्राहषण तक के जीवन-व्यवहार में माँस का उपयोग साभारश 
अस्तु थी पर आगे जाकर स्थिति बदल जाती है । 

बेदिक-परम्पय में ही एक ऐसा प्रचलन पक्ष पैदा हुआ जिसने यश्ञ तथा आड़ 
आदि कर्मों में धम्य रूप से श्रनिवार्य मानी जाने वाल्ी हिंसा का जोरों से प्रतिवाद 
शुरू किया | भ्रमण जैसी अवैदिक परंपराएं तो हिंसक याग-संस्कार आदि का 
प्रबल विरोध करती ही थीं पर जब घर में ही आग लगी तब वैदिक परम्परा की 
युरानी शास्त्रीय मान्यताओं की जड़ हिल गई और बेदिक परम्परा में दो पक्ष पढ़ 
गए. । एक पक ने धम्य माने जाने वाले हिंसक याग-संस्कार आदि का पुराने 
शात््रीय वाक्‍्यों के आधार पर ही समर्थन जारी रखा जब कि दूसरे पक ने उन्हीं 
वाक्यों का या तो अर्थ बदल दिया या अर्थ त्रिना बदले ही कह दिया कि ऐसे 
हिंसा-प्रधान याग तथा संस्कार कलियुग मे वर्ष्य हैं। इन दोनों पत्तों की दलील- 
बाजी एवं विचारसरणी की ब्रोधप्रद तथा मनोरंजक कुश्ती हमें महाभारत में जगह- 
जगह देखने को मिलती है । 

अनुशासन* * और अश्वमेधीय* * पव हसके लिए खास देखने योग्य हैं। 
महाभारत के अलावा मत्स्य* * और भागवत* 5 आदि पुराण भी हिंसक कग 
विरोधी बैंदिक पक्ष की विजय की साक्ती देते हैं। कलियुग में बर्ज्य वस्तुओं का 
वर्णन करने वाले अनेक ग्रन्थ हैं जिनमें से आदित्यपुराण,** बृहन्नारदीय 

२२-काण्ड ३, अ० ८-६; 

२३-कारणड ६ प्रपाठक ३ 

२४-काणए्ड ३, ४-८ 

२४-अनुशासन पर्ब--११७ श्लो० २३ 





२६-अश्वमेधीय पर्व--अ० ६१ से ६४; नकुल्लाख्यान अ० ६४ अगस्त्वकृत- 
बीजमय यज्ञ 


२७-मत्त्य-पुराण श्लो० १२१ 
२८-भागवत-पुराण-स्कंध ७, ऋ० १५, शल्ो० ७-११ 


२६--आदित्य पुराण जैसा कि देमाद्ि ने उद्घृत किया है-- 


् 


सामिष-निरामिष-झाहार ष्ज्‌ 


स्वृति,** बीर मित्रोदय** तथा अक्मपुराण”* में झन्यान्य बस्तुओं के साथ 
यशीय गोबध, पशुवध तथा ब्राह्मण के हाथ से किया जाने वाला पशु मारण भी 
बर््य अतलाया गया है । मनुस्मृति?? तथा महाभारत** में वह भी कहा गया 
है कि घृतमय या पिष्मय अज आदि पशु से यज्ञ संपन्न फरे पर हँथा पशु- 
हिंसा न करे । 

हिंसक यागसूचक वाक्यों का पुराना अथ ज्यों का त्यों मानकर उनका सम- 
भ्रन करने वाली सनातनमानस मीमाँसक परंपरा हो वा उन वाक्यों का अर्थ बद- 
छने काली वैष्णव, आयेसमाज आदि नई परम्परा हो पर वे दोनों पस्म्पराएँ बहुधा 
अपने जीवन-व्यप्झर में माँस-मत्स्य आदि से परदेज करती ही हैं। दोनों का 
अन्तर मुख्यतया पुराने शास्त्रीय वाक्यों के अर्थ करने ही में हे। सन्तनत-मानख 
झौर नवमानस ऐज़ी दो परम्पराओं की परस्पर विरोधी चर्चा का आपस में एक 
दूसरे पर भी श्रसर देखा जाता हे । उदाहरणार्थ हम वैष्णव परम्परा को ले 7! 
यद्यपि यह परम्परा मुखयतया अ्रह्िंसक यागका ही पक्ष करती रही है फिर भी उसकी 
विशिशद्वेतवादी रामानुजीय शाखा और द्वेतवादी माध्वशाखा में बढ़ा अन्तर 
है। माध्वशाखा अज का पिष्टमय अज ऐसा अर्थ करके ही धर्म्म आचारों का 
निर्वाह करती है जम्र कि रामानुज शाखा एकान्त रूप से वैसा मानने वाली नहीं 
है। रामानुज शाखा में तेंगले और वडगलै जैसे दो मेद हैं। द्रविडियन तेंगल 
शब्द का श्र हें दाक्षियात्य विया और बडगले शब्द का अर्थ हे संस्कत विया । 
तेंगलै' शाखा बाले रामानुजी किसी भो प्रकार के पशुवंध से सम्मत नहीं! इसलिए 
वे स्वभाव से ही गो, अ्रण आदि का अर्थ बदल देंगे या ऐसे यशों को कलियुम 
बर्ध्य कोटि में डाल देंगे जब कि वडगले शाखा वाले रामानुजी वेष्णव होते' हुए! 
भी हिंसक याग से सम्मत है। इस तरह हमने संक्षेप में देखा कि बौद्ध और 
बैदिक दोनों परम्पराओं में श्रह्टिंसा सिद्धान्त के आधार पर माँख जैसी वस्तुओं की 
लायाखायता का इतिहास अनेक किया-प्रतिकियाओं से रंगा हुआ' है । 





त्ी्जिजत_++ ++ -- 


“महतप्रस्थानगमर्न गोसंश्रसिश्व गोसवे । 
सौजमशंयामपिं सुराग्रहंणस्प च संग्रह: ॥? 
३०--बूहन्षारदीय स्मृति अ० २२, छों० ११-१६ 
३१---वीरमित्रोदय संस्कार प्रकरंश ५५ ६६ 
३२०-स्मृतिचन्द्रिका संस्कोर-कोशंड पृ० रप 
३१--ममुस्मृति-#, ३७ 
इश--वामुशास फव १७७ सी० १४ - 


सामिष-निरामिष-आहार का परिशिष्ट 


हीनयान और महायान 


स्थविरवाद और महायान-ये दोनों एक ही तथागत बुद्ध को और उनके 
उपदेशों को मानने वाले हैं फिर भी दोनो के बोच इतना अधिक औ्रौर तोन 
विरोध कभी हुआ है जैसा दो सपत्नियों में होता है। ऐसी ही मानसिक कट॒ता, 
एक ही भगवान्‌ महावीर को और उनके उपदेशों को मानने वाले श्वेताम्बर, 
दियम्बर आदि फिरकों के बीच मी इतिहास में पाई जाती है। यों तो मारत 
घर्मभूमि कहा जाता है और वस्तुतः है भी तथापि वह जैसा घर्मभूमि रक्त है 
चैसा धर्मयुद्धभूमि भी रह्य है। हम इतिहास में घर्मकलह दो प्रकार का पाते हैं । 
एक तो बह है जो मिन्न-मिनन सम्पदायों के बीच परस्पर रहा हे, दूसरा वह 
है जो एक ही सम्प्रदाय के अवान्तर-भीतरी फिरकों के ब्रोच परस्पर रहा है । पहले 
का उदाहरण है वैदिक और अवैदिक-अमणों का पारस्परिक संघ जो दोनों के 
घर्म और दशन-शास््र में निर्दिष्ट है। दूसरे का उदाहरण है एक ही औपनिषद 
परम्परा के अवान्तर मेद शाहुर, रामामुजीय, माध्य, वक्षभोय आदि फिरकों के 
बीच की उम्र मानसिक कद्ठता । इसी तरह बौद्ध और जैन जैसी दोनों भमख 
परम्पराओं के बीच जो मानसिक कठ्ठता परस्पर उग्र हुई उसने अन्त में एक ही 
सम्प्रदाय के श्रवान्तर फिरकों में भी अपना पाँव पौलाया | इसी का फल स्वविश्वाद 
और महायान के बीच का तथा श्रेताम्बर और दिगम्बर के बीच का उग्र विरोध है। 

बुद्ध-निर्वाण के सौ वर्ष बाद वैशाली में जो संगीति हुई उसमें स्थविरवाद 
और महासंधिक ऐसे दो पक्ष तो पड़ ही गए थे । आगे तीसरी संगीति के समय 
श्शोक के द्वारा जब दोनों पक्षों के बीच समाधान न हुआ तो विरोध की खाई 
चौड़ी होने लगी | स्थविरवादियों ने महासंधिकों को 'अधर्मवादी' तथा 'पापमिथु! 
कह कर बहिष्कुत किया । महासंधिकों ने भी इसका बदला चुकाना शुरू किया । 
क्रमशः महासंधिकों में से ही महायान का विकास हुआ । महायान के प्रयत्न 
पुरस्कर्ता नागाओुन ने अपने 'दशभूमि विभाषा' शास्त्र में छिखा है कि जो श्ावक- 
गान ओर प्रत्येकयान में अ्र्थात्‌ स्थविरवाद में प्रवेश करता है वह सारे ज्ञाभ को 
नष्ट कर देता हे फिर कभी वोधिसत्तय हो नहीं पाता | नागाजुंन का कइना है कि 


सामिष-निरामिष-आइहार का परिशिष्ट ष्प्७ 


नरक में जाना भयप्रद नहीं है पर हीनयान में प्रवेश करना अवश्य मयप्रद है । 
नागाजुन के अनुगामी स्थिरमति (६० सन्‌ २००-३०० के बीच ) ने अपने 
“रहायानावतारक शाल्त्र' में लिखा है कि जो महायान को निन्दा करता है यह 
पापभागी व नरकगासी होता है । 

बसुबन्धु ने ( चौथी शताब्दी ) अपने बोधि-वित्तोत्पादन-शास्त्र” में लिखा 
है कि जो महायान के तत्त्व में दोष देखता हे बह चार में से एक महान्‌ अपराध- 
पाप करता है और जो महद्यायान के ऊपर श्रद्धा रखता है वह चारों विषध्नों को 
पार करता है। ऊपर जो बौद्ध हीनयान-महायान जैसे फिरकों के ब्रीच हुई मानसिक- 
कठता का उल्लेख हमने किया है वह जैन फिरकों के बीच हुई वैसी ही मानसिक 
कठठुता के साथ तुलनीय है। जब समय, स्थान और वातावरण की समानता का 
ऐतिहासक दृष्टि से विचार करते हैं तब जान पड़ता है कि धर्म विधयक मानसिक 
कंठुता एक चेपी रोग की तरह फेली हुई थी । 

१--चन्द्रगुतत मौर्य के समय में पाटलिपुत्र में हुई बाचना के समय जेन 
संघ में पूण ऐकमत्य का अभाव, बौद्ध वेशाली संगीति की याद दिल्लाता है । 

२--६० सन्‌ दूसरी शताब्दी के अ्रत में श्रेताम्बर-दिगम्बर फिरकों का पार- 
स्परिक अन्तर इतना हो गया कि एक ने दूसरे को “निहज? तो दूसरे ने पहले को 
“जैनाभास” तक कह डाला | यह घटना हमें स्थविस्वादी और महासंधिकों के 
बीच होने वाली परस्पर मर्त्संना की याद दिल्लाती हे जिसमें एक ने दूसरे को 
अधर्मवादी तथा दूसरे ने पहले को हीनयानी कहा । 

३--हमने पहले ( प्ृ० ६१ में ) जिस भ्रुतावर्शवाद-दोष के ज्लाज्छुन का 
निर्देश किया है वह इमें ऊपर सूचित स्थिरमति और बसुबन्धु आदि के द्वारा 
हीनयानियों के ऊपर किये गए तीत्र प्रद्दरों की याद दिल्लाता हैं । 

विशेष विवरण के लिए देखिए--- 

2 विका0कॉ0ब! छाप्रतेष़ 04 8 (हएा78 िंफाइजधा/॥ 820ते ै8॥ 39808 
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( ४२३) 
अचेलरब-सचेलत्व 


बौद्ध-पिटकों में जगह-जगह किसी न किसी प्रसंग में 'निगंठों नातपुत्तो/* 
बैसे शब्द आते हैं । तथा “निगंठा एकसाटका”' जैसे शब्द भी आते हैं। 
जैन आगमों को जानने वालों के लिए उक्त शब्दों का अर्थ किसी भी तरह 
कठिन नहीं है। म० महावीर ही सूत्नक्ृतांग" जैसे प्राचोन आगमो में 'नायपुत्त 
रूप से निर्दिष्ठ हैं । इसी तरह आचारांग के श्रति प्राचीन प्रथम भ्रुतस्कत्ध में 
अचेलक और एक वद्रधारी निग्रन्थ-कल्प की भी बात आती है* । खुद 
महावीर के जीवन की चर्चा करने वाले आचारांग के नवम अध्ययन में भी 
महावीर के ग्रह्ममिनिष्कमण का बर्णन करते हुए कहा गया है कि उन्होंने शुरू 
में एक वस्त्र धारण किया था पर अ्रमुक समय के बाद उसको उन्होंने छोड़ दिया 
और थे अ्रचेलक बने ।* बौद्ध-मन्धों;में वर्शित 'एक शाटक निग्र न्य' पाश्वनाथ 
या महाबीर की परंपरा के ही हो सकते हैं, दूसरे कोई नहीं। क्योंकि श्राज की 
तरह उस युग में तथा उससे मी पुराने युग में निम्न न्थ परंपरा के अलावा भी 
दूसरी अवधूत आदि अनेक ऐसी परपराएँ थीं, जिनमें नग्न और सवसन त्यागी 
होते थे | परन्तु जब एक शाटक के साथ “निगंठ” विशेषण श्राता है तब निःसंदेह 
रूप से बौद्ध ग्रन्थ निम्न न्थ परंपरा के एक शाटक का ही निर्देश करते हैं ऐसा 
मानना चाहिए। यहाँ विचारणीय प्रश्न यह है कि निम्न न्थ-परंपरा में अ्रचेलतत्व 


कक लक. 
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अस्नेछरव-सनिलला यू 


औरश उ्चेत्तल ये दोनों महाधीर-के जीवनकाज़ में ही विद्यमान ये या उससे मी 
पूषकाद्ध में प्रचलित पार्श्वापत्विक परंपरा सें भी थे ? महावीर ने पार्वापत्मिक 
परंप्रस में दी दी्ा की थी और शुरू में एक वस्र घासयथ किया था। इससे यह 
सी जान पड़ता है कि पार्श्यापत्पिक परंपस में सचेलत्व चल्ला आता था| पर हमें 
जानना तो यह है कि अचेलत्व भ० महावीर ने ही निम्न न्थ-परपरा में पढले 
पहल दाखिल किया या पूलबर्तों पाश्वापत्यिक-परंपरा में भी था, जिसको कि 
महावीर ने क्रमशः स्वीकार किया । आचारांग, उत्तराध्ययन जैसे प्राचीन ग्न्यों 
में म० महावीर की कुछ ऐसी विशेषताएं बतलाई हैं जो दूव॑वर्ती पा्वापत्यिक 
परंपस में न थों, उनको भ० महावीर ने ही शुरू किया। भ० महावीर की 
जीवनी में तो इतना ही कहा गया है कि वे स्वीकृत बस्ञ का त्याग करके सवंधा 
अचेल बने । पर उत्तराध्ययन यूज में केशि-गौतम-संवाद में पाश्यापित्यिक- 
परंपरा के प्रतिनिधि केशी के द्वारा महावीर के मुख्य शिष्य गौतम के सम्मुख 
यह प्रश्न उपस्थित कराया गया है" कि भ० मद्दावीर मे तो अचेलक धर्म 
कहा है और पाश्वनाथ ने सचेल धर्म कद्दा है । जब कि दोनों का उद्देश्य एक 
डी है तब दोनों जिनों के उपदेश में श्रन्तर क्‍यों ! इस प्रश्न से स्पष्ट है कि परश्न- 
कर्ता केशी और उत्तरदाता गौतम दोनों इस बात में एकमत थे कि निग्न न्य- 
परंपरा में अ्रचेल धर्म भ० महावीर ने ही चलाया । जब ऐसा है तब इतिहास 
भी यही कहता है कि भ० मद्बावीर के पहले ऐतिहासिक युग में निग्रेत्थ-परंपरा 
का केबल सचेल स्वरूप था । 

भ० महावीर ने अ्रचेल्तता दाखित्च की तो उनके बाह्य आध्यात्मिक व्यक्तित्व 
से आकृष्ट होकर अनेक पाश्वॉपत्यिक और नए निम्नन्थ अ्रवेलक भी बने । तो 
भी पार्श्वापत्यिक-परंपरा में एक वर्ग ऐसा भी था जो मद्दाबीर के शासन में 
आना तो चाइता था पर उसे सवंथा अचेज्त्व अपनी शक्ति के बाइर जैंचता था। 
उस वर्ग की शक्ति, अशक्ति और प्रामाणिकता का विचार करके भ० महावीर 
ने अचेलत्व का आदर्श रखते हुए. भी सचेल्नत्व का मर्यादित विधान किया और 
अपने संध को पारश्वापत्यिक परपरा के साथ जोड़ने का रास्ता खोल दिया। 
इसी मर्यादा में भगवान्‌ ने तीन से दो और दो से एक बस्तर रखने को भी 
कहा है ।* एक वस्त्र रखनेवाले के क्षिण आचारांग में ? एक शाटक ही 
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९० चैन धर्म और दर्शन 


शब्द है जैसा बौद्ध पिटकों में' भी है। इस तरह बौद् पिटकों के उल्लेखों और 
' जैन आगमों के घएनों का मिल्लान करते हैं तो यह मानना ही पड़ता है कि पिटक 
ओर आगमों का वृर्णन सचमुच ऐतिहासिक है। यद्यपि म० महाबीर के बाद 
उत्तरोत्तर संचेलता की और निम्नन्थों की प्रवृत्ति बढ़ती गई है तो भी उसमें 
अचेलत्व रहा है और उसी की प्रतिष्ठा मुख्य रही है । इतनी ऐतिहासिक चर्चा से 
हम निम्नलिखित नतीजे पर निर्विवाद रूप से पहुँचते हैं-- 

१-भ० महावीर के पहले इतिह्ासयुग में निम्न॑न्थ-परंपरा सचेल्न ही थी । 

२-म० महाबीर ने अपने जीवन के द्वारा ही निम्नन्थ-परंपरा में श्रचेलत्व 
दाखिल किया । और वही निर्ग्रन्थों का आदश स्वरूप माना जाने लगा तो भी 
पाश्वॉपत्यिक-परंपरा के निर्ग्नन्थों को अपनी नई परंपरा में मिल्ञाने की दृष्टि से 
निम्नन्थों के मर्यादित सचेल्तत्य को भी स्थान दिया गया, जिससे भ० महावीर के 
समय में निर्ग्रन्थ-परपरा के सचेल और अचेल दोनों रूप स्थिर हुए और सचेल् में 
भी एकशाटक ही उत्कृष्ट आचार माना गया। 

ई---भ० महावीर के समय में या कुछ समय बाद सचेलत्व और अ्रचेलत्व 
के पक्तपातियों में कुछ खींचातानी या प्राचीनता-अर्वाचीनता को लेकर वाद-बिबाद 
होने लगा, तब भ० महावीर ने या उनके समकालीन शिषप्यो ने समाधान किया 
कि अधिकार भेद से दोनो आचार ठीक है, यद्यपि प्राचीनता की दृष्टि से तो 
सचेल्ता ही मुख्य है, पर अचेलता नवीन होने पर भी गुणदृष्टि से मुख्य है । 

सचेल्ता और अचेलता के ब्रीच जो सामंजस्य हुआ था वह भी महावीर के 
बाद करीब दो सौ-ठाई सौ साल तक बरातर चलता रहा । आगे दोनों पत्तों के 
अ्भिनिवेश और खीचातानी के कारण निर्ग्रन्थ-परंपरा में ऐसी विक्ृतियाँ आई" 
कि जिनके कारण उत्तरकाल्लीन निम्न॑न्थबाड्मय भी उस मुद्दे पर विकृत-सा 
हो गया है। 


( ३) 


तप 


बौद्ध-पिटकों में ग्रनेक जगह “निगंठ” के साथ तिपस्सी', 'दीष तपस्सी' ऐसे 
विशेषण आते हैं, इस तरह कई बौद्ध सुत्तों में राजणही आदि जैसे स्थानों में 
तपस्या करते हुए, निम्न॑न्थों का वर्णन है, और खुद तथागत बुद्ध के द्वारा की गई 
पता कल लजलजल>+++०७_. _ मु कम 
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निम्नन्धों की तपत्या की संमभालोचना भी आती है" । इसी तरह जहाँ बुद ने 
ऋपनी पूर्य-जीबनी शिष्यों से कही बशँ भी उन्होंने अपने साधना-काल में की 
गई कुछ ऐसी तपस्याक्रों का* बर्यंन किया है जो एक मात्र निम्नन्थ-यरपता 
की ही कही जा सकती हैं और जो इस समय उपलब्ध जैन आगमों में बन 
की गई निर्म्रस्थ-तपत्याओं के साथ अक्चुरशः मिल्लती हैं। अब इसमें देखना 
यह है कि बौद्ध पिंटकों में आनेवाला निम्नन्थ-तपस्या का वर्णन कहाँ तक 
ऐतिहासिक दे । 

खुद शातपुत्र महावीर का जीवन ही केवल्ल उग्र तपस्या का मूर्त स्वरूप है, 
जो आचारांग के प्रथम भ्रुतस्कंध में मिलता है । इसके सिवाय आमगमों के सभी 
पुराने स्तरों में जहाँ कहीं किसी के प्रजज्या लेने का वर्णन आता है वहाँ शुरू में 
ही हम देखते हैं कि वह दीक्षित नि्मनन्थ तपःकर्म' का आचरण करता है। एक 
तरह से महावीर के साधुसंघ की सारी चर्या ही तपोमय मिलती है । अरमुत्तरोषबाई 
आदि आगमों में अनेक ऐसे मुनियो का वर्णन है जिन्होंने उत्तर तप से अपने 
देह को केवल्न पंजर बना दिया” है। इसके सिवाय आज तक की जेन-परंपरा 
का शास्त्र तथा साधु-णहस्थों का आचार देखने से भी हम यही कह सकते हैं कि 
महावीर के शासन में तप की महिमा अधिक रही है और उनके उत्कट तप का 
ख़सर संध पर ऐसा पड़ा है कि जेनत्व तप का दूसरा पर्याय ही बन गया है। 
मह्यवीर के बिहार के स्थानों में अंग-मगघ, काशी-कोशल स्थान मुख्य हैं। जिस 
राजगृही आदि स्थान में तपस्या करनेवाले निग्नन्थों का निर्देश बौद्ध ग्रन्थों 
में आता है बह राजणद्दी आदि स्थान तो महाबीर के साधना और उपदेश-समय 
के मुख्य धाम रहे है और उन स्थानों में महाबीर का निर्मरन्थ-संघ प्रधान रूप से 
रहा है । इस तरह हम बौद्धपियफों और आगमों के मिलान से नीचे लिखे 4रिणाम 
पर पहुँचते हैं-- 

१--खुद महाबीर और उनका निम्मन्‍्थ-संघ तपोमय जीवन के ऊपर अधिक 
भार देते थे । ह ' 
*. २--अज्ञ-ममध के राजयूही आदि और काशी-कोशल के आवस्ती आदि 
शहरों में तपस्या करनेवाले निर्मन्‍्थ बहुतायत से विचरते और पाए जाते थे । 
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कृपर के कथन से महावीर के समकाद्धीन और उत्तरकालीन निग्न्ध-परंवत 
की तपस्माग्रधान इत्ति में तो कोई संदेह रहता ही नहीं, पर अब विष्कारना यह है 
कि मद्दाबीर के पहले भी निग्नेन्थ-परंपर तम्स्था-प्रधान थी या नहीं ! 

इसका उत्तर हमें हाँ” में ही मिल जाता है । क्योंकि भ० महावीर ने पार्श्वा- 
पत्थिक निम्न्थ-परंपरा में ही दीज्ा क्षी थी । और दीक्षा के प्रारम्म से ही तप की 
ओर कुुके थे । इससे पाश्वांपत्यिक-परंपरा का तप की ओर कैसा भुकाव था इसका 
हमें पता चल्ल जाता है | म० पाश्वनाथ का जो जीवन जैन ग्रन्थों में सक वर्णित है 
उसको देखने से भी हम यही कह सकते हैं कि पाश्वनाथ की मिम्रेन्थ-परंपरा 
तपश्चर्या-प्रधान रही | उस परंपरा में भ० महावीर ने शुद्धि या विकास का तत्व 
अपने जीवन के द्वारा भले ही दाखिल्न किया हो पर उन्होंने पहले से चली आने 
वाली पाश्वाषत्यिक निम््रन्थ-परंपरा में तपोमार्ग का नया प्रवेश तो नहीं किया । 
इसका सबूत हमें दूसरी तरह से मी मिल जाता है । जहाँ बुद्ध ने अपनी पूर्ब- 
जीवनी का वर्णन करते हुए. श्रनेकविध तपस्याओं की निःसारता' अपने शिष्यों 
के सामने कही हे वहाँ निग्रन्थ तपस्या का भी निर्देश किया है। बुद्ध ने शातपुत्र 
मक्गवीर के पहले ही जन्म लिया था और ग्रहत्याग करके तपस्वी-मार्ग स्पीकार 
किया था । उस समय में प्रचलित अन्यान्य पंथों की तरह बुद्ध ने निम्रस्थ पंथ 
को भी थोड़े समय के लिए. स्वीकार किया था और अ्रपने समय में प्रचलित 
निग्र न्थ-तप्स्या का आचरण भी किया था | इसीलिए. जब बुद अपनी पूर्वाचरित 
तपस्याओं का वर्णन करते हैं, तब उसमें हूबहू निग्न न्य-तण्स्याश्रों का खरूप भी 
आता है जो अभी जेन ग्रन्थों और जैन-परंपरा के सिवाय अन्यत्र कहीं देखने को 
नहीं मिल्ता | महाबीर के पहले जिस निर्गनन्थ-तपस्या का बुद ने अनुष्ठान किक 
बह तपस्या पार्श्वापत्यिक नि्गन्थ-परंपरा के सिवाय अन्य किसी निम्नंन्थ-परंपरा की 
सम्भव नहीं है । क्योंकि महावीर तो अ्रमी मौजूद ही नहीं थे और बुद के जन्म 
स्थान कपिलवस्तु से लेकर उनके साधनास्थल् राजगही, गया, काशी आदि में 
पार्श्यापत्यिक निम्रंन्थ-परंपरा का निर्विवाद अस्तित्व और प्राघान्य था| जहाँ बुद्ध ने 


8 


सबब प्रथम धमंचक्र-प्रवर्तन किया वह सारनाथ भी काशी का ही एक भाग है, 
ओर वह काशी पाश्यंनाथ की जन्मभूमि तथा तपस्थाभूमि रहो है। अपनी साधक 
के समय जो बुद्ध के साथ पाँच दूसरे भिक्ु थे वे बुद्ध को छोड़कर सारनाथ- 
इसिपततन में ही श्राकर अपना तप करते ये । आश्चर्य नहीं कि वे पाँच मिद्धु 
निम्नन्थ परपरा के ही अनुगामी हों | कुछ भी हो, पर बुद्ध ने नि्नन्य तपस्या का, 
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ग्रे ही थोडें समय के क्विए,, झायरण किया था हसमें कोई संदेह ही नहों है । 
और बह तपस्या पार्श्याफत्यिक नि्नन्थ-परपस की ही हो उकती दे । इससे इस 
वह मान सकते हैं कि शालपुत्र महावीर के पहले भी निर्ग्नन्थ-परंप्स का स्वरूप 
तपस्था-प्रधात ही था । 


ऊपर की चर्चा से निर्मन्थ-परंपरा की तपस्या संबंधी ऐतिहासिक ह्िथति यह 
फलित होती है कि कम से कम पाश्वनाथ से लेकर निम्नन्थ-परंपय तपश्प्रधान 
रही है और उसके तप के क्रुकाव को महावीर ने और भी बेग दिया हैं। यहाँ 
हमारे सामने ऐतिहासिक दृष्टि से दो प्रश्न हैं। एक तो यह कि बुद्ध ने ब्रास्बार 
निग्न॑न्थ-तपस्याओं का जो प्रतिबाद या खंडन किया है वह कहाँ तक सही है और 
उसके खंडन का आधार क्‍या है ? और दूसरा यह है कि महाबोर ने पूर्व प्रचलित 
निम्न न्थ-तपस्था में कोई विशेषता लाने का प्रयक्ष किया है या नहीं और किया 
है तो क्‍या! 

१--निग्नन्थ-तपस्या के खंडन करने के पीछे बुद्ध को दृष्टि मुख्य यही रही है 
कि तप यह कायक्लेश है, देहदमन मात्र है । उसके द्वारा दुः्खसहन का तो 
अभ्यास बढ़ता है लेकिन उससे कोई आध्यात्मिक सुख या चिचशुद्धि प्रात नहीं" 
होती। बुद्ध की उस दृष्टि का हम निग्नेत्थ इष्टि के साथ मिलान करें तो कहना 
होगा कि निम्नेन्थ-परंपरा की दृष्टि और बुद्ध की दृष्टि में तात्विक अंतर कोई नहीं है । 
क्योंकि खुद महाबीर और उनके उपदेश को माननेवाली सारी निर्म्रन्थ-परंपरा 
का वाडमय दोनों एक स्वर से यही कहते हैं? कि कितना ही देहदमन या काय- 
क्लेश उग्र क्यों न हो पर यदि उसका उपयोग आध्यात्मिक शुद्धि और चित्तक्लेश 
के निवारण में नहीं होता तो वह देहदमन या कायक्सैश मिथ्या है। इसका मत- 
ल्ब तो यही हुआ कि निग्नेन्थ-परंपरा मी देहदमन या कायक्लेश को तभी तक 
साथक मानती है जब तक उसका संबन्ध आध्यात्मिक शुद्धि के साथ हो। तब 
बुद्ध ने प्रतिवाद क्‍यों किया १ यह प्रश्व सहज ही होता है। इसका खुलासा बुद्ध 
के जीवन के क्ुकाव से तथा उनके उपदेशों से मिलता है। बुद्ध की प्रकृति 
विशेष परिवर्तनशील और विशेष त्कशील रही है। उनकी प्रकृति को जब उग्र 
देहदमन से संतोष नहीं हुआ तब उन्होंने उसे एक अन्त कह कर छोड़ दिया और 
ध्यानमार्ग, नैतिक जीवन तथा प्रशा पर ही मुख्य भार दिया। उनको इसी के 
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द्वारा आध्यात्मिक सुख प्रात हुआ और उसी तस्व पर अपना नया संघ स्थापित 
किया | नए. सघ को स्थापित करनेवाले के लिए यह अनिवार्थ रूप से जरूरी 
हो जाता है कि वह अपने आचार-विचार संबन्धी नए. भझुकाव को अधिक से 
अधिक त्ोकग्राह्म बनाने के लिए प्रयत्न करे और पूवंकालीन तथा समकालीन अन्य 
सम्प्रदायों के मन्तव्यों की उप्र आलोचना करे | ऐसा किए. बिना कोई अपने नए 
संघ में अनुयायियों को न तो एकत्र कर सकता है और न एकत्र हुए अनुयायियों 
को स्थिर रुख सकता है । बुद्द के नए संघ की प्रतिस्पद्टी अनेक परंपराएँ मौजूद 
थीं जिनमें नि्रन्थ-परंपरा का प्राघान्य जैसा-तैसा न था । सामान्य जनता स्थृल्॒- 
दर्शो होने के कारण बाह्य उग्र तप और देहदमन से सरलता से तपस्बियों की 
ओर श्राकृष्ट होती है, यह अनुभव सनातन है| एक तो, पारश्वापत्यिक निम्न॑न्थ-परं- 
परा के अनुयायियों को तपस्या-संस्कार जन्मसिद्ध था और दूसरे, महावीर के तथा 
उनके निग्र॑न्थ-संघ के उग्र तपश्चरण के द्वारा साधारण जनता अ्नायास ही 
निम्न॑न्थों के प्रति कुकती द्वी थी और तपोनुष्ठान के प्रति बुद्ध का शिथिल रूख देख- 
कर उनके सामने प्रश्न कर बैठती थी कि आप तप को क्यों नहीं मानते' जब कि 
सब्र श्रमण तप पर भार देते हैं ! तब बुद्ध को अपने पक्ष की सफाई भी करनी थी 
और साधारण जनता तथा अधिकारी एव राजा-महाराजाओं को अपने मतव्यों की 
श्रोर खींचना भी था | इसलिए उनके लिए यह अनिवार्य हो जाता था कि वह 
तप की उग्र समालोचना करें । उन्होने किया मी ऐसा ही । वे तप की समालोचना 
में सफल तभी हो सकते थे जब्र वे यह बतलाएँ कि तप केवल्ल कष्ट मात्र है।उस 
समय अनेक तपस्बीमार्ग ऐसे भी थे जो केवल बाह्य विविध क्लेशों में ही तप की 
इतिश्री समभते ये। उन बाह्य तपोमार्गों को निःसारता का जहाँ तक संबन्ध हे 
वहाँ तक तो बुद्ध का तपस्या का खंडन यथार्थ है, पर जब आध्यात्मिक शुद्धि के 
साथ संबन्ध रखनेवाली तपस्थाओं के प्रतिवाद का सवाल आता है तब वह प्रति- 

वाद न्यायपूत नहीं मालूम होता । फिर भी बुद्ध ने निर्ग्रन्थ-तपस्थाओ का खुल्लम- 
खुल्सा अनेक बार विरोध किया है तो इसका श्र्थ इतना ही समझना चाहिए, कि 
बुद्ध ने निम्नन्थ-परम्परा के दृष्टिकोण को पूर्णतया लक्ष्य में न लेकर केवल उनके 
बाह्य तप की ओर ध्यान दिया और दूसरी परपराओ के खड़न के साथ निग्नेन्थ- 

परम्परा के तप को भी घसीटा । निर्ग्रन्थ-परम्परा का तात्विक दृष्टिकोण कुछ भी 

क्यों न रहा हो पर भनुष्य-स्वभाव को देखते ग्रन्थों में 

हुए तथा जैन ग्रन्थों में आनेयाले* 
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ऋतिफ्य बर्णनों के आधार पर हम यह मी कह सकते हैं कि सभी निर््रन्थतपस्वी 
ऐसे नहीं ये जो अपने सप या देहदमन को केवल आध्यात्मिक शुद्धि में ही चरि- 
तार्थ करते हों । ऐसी स्थिति में यदि बुद्ध ने तथा उनके शिष्यों ने निम््रन्थ-सपस्या 
का प्रतिवाद किया तो वह अंशतः सत्य भी कहा जा सकता है| 

२--दूसरे प्रश्न का जवाब हमें जैन आगमों से ही मिल जाता है । बुद्ध की 
तरह महाबीर भी केवल देइदमन को जीवन का लक्ष्य समझते न ये । क्योंकि ऐसे 
अमनेक-विध घोर देहदमन करनेवालों को भ० महावीर ने तापस या मिथ्या तप 
करनेबाला कहा है' । तपस्या के विषय में भी पाश्व॑नाथ को दृष्टि मात्र देहदमन 
या कायक्लेश प्रधान न होकर-आध्यात्मिक शुद्धिलक्षी थी। पर इसमें तो संदेह ही 
नहीं है कि निम्नंत्थ-परम्परा भी काल के प्रवाह में पड़कर और मानव-स्वमाव की 
निरबलता के अधीन होकर आज की महावीर की परंपरा की तरह सुख्यतया देह- 
दमन की ओर ही कुक गई,थी और आव्यात्मिक लक्ष्य एक ओर रह गया था । 
भ० महावीर ने किया सो तो इतना दीन्है कि उस परंपरागत स्थूल तप का संबंध 
आध्यात्मिक शुद्धि के साथ अनिवार्य रूप से जोड़ दिया और कह दिया कि सब 
प्रकार के कायस्लेश, उपवास आदि शर्रीरेन्द्रिययमन तप हैं पर वे बाह्य तप हैं, 
आतरिक तप नहीं' | आन्तरिक व आध्यात्मिक तप तो अ्रन्य ही हैं, जो आत्म- 
झुद्ठि से अनिवायं संबन्ध रखते हैं और ध्यान-शान आदि रूप हैं। महावीर ने 
पाश्वाण्त्यिक निग्र न्थ-परपरा में चले आनेयाले बाह्य _तप को स्वीकार तो किया 
पर उसे ज्यों का त्यों स्वीकार नहीं किया बल्कि कुछ अंश में अपने जीवन के द्वारा 
उसमें उग्रता ल्ञा करके भी उस देहदमन का संबन्ध आम्यन्तर तप के साथ 
जोड़ा और स्पष्ट रूप से कह दिया कि तप को पूर्णंता तो आध्यात्मिक शुद्धि की 
प्राप्ति से ही हो सकती है। खुद आचरण से अपने कथन को सिद्ध करके जहाँ एक 
आर महावीर ने निम्न॑न्थ-परंपरा के पूब॑ प्रचल्षित शुष्क देहदमन में सुधार किया 
चहाँ दूसरी ओर अन्य अमणु-परंपराओं में प्रचल्षित बिविध देहदमनों को भी अ्रपूर्ण 
तप और मिथ्या तप बतलाया | इसल्लिए यह कहा जा सकता है कि तपोमार्म में 
महाबोर की देन खास है और वड् यह कि केवल शरीर और इच्द्रियदमन में समा 
जानेवाले तप शब्द के अर्थ को आध्यात्मिक शुद्धि में उपयोगी ऐसे सभी उपायों 
तक विस्तृत किया। यही कारण है कि जैन आगमों में पद-पद पर आम्यन्तर और 
बाह्य दोनों प्रकार के तपों का साथ-साथ निर्देश आता दै। 
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१३ जैन धर्म और दशन 


बुद्ध को तप्र की पूर्व परत छोड़कर ध्यान-समाधि की परंपरा पर ही अषिक 
भार देना था जज कि महावीर को तप की पूर्व परंपरा बिना छोड़े भी उसके साथ 
ऋष्यात्मिफ शुद्धि का संबनन्‍्य जोड़कर ही ध्यान-समाधि के मार्ग पर भार देना था। 
यही दोनों की प्रढ्ोति और प्ररूपणा का मुख्य अन्तर था। मह्बवीर के और उनके 
शिष्यों के तपसबरी-जीवन का जो समकालीन जनता के ऊपर अ्रसर पड़ता था उससे 
बाधित होकर के बुद्ध को अपने मिन्लुसज्ञ में अनेक कड़े नियम दाखिल करने पढ़े 
जो बौद्ध विनय-पिटक को देखने से मालूम हो जाता हे! | तो भी बुद्ध ने कमी 
बाह्म-तप का पक्तपात नहीं किया बल्कि जहाँ प्रसण आया वहाँ उसका परिहास ही 
किया | खुद बुद्ध की इस शैल्ली को उत्तरकाल्ीन सभी बौद्ध लेखकों ने अ्रपनाया है 
फलतः आज हम यह देखते हैं कि बुद्ध का देहदमन-विरोध बौद्ध संघ में सुकुमा- 
रता में परिणत हो गया है, जब कि महावीर का बाह्य तपोजीवन जैन-परंपरा में 
केबल देहदमन में परिणत हो गया है जो कि दोनो सामुदायिक प्रकृति के स्वा- 
भाविक दोष हैं, न कि मूलपुरुषों के आदश के दोष । 


( ४) 
आचार-विचार 


तथागत बुद्ध ने अपने पूर्ब-जीवन का वर्णन करते हुए. अनेकविध आचारों 
का वर्णन किया है, जिनको कि उन्होंने खुद पाला था। उन आचारों में अनेक 
आचार ऐसे हैं जो केवल निग्नन्थ-परंपरा मे ही प्रमिद्ध है. और इस समय भी वे 
आचार आचारांग, दशवैकालिक आदि प्राचीन सूत्रों में निग्नन्थ के आचार रूप से 
वर्णित हैं।वे आचार संज्षेप में ये है-नम्नत्य-वत्न धारण न करना, आइए भदन्त !! 
खड़े रहिये भदन्त !? ऐसा कोई कहदे तो उसे सुना-अनसुना कर देना, सामने लाकर 
दी हुई भिक्षा का, अपने उद्देश्य से बनाई हुई भिक्षा का, और दिये गए निम- 
न्त्रण का अस्वीकार; जिस बर्तन में रसोई पकी हो उसमें से सीधी दी गई भिक्ना 
का तथा खल आदि में से दी गई भिक्ता का अस्वीकार; जीमते हुए दो में से उठ- 
कर एक के द्वारा दी जाने वाली मिक्षा का, गर्भिणी ञ्री के द्वारा दी हुई भिन्ता 
का और पुरुषों के साथ एकान्त में स्थित ऐसी ख्री के द्वारा दी जानेवाली मिद्धा 
का, बच्चों को दूध पिलाती हुई सी के द्वारा दी जानेवाली भित्ता का अस्वीकारः 
उत्सव, मेले और यात्रादि में जहाँ सामूहिक भोजन बना हो वहाँ से मिन्ना क्र 
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६. उदाहरणा्थ-वनत्पति आदि के जन्तुओं की हिंसा से बचने के दिए 
चतुर्मास का नियम-बौद्ध संघनो परिचय प्रृ० २२ | 


७ आचार-विचार है ७ 


अस्वीकार; जहाँ दीच में कुत्ता जेसा प्राणी खड़ा हो, मक्खियाँ मिनमिनाती हों 
वहाँ से. मिद्ठा का अस्वीकार; मत्स्य माँत "शराब आदि का ऋत्वीकार; कभी एक 
घर से एक कोर, कभी दो घर से दो कोर आदि की मिक्छा केना, तो कमी एक 
उपवास, कभी दो उपवास आदि करते हुए पन्द्रह उपवास तक भी करना; दाढ़ी 
मूछों का लु चन करना, खड़े होकर और उक्कडु आसन पर बैठकर तप करना; 
स्नान का सर्वथा त्याग करके शरीर पर मल धारण करना, इतनी सावधानी से 
जाना-आना कि जलबिंदुगत या अन्य किसी सृश््म जन्तु का घात न हो, सख्त शीत 
में खुले रहना अश और अशिष्ट लोगों के थूके जाने, धूल फेकते, कान में सलाई 
घुसड़ने आदि पर रुष्ट न होना* | 

बौद्ध ग्रन्थों में वर्णित उक्त आचारों के साथ जेन आशगमों में वर्णन किये गए. 
निम्नन्थ-आचारों का मिलान करते हैं तो इसमें संदेह नहीं रहता कि बुद्ध की सस- 
कालीन निग्न॑न्थ-परंपरा के वे ही आचार थे जो आज भी अन्षरश: स्थूत्न रूप में 
जैन-परंपरा में देखे जाते हैं। तत्र कया आश्वर्य है कि महाबीर की पूर्वकालीन 
पाश्वपित्यिक-परपरा मी उसी आचार का पालन करती हो। आचार का कलेवर 
भले ही निष्पाण हो जाए पर उसे धार्मिक जीवन में से च्युत करना ओर उसके 
स्थान में नई आचारप्रणाली स्थापित करना यह काम स्वथा विकट है । ऐसी 
स्थिति में भ० महावीर ने जो बराह्माचार निग्नंन्थ-परंपरा के लिये अपनाया वह 
पूर्वकाल्ीन निम्नन्थ परंपरा का ही था, ऐसा मानें तो कोई अत्युक्ति न होगी; 
अतएब सिद्ध होता है कि कम से कम पाश्वनाथ से लेकर सारी निग्न॑न्थ-परंपरा के 
आचार एक से ही चने आए हैं । 


(४ ) 
चतुर्याम 
बौद्ध पिटकान्तरगंत 'दीघनिकाय” और 'संयुत्त निकाय! में निर्ग्रन्थों के महा- 
ब्रत की चर्चा कराती है।? 'दीबनिकाय' के 'सामज्ञफलसुत्त! में श्रेणिक-- 
बिंबिसार के पुत्र अजातशब्ु---कुणिक ने शातपुत्र महावीर के साथ हुई अपनी 
मुलाकात का वरन बुद्ध के समत्ष किया है, जिसमें शञातपुत्र महावीर के मुख से 
१. सूत्रकृताज्ञ २२-२३ में निम्नंत्थ भिक्तु का स्वरूप वर्शित है | उसमें उन्हें 
अमज्जमंसासिणो'-श्रर्थात्‌ स॑ू-माँस का सेवन न करने वाज्ञा-केदा हैं। निस्सेंदेह 
नि्रन्थ का यह औत्सर्गिक स्वरूप है जो बुद्ध के उक्त कथन से तुललनीय है। 
२. दीघ० महासीहनाद सुत्त० ८। दशवै० झ० ४.; श्रांचा० २. १ 
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शक जैन धर्म और दर्शन 


कहलाया है कि निर्भन्ध चतुर्यामसंबर से संयत होता है, ऐसा ही निर्ग्रन्थ बताव्मा 
झोर स्थितात्सा श्ेता है । इसी तरह सयुत्तनिकाय के दिवदत संयुस' में निंक 
नामक. व्यक्ति शातपुत्र मझाबीर को खक्ष्य में रल कर बुद्ध के सम्मुख कहता है कि 
बह शातपुज् महावीर द्रयालु, कुशल और चतुर्यामयुक्त हैं| इन बौद्ध उल्लेखों के 
आधार से हम हतना जान सफते हैं कि खुद बुद के समय में और इसके बाद 
मी (औद्ध पिटकों ने अम्तिम स्वरूप प्रास किया तब तक भी) बौद्ध परंपरा महाबीर 
को और मद्दावीर के अ्रन्य निग्नन्थो को चतुर्यामयुक्त समझती रही । पाठक यह 
बात जान हें कि याम का मतज्ब महात्रत है जो योगशास्त्र (९ २०) के अनुसार 
यम भी कहलाता है। महावीर की निग्न॑न्थ-परपरा आज तक पाँच मझाब्रतधारी 
रही है और पाँच महात्रती रूप से ही शास्त्र में तथा व्यवह्यर में प्रसिद्ध है । ऐसी 
स्थिति में बौद्ध-म्रन्थों में महावीर और अन्य निम्नन्थों का चतुर्महाअतघारी रूप 
से जो कथन है उसका क्या अ्रथ है ? यह प्रश्न अपने आप ही पंदा होता है । 
इसका उत्तर हमें उपलब्ध जेन आगमों से मिल जाता है। उपलब्ध 
आगमो में भाग्यवश श्रनेक ऐसे प्राचीन स्तर सुरक्षित रह गए हैं जो केवल 
महावीर-समकालीन निग्न॑न्थ-परपरा की स्थिति पर ही नहीं बल्कि पूवंकती पारश्वो- 
पत्यिक निग्नत्थ-परंपरा की स्थिति पर भी स्पष्ट प्रकाश डालते है। “भगवती 
और “उत्तराध्ययन' जैसे श्रागमों में * वर्णन मिलता है कि पार्श्वापत्यिक 
निग्नन्ध--जों चार महात्रतयुक्त थे उनमें से अनेकों ने महाबीर का शासन स्वीकार 
करके उनके द्वार उपदिष्ट पाँच महात्रतोको धारण किया और पुरानी चतुर्मशा- 
प्रत की परंपराकी बदल दिया । जब्न कि कुछ ऐसे भी पार्श्वापत्यिक निग्नन्थ रहे 
जिन्होंने अपनी चतुर्मद्ग्रत की परंपरा को ही कायम रखा* । चार के स्थान में 
पाँच महाज़तों की स्थापना मद्दावीर ने क्‍यों की--और कब्र की यह भी ऐतिहासिक 
सवाल है। क्यों की--इस प्रश्न का जवाब तो जैन अन्थ देते हैं, पर कब की-- 
इसका जवातन्न वे नहीं देते । श्रह्विसा, सत्य, असत्य, अपरिग्रह इन चार यामों--- 
महात्रतो की प्रतिष् भ० पाश्वनाथ के द्वारा हुई थी पर निप्ग्रन्थ परंपरा में ऋमशः 
ऐसा शैथिल्य आ गया कि कुछ निर्ग्रन्थ अपरिग्रह का अ्रथ संग्रह न करना इतना 
ही करके स्त्रियों का सं:ह या परिभ्रह्न ब्रिना किए भी उनके सम्पर्क से अपरिकषद का 
भंग समझते नहीं थे । इस शिथित्नता को दूर करने के लिए भ० महावीर मे ब्हन- 
चर्म जब को अफरिभ्रह से झत्तग स्थापित किया और चतुर्थ अत में शुद्धि काने का 


१. जे म्र्मवीर्ंक ( स्था० जैन कॉन्फरेन्स, मुंदा ) पृ० ० ऋ॥ 
रब 


ऑॉलुर्याम 'श्ह 


ग्रयंत्म किया | महावीर ने अक्षचर्यत्रत की अपस्थरिह से पृ थक स्थापता अपने सीक्ष 
वर्ष के लम्बे उपदेश काल में कब की यह तो कहा नहीं जा सकता पर उन्होंने कह 
स्थापना ऐसी बल्लपूर्षक की कि जिसके कारण अगली सारी निम्र॑स्थ-्परंपरा 
पंच मंहाज्रत की ही प्रतिष्ठा करने लगी, और जो इने-गिने पाश्वापत्यिक म्रिग्रन्य 
महावीर के पंच महात्रत-शासन से झलग रहे उत्तका आमे कोई अस्तित्व ही व 
रह्ष | श्रगर बौद्ध पिटकों में और जैन-आगमों में चार महाज्रत का निर्देश व वर्संत्र 
न आता तो आज यह पता भी न चलता कि पार्श्वापत्यिक निर््रन्थ-परंपरा कमी 
चार महाप्नत वाली भी थी | 

ऊपर की चर्चा से यह तो अपने आप विदित हो जाता है कि पाश्कापत्यिक 
निम्नन्थ-परंपरा में दीज्षा लेनेवाले ज्ञातपुत्र मह्ाबीर ने खुद भी शुरू में चार ही 
महात्रत धारण किये थे, पर साम्प्रदायिक स्थिति देखकर उन्होंने उस विषय में 
कभी न कभी सुधार किया | इस सुधार के विरुद्ध पुरानी निम्नन्थ-परंपरा में कैसी 
चर्चा या तक-वितक होते ये इसका आभास हमें उत्तराष्ययन के केशि-गौतम संवाद 
से मिल जाता है, जिसमें कद्ा गया है कि कुछ पाश्वापत्यिक निम्नन्थों में ऐसा 
वितक होने लगा कि जब पाश्वनाथ और महावीर का ध्येय एक मात्र मोक्ष ही 
हे तब दोनों के महाजत विषयक उपदेशों में अन्तर क्‍यों १" इस उपेड़-बुन को 
केशी ने गौतम फे सामने रखा और गौतम ने इसका खुलासा किया । केशी प्रसन्न 
हुए और महावीर के शासन को उन्होंने मान लिया । इतनी चर्चा से हम निम्न- 
लिखित नतीजे पर सरलता से आला सकते हं--- 

१ - महावीर के पहले, कम से कम पाश्वेनाथ से लेकर निम्नेन्थ-परंपरा में 
चार महांज्तों की ही प्रथा थी, जिसको म० महावीर ने कभी न कमी बदला और 
पाँच महाक्त रूप में विकसित किया । वही बिकेसित रूप आज तक के सभी जेन 
फिरकों में निर्विवादरूप से मान्य है और चार महात्त की पुरानी प्रथा केवल 
ग्रन्थों में ही सुरक्षित है । 

२--जुद बुद्ध और उनके समकालीन या उत्तरकालीन समी बौद्ध भिन्न 
निम्नन्थ-परंपरा को एक मात्र चतुर्महाजरतयुक्त ही समझते थे और मद्दाबोर के पंच- 
महाबतसंग्रन्बी आंतरिक सुधार से बे परिचित न थे ) जो एक कार बुद्ध ने कहा और 
जो सामान्य जनता में प्रसिद्ध थी उसी को वे अपनो स्वनाओं में दोहफ़्ते ज़ए । 

बुद ने अपने संघ्र के ल्षिए पाँच शीक्ष या हत मुख्य बतलार, हैं, मो संज़्या 
को दृष्टि से तो निर्भन्‍्थ-परंपरा के यमों के साथ मि्षते हैं पर दोनों में थोड़ा 


१, उत्तरा० २३, ११-१३, २३-२७, हत्यादि | 





१०० जैन धर्म और दशन 


इन्तर है | अन्तर यह दे कि निम्मन्थ-परंपरा में अपरिग्रह पंचम शत है जब कि 
ब्रौद प्रंपणा में मद्यादि का त्याग पाँचवाँ शील है । 
यहाँ एक प्रश्न यह भी होता है कि क्‍या खुद महावीर ने ब्रह्मचय रूप से नए, 
बत की सृष्टि की या श्रन्य किसी परंपरा में प्रचलित उस ब्रत को अपनी निर्मन्थ- 
परंपरा में स्वतंत्र स्थान दिया ! सांख्य-योग-परंपरा के पुराने से पुराने स्तरों में 
तथा स्पृति आदि ग्रन्थों में हम अहिंसा आ्रादि पांच-यमों का ही वर्यन पाते हैं। 
इसलिए निर्णयपूवंक तो कहा नहीं जा सकता कि पहले किसने पाँच महात्तों में 
ब्रह्मचय॑ को स्थान दिया ! 
यद्यपि बौद्ध ग्रन्थों में बार-बार चतुर्याम का निर्देश आता है पर मूल पिठकों में 
तथा उनकी अद्धकथाओं में चतुर्याम का जो अर्थ किया गया है वह गलत तथा 
अस्पष्ट है। ' ऐसा क्यो हुआ होगा! यह प्रश्य आए बिना नहीं रहता। निर्मन्ध- 
परंपरा जैसी अपनी पड़ोसी समकालीन श्रौर अ्रति प्रसिद्ध परंपरा के चार यमों के 
बारे में बौद्ध ग्रन्थकार इतने अनजान हों या अस्पष्ट हों यह देखकर शुरूशुरू में 
आश्चयय होता दे पर हम जत्र साम्प्रदायिक स्थिति पर विचार करते हैं तब वह 
झचरज गायब द्वो जाता है । हर एक सम्प्रदाय ने दूसरे के प्रति पूरा न्याय नहीं 
किया है। यह भी सम्भव है कि मूल में बुद्ध तथा उनके समकाल्लीन शिष्य 
चतुर्याम का पूरा और सच्चा अर्थ जानते हों । वह अर्थ सर्वत्र प्रसिद्ध भी था 
इसलिए, उन्होंने उसको बतल्ाने की आवश्यकता समझी न हो पर पिटकों को 
ज्योंज्यो सकलना होती गई त्यो-त्यों चतुर्याम के अर्थ स्पष्ट करने की आवश्यकता 
मालूम हुई । किसी बौद्ध मिक्ु ने कल्पना से उसके अर्थ की पूर्ति की, वही आगे 
ज्यों की त्यों पिटकों में चली आई और किसी ने यह नही सोचा कि चतुर्याम का यह 
अर्थ निम्नन्थ-परंपरा को सम्मत है या नहीं ? बौद्धों के बारे में भी ऐसा विपर्यास 
जैनो के द्वारा हुआ कहीं-कह्ी देखा जाता है।* किसी सम्प्रदाय के मन्तव्य का 
पूर्ण सच्चा स्वरूप तो उसके ग्रस्थों और उसकी परंपरा से जाना जा सकता ह्दै। 
4...) 
उपोसथ-पोषध 
इस समय जैन परंपरा में पौषध-बत का आचरण प्रचलित है। इसका प्राचीन 
इतिहास जानने के पहले हमें इसका वर्तमान स्वरूप संक्षेप मे जान लेना चाहिए। 
_पैषधमत गहस्थों का जत है। उसे स्री और पुरुष दोनों अहण करते हैं। जो 
१. दीघ० सु० २। दीघ० मुमंगला पृू० १६७ | 
२. घूनकृतांगय १ २ २, २४-२८ | 


उपोसयपीषण -' । शृछ है 


पौषघमत,का ग्रहण करता है यह किसी एकान्त स्थान में या धमं-स्थान में 
अपनी शक्ति और रुचि फे अनुसार एक, दो या तीन रोज आदि की समय मर्याद्ष 
बाँध करके दुन्‍्यवी सब्र प्रद्नत्तियों को छोड़कर मात्र घामिक जीवन व्यतीत करने 
की प्रतिश करता है। वह चाहे तो दिन में एक बार भिन्ना के तौर पर अशन- 
पान ज्ञाकर खा-पी सकता है या सर्वथा उपवास भी कर सकता है। वह ग्रहस्थ- 
योग्य वेषभूषा का त्याग करके साधु-योग्य परिधान धारण करता है। संक्षेप मेँ 
यों कहना चाहिए कि पैषधज्रत लेनेवाला उतने समय के लिए साधु-जीबवन का 
उम्मेदवार बन जाता है । 

गृहस्थों के अंगीकार करने योग्य बारह हों में से णैषण यह एक जब्त है जो 
ग्यारहवाँ व्रत कहलाता है। श्रागम से लेकर श्रभी तक के समग्र जैनशास््र में 
पौषधन्रत का निरूपण अवश्य श्राता है। उसके आचरण व आसेवन की प्रथा 
भी बहुत प्रचलित है। कुछ भी हो हमें तो यहाँ ऐतिहासिक दुष्टि से पौषधल्नत के 
संबन्ध में निम्नलिखित प्रश्नों पर क्रमशः एक-एक करके विचार करना हे-- 

(१) भ० महावीर की समकालीन और पूर्वकालीन निग्न॑न्थ-परंपण में पौषध- 
श्रत प्रचलित था या नहीं ! और प्रचलित था तो उसका स्वरूप कैसा रहा ! 

(२) बौद्ध और दूसरी अमण परंपराओं में पीषध का स्थान क्या था ! और 
वे पौषध के विषय में परस्पर कया सोचते ये ! 

(३) पौषघब्नत की उत्पत्ति का मूल क्‍या है! और मूल में उसका बोघक 


शब्द कैसा था ! कक 
(१) उपासकदशा नामक अंगसूत्र जिसमें महावीर के दस मुख्य भावकों का 


जीवनवृत्त है उसमें आनन्द आदि सभी शावकों के द्वारा पौषधशाला भें पोषधष 
लिये जानेका वर्णन है इसी तरह भगवती-शतक १२, उद्देश्य १ में शंख भावक का 
जीवनबृत है। शंख को म० महावीर का पका आवक बतलाया है और उसमें कहा 
है कि शंख ने पौषधशाला में अशन आदि छोड़कर ही पौषध लिया था जब कि 
शंख के दूसरे साथियों ने अ्रशन सहित पौषध लिया था | इससे इतना तो स्पष्ठ हैं 
कि पुराने समय में भी खान-पान सह्ति और खान-पान रहित पौषघ लेने की प्रथा 
थी। उपयुक्त बर्णन ठोक भ० महावीर के समय का है या वाद का इसका निर्णय 
करना सहज नहों हे । तो भी इसमें बौद्ध ग्रन्थों से ऐसे संकेत मिलते हैँ जिनसे 
यह निर्विवाद रूप से कहा जा सकता है कि बुद्ध के समय में निम्न॑न्य-परंपरा में 
पौषध अत लेने की प्रथा थी और सो मी आज के जैसी और भगवती आदि में. 
वर्णित शंख आदि के पौषध जैसी थी क्योंकि अ्रंगुत्र निकाय प्ें* बुद्ध से स्पयं 


१ अंगुत्ततनिकाव ४०॥. 3. ४, ४06 





ह्ण्र बैन धर्म और दंशंन 


विशाल सम की अपनी परम उपासिका के सम्मुख तीन प्रकार के उपोसय का 
वशन किया है--उपोसथ शब्द निग्नेन्थ-परंपरा के पौषध शब्द का पर्याय मात्र 
है---१: भोपाल़क-उपोसय, २ निगंठ उपोसथ और हे आये उपोसथ । 


इनमें से जो दूसरा “निगंठ उपोसथ” है वही निम्नेन्थ-परम्परा का पौषघ है । 
यथपि बुद्ध ने तीन प्रकार के उपोसथ में से आर्य उपोसथ को ही सर्वोत्तम धतलाया 
है, जो उनको अपने संघ में अमिमत था, तो भी जब “निर्गंठ उपोसथ” का परि- 
हास्र किया है, उसकी च्रुटि बतलाई है तो इतने मात्र से हम यह वस्त॒स्थिति जान 
सकते हैं कि बुद्ध के समय में निग्नन्थ-परंपरा में भी पौपध--उपोषथ की प्रथा प्रच- 
लित थी । अंगुत्तर निकाय' के उपोसथ वाले शब्द बुद्ध के मुंह से कहलाये गए 
हैं वे चाहे बुद्ध के शब्द न भी हों तब भी इतना तो कहा जा सकता है कि “अंशु 
स्तर निकाय! को वर्तमान रचना के समय निग्रेन्‍्ध उपोषय अवश्य प्रचलित या 
और समाज में उसका खासा स्थान था। पिटक की वर्तमान रचना अशोक से 
अर्वाचीम नहीं है तत्र यह तो स्वयं सिद्ध है कि निग्नन्थ-परंपरा का उपोषथ उत्तना 
पुराना तो श्रवश्य है । निम्नन्थ-परम्परा के उपोषथ की प्रतिष्ठा धार्मिक जगत में 
इतनी अवश्य जमी हुई थी कि जिसके कारण ब्रौद्ध लेखकों को उसका प्रतिवाद 
करके अपनी परम्परा में भी उपोषथ का अस्तित्व है ऐसा बतलाना पड़ा । बौद्धों 
ने अपनी परंपरा में उपोषथ का मात्र अस्तित्व ही नहीं बतलाया ह पर उन्होंने 
उसे “आय उपोसथ' कह कर उत्कृष्ट रूप से भी प्रतिपादन किया है और साथ ही 
निग्र न्थ-परंपरा के उपोषथों को ज्ुटिपूर्ण भी अतलाया है । ब्ौद्ध-परंपरा में उपोषय 
ब्त का प्रवेश आकस्मिक नहीं हे बल्कि उसका आधार पुराना है। महावीर-सम- 
कालीन और पूर्वकाल्ीन निग्नन्थ-परंपरा में उपोषथ या पौपध व्रत की बड़ी मह्दिमा 
थी जिसे बुद्ध ने अपने ढंग से अपनी परंपरा में मी स्थान दिया और बतलाया कि 
दूसरे सम्प्रदायवाले जो उपोषथ करते है वह आर्य नही है पर मैं जो उपोषय 
कहता हूँ वही आय॑ दे | इसलिए, 'भगवती' और 'उपासकदशा' की पौषध विषयक 
हकीक़त को किसी तरह अर्वाचीन या पीछे की नही मान सकते । 


( ३ ) यद्यपि आजीवक-परंपरा में भी पौषध का स्थान होने की सम्भावना 
होती है तो भी उस परंपरा का साहित्य हमारे सामने बैसा नहीं है जैसा औद और 
निग्नन्थ-परंपणा का साहित्य हमारे सामने है | इसलिए पौषध के श्रस्तित्व के बारे 
में बौड और निर्प्रन्थ-परम्परा के विषय में ही निश्चयपूर्षक कुछ कहा' जा सकतो 
है। हम जिस “अंगुत्तर निकाय” का ऊपर निर्देश कर आए हैं उसमें उपोषथ के 
संबन्ध में वित्तृत वर्शन है उसका सक्षिम सार यों है--- 


, उपोशक्पौषध ह्०३ 


“श्रावस्ती नगरी में कमी विशासा नाम की उपासिका डफेषय लेकर बुद्ध के 
पास आई और एक ओर बैठ गई तत्र उस विशाखा को शंवोजित करके घुद्ध कहते 
हैं कि “हे विशाखे ! पहला उपोषथ गोपालक कहलाता है। जैसे सायंकाल में 
गाले गायों को चराकर उनके मालिकों को वापस सौंपते हैं तब कहते हैं कि आज 
अमुक जगह में गायें चरीं, अमुक जगह में पानीं पिया और कक्ष. अरमुक-अमुक 
स्थान में चरेंगी और पानी पिएँगी इत्यादि | वैसे ही जो छोग उपोषथ ले करके 
खान-पान की चर्चा करते हैं कि आज हमने अ्मुक खाया, अमुक पिया और कल 
अमुक चीज खायेंगे, अमुक पान करेंगे इत्यादि। ऐसा कहनेषाल्लों का अर्थात्‌ 
डउपोषथ लेकर उस दिन की तथा श्रगले दिन की खान-पान विषयक चर्चा करने 
वालों का उपोषथ गोपालक उपोषथ कहलाता है । 

अजिग्नेन्थ अमण अपने-अपने भ्रावकों को बुल्ञाकर कहते हैं कि हर एक दिशा 
में इतने योजन से आगे जो प्राणी हैं उनका दंड--हिंसक व्यापार-छोड़ो तथा सब 
कपड़ों को त्याग कर कहो कि मैं किसी का नहीं हूँ और मेरा कोई नहीं है इत्यादि । 
देखो विशाखतरे ! थे निग्न॑न्थ-श्रावक अमुक योजन के बाद न जाने का निश्चय करते 
है और उतने योजन के बाद के प्राशियों की हिंसा को त्यागते हैं तब साथ ही वे 
मर्यादित योजन के अन्दर आनेवाले प्राणियों की हिंसा का त्याग नहीं करते इससे 
वे प्राणातिपात से नहीं बचते है | अतएब दे विशाखे ! मैं उन निम्नन्थ-भ्रावकों के 
उपोषथ को प्राणातिपातयुक्त कहता हूँ | इसी तरह, जब्र वे भावक कहते हैं कि 
मैं भ्रकेला हूँ, मेरा कोई नहीं है, में किसी का नहीं हूँ तब वे यह तो निश्चय हो 
जानते है कि अमुक मेरे माता-पिता हैं, अमुक मेरी स्त्री है, अमुक पुत्र आदि 
परिवार है । थे जब मन में अपने माता-पिता आदि को जानते हैं और साथ दी 
कहते हैं कि में अ्रकेला हूँ, मेरा कोई नहीं, तब स्पष्ट ही, दे विशाखे ! वे 
उपोषथ में मृषा बोलते हैं। इस तरह गोपालक और निर्ग्रन्थ दोनों उपोषय 
कोई विशेष ल्लाभदायक नहीं है। परन्तु मैं जिस उपोषथ को करने के लिए. 
उपदेश करता हूँ बह आये उपोषथ है और अधिक लाभदायक होता हे। 
क्योंकि मैं उपोषथ में बुद्ध, धर्म और संघ, शील आदि की भावना करने को 
कहता हूँ. जिससे चित्त के क्लेश क्षीण होते हैं। उपोषय करनेवाला अपने 
सामने अर्ईत्‌ का आदर्श रख करके केवल एक रात, एक दिवस तक परिमित 
त्याग करता है और महान्‌ आदर्शों की स्मृति रखता हैं| इस प्रवत्न से उसके 
मन के दोष अपने श्राप दूर हो जाते हैं। इसलिए वह आये उपोषथ है और 
महाफलदायी भी है | 

धग्रंगुत्तर निकाय” के उपयुक्त सार से हम इतना मतलब तो निकाल ही 


१७४ जैन धर्म और दर्शन 


सकते हैं कि उससें बुद्ध के मुख से बौद्ध परंपरा में प्रचलित उपोषथ के स्वरूप 
को तो प्रशंसा कराई गई है और घाकी के उपोषथों की निन्‍्दा कराई गई है । 
यहाँ हमें पेतिहासिक दृष्टि से देखना मात्र हतना ही है कि बुद्ध ने जिस गोपाजक 
उपोषथ और निम्नन्थ उपोषथ का परिष्ठास किया है वह उपोषथ किस-किस परंपरा 
के थे १ निग्रत्थ उपोषथ रूप से तो निःसंदेह निम््नन्थ-परंपप का ही उपोषय 
लिया गया है पर गोपालक उपीषथ रूप से किस परम्परा का उपोषथ लिया है! 
यही प्रश्न है। इसका उत्तर जैन-परंपरा में प्रचलित पौषध-विधि और पौषध के 
प्रकारों को जानने से मलि-माँति मिल जाता है। जैन भावक पौषध के दिन 
भोजन करते भी हैं इसी को लक्ष्य में रखकर बुद्ध ने उस साशन पौषध को 
गोपालक उपोषथ कहकर उसका परिद्यास किया है। जेन आवक अशनत्याग 
पूर्वक भी पौषध करते हैं और मर्यादित समय के लिए. वस्त्र-अलंकार, कुटुम्ब- 
संबन्ध आदि का त्याग करते हैं तथा अमुक हद से आगे न जाने का संकल्प 
भी करते हैं इस बात को लक्ष्य में रखकर बुद्ध ने उसे निग्नन्थ उपोषथ कहकर 
उसका मखौल किया हे । कुछ भो दो पर बौद्ध ओर जैन अन्थों के तुलनात्मक 
अध्ययन से एक बात तो निश्चयपूर्वक कही जा सकतो है कि पौषय व उपोषथ 
की प्रथा जैंसी निप्न॑न्थ-परंपरा में थी वैसी बुद्ध के समय में भी बौद्ध परम्परा में 
थी और यह प्रथा दोनों परम्परा मे आज तक चली आती है । 

भगवती शतक ८, उद्देश ५ में गौतम ने महावीर से प्रश्न किया है कि 
गोशालक के शिष्य आजीवबकों ने कुछ स्थविरों ( जैन-मिक्तुओं ) से पूछा कि 
उपाश्रय में सामयिक लेकर बैठे हुए श्रावक जब अपने वस्त्रादिका त्याग करते हैं 
और स्त्री का भी त्याग करते है तब उनके वस्त्राभरण आदिको कोई उठा ले 
जाए, और उनकी स्त्री से कीई ससर्ग करे फिर सामायिक पूरा होने के बाद वे 
भ्रावक अगर अपने कपड़े-अलंकार आदि को खोजते है तो क्‍या अपनी ही वस्तु 
खोजते हैं कि औरों की ! इसी तरह जिसने उस सामायिक वाले भावकों की त्यक्त 
स्त्री का संग किया उसने उन सामायिक वाले श्रावकों की ही स्त्री का सग किया 
या अन्य की स्त्री का १ 

इस श्न का महावीर ने उत्तर यह दिया है कि सामायिक का समय पूस 
होने के बाद चुराए बस्त्रादिको खोजनेवाले श्रावक अपने ही वस्त॒ आदि खोजते 
हैं, दूसरे के नहीं। इसी तरह स्त्री संग करनेवाले ने भी उस सामायिकघारी 
आवक की ही स्त्री का संग किया है ऐसा मानना चाहिए, नहीं कि खन्य की स्त्री 
का। क्योंकि आवक ने मर्यादेत समय के लिए वस्त्र-आभूपण-आदि का मर्यादित 
त्याग किया था; मन से बिलकुद्ध ममत्व छोड़ा न था | इस गीतम-महाबीर के 


उपेसत-पौषध शक, 


प्रश्नोत्तर से इतना. तो स्पष्ट है कि निग्रेन्थ-आवक के सामायिक परत के विषय में 
€ जो पौषद परत का ही प्राथमिक रूप हैं) जो आजीबकों के दास परिदासमय 
पूबपज्ञ भग० श० ८५ 3० ५ में देखा जाता है वही दूसरे रूप में ऊपर 
भर्णन किये गए. अंगुत्तरनेकाय गत मोप्रलक और निग्रेन्‍्थ उपोषथ में प्रति- 
चिंब्ित हुआ जान पड़ता है। यह भो हो सकता है कि गोशालक के शिष्यों 
की तरफ से भी निम्नन्थ आवकों के सामायिकादि ब्रत के प्रति आाज्षिष होता 
रहा हो और उसका उत्तर भगवती में महावीर के द्वारा दिलाया गया दो। 
आज हमारे.सामने गोशालक की आजीवक-परम्परा का साहित्य नहीं है पर वह्द 
एक अमण-परम्परा थी और झपने समय में प्रबल्ल मी थी तथा इन परम्पराओं 
के आचार-विचारो में अनेक बातें बिलकुल समान थीं। यह सब देखते हुए 
ऐसा भी मानने का मन हो जाता है कि गोशालक की परम्परा में भी सामायिक- 
उपोषथादिक व्रत प्रचलित रद्दे होंगे। इसीलिए. गोशालक ने या उसके अनुया- 
यियों ने बुद्ध के अनुयागियों की तरह निम्नन्थ-परम्पप के सामायिक-पौषध आदि 
ब्रतो को निःसार बताने की दृष्टि से उनका मखौल किया होगा। कुछ भी हो 
पर हम देखते हैं कि मद्दावीर के मुख से जो जवाब दिलाया गया है वह 
बिलकुल जैन मंतव्य की यथार्थता को प्रकट करता दै। इतनी चर्चा से यह बात 
सरत्वता से समक में आ जाती है कि श्रमण-परंपरा की प्रसिद्ध तीनों शाखाओ्रों 
में पीषध या उपोषथ का स्थान अवश्य था और वे पर॑पराएँ आपस में एक 
दूसरे की प्रथा को कग्रक्ष-दष्टि से देखती थीं और अपनी प्रथा का भेष्ठत्व 
स्थापित करती थीं । 

( ३ ) संस्कृत शब्द 'उपवसथ' है, उसका पालि रूप उपोसथ है और 
प्राकृत रूप पोसह तथा पोसघ है । उपोसथ और पोसह दोनों शब्दों का मूल तो 
उपवसथ शब्द ही है। एक में व का उ दोने से उपोसथ रूप की निष्पत्ति हुई है, 
जब्र किदूसरे में 3उ का लोप और थ का ह तथा ध द्ोने से पोसह श्रौर पोसध शब्द 
बने हैं। आगे पालि के उपर से अ्र्घ संस्कृत जैसा उपोषथ शब्द व्यवहार में 
आया जन्न कि पोसह तथा पोसघ शब्द संस्कृत के ढाँचे में दलकर अनुक्रम से 
पौषध और प्रौषध रूप से व्यवद्ार में आये। संस्कृत प्रधान बैदिक-परम्परा में, 
यद्यपि उपवसथ शब्द शास्त्रों में प्रसिद्ध है तथापि पात्षि उपोसय के उपर से बना 
हुआ उपोषथ शब्द भी वैदिक लोक-व्यवहार में व्यवद्वत होता है। जैन-परम्परा 
जब तक मात्र प्राकृत का व्यवहार करती थी तब तक पोसह् तथा पोसघ शब्द ही 
व्यवद्ार में रहे पर संस्कृत में व्याख्याएँ, लिखी जाने के समय से श्रेताम्बरीय 
व्याज्याकारों ने पोसह शब्द का मूत्न बिना जाने ही उसे पौषध रूप से संस्कृत 
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किया | जो दिगम्बर व्याख्याकार हुए: उन्होंने पौषध ऐसा संस्कृत रूप न अपनाकर 
पोसघ का प्रौषध ही संस्कृत रूप व्यह्ृत किया। इस तरह हम देखते हैं कि 
एक ही उपवसथ शब्द जुदे-जुदे लौकिक प्रवाहों में पड़कर उपोषथ, पोसह, पोसंच, 
पौंषध, प्रौषध ऐसे अनेक रूपों को धारण करने लगा। वे सभी रूप एक ही 
कुटम्ब के हैं। 

पोसह आदि शब्दों का मात्र मूल ही एक नहीं है पर उसके विभिन्‍न अर्थों 
के पीछे रहा हुआ भाव भी एक ही है। इसी भाव में से पोसदह या उपोसथ 
बत की उलत्ति हुई है। वेदिक-परंपरा यज्ञ-यागादिको मानने वाली अ्रतणव 
देवीं का यजन करने वाली है। ऐसे खास-खास यजनों में वह उपवास 
ब्रव को भी स्थान देती है। अ्मावास्या और पौण्मासी को वह “'उपवसथ!' 
शब्द से व्यवद्वत करती है। क्योंकि उन तिथियों में बह दशपौर्णमास नाम 
के यजों का विधान करती है * तथा उसमें उपवास जैसे वत का भी विधान 
करती है | सम्भवतः इसलिए बेदिक परंपरा में श्रमावस्‍्या और पौणमासी- 
उपकसथ कहलाती है। श्रमण-परंपरा बेदिक परपरा की तरह यश्याग या 
देवयजन को नहीं मानती | जहाँ बैंदिक परंपरा यज्ञयागादि व देवयजन द्वारा 
आध्यात्मिक प्रगति बतलाती है, वहाँ श्रमणु-परंपरा आध्यात्मिक प्रगति के लिए 
एक मात्र आत्मशोघन तथा स्वरूप-चिन्तन का विधान करती है। इसके लिए 
भ्रमण-परंपरा ने भी मास की वे ही तिथियाँ नियत की जो वैंदिक-परंपरा में यज्ञ 
के लिए नियत थीं। इस तरह श्रमण-परंपरा ने अ्रमावास्या और पौणमासी के 
दिन उपवास करने का विधान किया । जान पड़ता है कि पन्द्रह रोज के अन्तर 
को धामिक दृष्टि से लम्बा समककर उसने बीच में अप्य्मी को भी उपवास 
पूर्वक धर्मचिन्तन करने का विधान किया । इससे श्रमण-परंपरा में अष्टमी 
तथा पूर्णिमा और भ्रष्ट्मी तथा अमावास्था में उपवास-पूर्वक आ्रात्मचिन्तन करने 
की प्रथा चल पड़ी * | यही प्रथा बौद्ध-परंपरा में 'उगेसथ' और जैनघमे पर- 
ग्परा में पोसह! रूप से चली आती है । परम्परा कोई भी हो सभी अपनी-अपनी 
दृष्टि से आत्म-शान्ति और प्रगति के लिए ही उपवास-त का विधान करती है। 
इस तरह हम दूर तक सोचते हैं तो जान पड़ता है कि पीषध व्रत की उत्पत्ति का 
मूल असल्न में आध्यात्मिक प्रगति मात्र है। उसी मूल से कहीं एक रुप में तो 
कहीं दूसरे रूप में उपवसथ ने स्थान प्रास किया है | 
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अब भी एक प्रहन तो बाकी रद ही जाता है कि क्या वैदिक-परपरा में से 
भ्रमण-परंपरा में उपोसथ या पोखह शत आया या भ्रमण परंपरा के ऊपर से वैदिक 
परंपरा ने उपक्सथ का आयोजन किया १ इसका उत्तर देना किसी तरह सहज 
नहीं है । हजारों वर्षों के पहले किस अवबाह ने किसके ऊपर असर किया इसे 
निश्चित रूप से जानने का हमारे पास कोई साथन नहीं है। फिर भी दम 
इतना तो कद ही सकते हैं कि बैदिक-परंपस का उपबसथ प्रेय का साधन माना 
गया है, जब कि श्रमण-परंपश का उपोसथ या पोसह शभेय का साधन माना 
गया है। विकास क्रम की दृष्टि से देखा जाए तो मनुष्य-जाति में प्रेय के बाद 
श्रेय की कल्पना आई है | यदि यह सच हो तो अ्रमख-परंपरा के उपवास या 
पोसह की प्रथा कितनी ही प्राचीन क्‍यों न हो, पर उसके ऊपर बैदिक परंपरा के 
उपवसथ यज्ञ की छाप है । 


( ७) 
भाषा-विचार 


महावीर समकालीन और पूर्वकालीन निम्न॑न्थ-परंपरा से संबन्ध रखनेवाली 
अनेक बातों में भाषा-प्रयोग, त्रिदंड और हिंसा आदि से विरति का भी समावेश 
होता है। बोौद्ध-पिटकों और जेन-आगमों के तुलनात्मक अध्ययन से उन 
मुद्दों पर काफी प्रकाश पड़ता है | हम यहाँ उन मुद्दों में से एक-एक लेकर उस पर 
विचार करते हैं।--- 

मज्मिम निकाय के “अश्रभयरांज सुत्त में भाषा-प्रयोग सम्बन्धी चर्चा है | 
उसका संक्षिप्त सार यों है--कभी श्रभयराज कुमार से शातपुत्र महावीर ने कहा 
कि तुम तथागत बुद्ध के पास जाओ और प्रश्न करो कि तथागत अ्रप्रिय बचन 
बोल सकते है या नहीं ! यदि बुद्ध हाँ कहें तो वह हार जाएँगे, क्योंकि अ्रप्रिय- 
भाषी बुद्ध कैसे ! यदि ना कहें तो पूछना कि तो फिर भदन्त ! आ्रापने 
देवदत्त के बारे में अ्रप्रिय कथन क्‍यों किया है कि देवदत्त दुगगंतिगामी और नहीं 
सुघरने थोग्य है ! 

शातपुत्र की शिक्षा के अंमुसार अमयराज कुमार ने बुद्ध से प्रश्न किया 
तो बुद्ध ने उस कुमार की उत्तर दिया कि बुंद्ध अ्रप्रिय कथन करेंगे या नहीं 
यह बात एकान्त रूप से नहीं कही जा सकती । बुद्ध ने अपने जबाब में एकान्त 
रूप से अ्प्रिय कथन करने की स्वीकार या अस्वीकार नहीं करते हुए; यही 
बतज्ञाया कि अगर अंप्रिय मी हिंतकर हो तो बुद्ध बोल सकते हैं परन्तु जो 
अह्ितकर होगा वह भले दी सत्य हो उसे बुद्ध नहीं शोल्ेंगे | बुद्ध ने वचन को 
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विवेक करते हुए बतलाया है कि जो वचन असत्य हो वह प्रिय हो या अप्रिय, 
बुद्ध नहीं बोलते । जो वचन सत्य हो पर अहितकर हो तो उसे भी नहीं बोलते । 
परन्तु जो बचन सत्य हो बह प्रिय या अ्रप्रिय होते हुए भी द्ितदृष्टि से बोलना 
हो तो उसे बुद्ध बोलते हैं । ऐसा वचन-विवेक सुन कर अभयराज कुमार बुद्ध का 
उपासक बनता है | 

शातपुत्र महावीर ने श्रमयराज कुमार को बुद्ध के पास चर्चा के लिए. मेजा 
होगा या नहीं यह कहा नहीं जा सकता, पर मज्मिमनिकाय के उक्त सूत्र के 
आधार पर हम इतना तो निर्विवाद रूप से कह सकते हैं कि जब देवदत्त बुद्ध का 
विरोधी बन गया और चारों ओर यह बात फैल्ली कि बुद्ध ने देवदत्त को बहुत कुछ 
अप्रिय कहा है जो कि बुद्ध के लिए शोभा नहीं देता, तब बुद्ध के समकालीन या 
उत्तरकालीन शिष्यो ने बुद्ध को देवदत्त की निन्‍्दा के श्रपवाद से मुक्त करने के 
लिए. श्रभयराज कुमारसुत्त! की रचना की । जो कुछ हो, पर हमारा प्रस्तुत प्रश्न 
तो निम्न॑न्थ-परंपरा संब्रन्धी भाषा-प्रयोग का है । 

निग्नेन्थ-परंपरा में साधुओ्रों की भाषा-समिति सुप्रसिद्ध है। भाषा कैसी और 
किस दृष्टि से बोलनी चाहिए इसका विस्तृत और सूक्ष्म विवेचन जैन श्रागमों में भी 
श्राता है। हम उत्तराध्ययन और दशवैकालिक आदि आगमों में आई हुई 
भाषा-समिति की चर्चा को उपयुक्त श्रमयराजकुमारसुत्त की चर्चा के साथ मिल्लाते 
हैं तो दोनों में तत्वतः कोई अन्तर नहीं पाते । श्र प्रश्न यह है कि जैन-आगमों 
में आनेवाली भाषा-समिति की चर्चा भाव-विचार रूप से महावीर को समकालीन 
और पूर्वकालीन निम्न॑न्थ-परंपरा में थी या नहीं? हम यह तो जानते ही हैं कि 
महावीर के सम्मुख एक पुरानी व्यवस्थित निम्नन्थ-परम्परा थी जिसके कि वे नेता 
हुए। उस निम्र॑न्थ-परम्परा का श्रूत-साहित्य भी था जो 'यूव! के नाम से प्रसिद्ध 
है। भ्रमणत्व का मुख्य अग भाषा-व्यवहारमूलक जीवन-व्यवह्र है । इसलिए उसमें 
भाषा के नियम स्थिर हो जाएँ यह स्वाभाविक है | इस विषय में महावीर ने कोई 
सुधार नहीं किया है । और दशवेकालिक आ्रादि आगमों की रचना महावीर के 
थोड़े समय बाद हुई है। यह सब देखते हुए. इसमें संदेह नहीं रहता कि भाषा- 
समिति की शाब्दिक रचना भले ही बाद की हो पर उसके नियम-प्रतिनियम 
निम्न न्थ-परंपरा के खास महत्त्व के अंग थे | और वे सब महावीर के समय में और 
उनके पहले भी निम्न॑न्थ-परम्परा में स्थिर हो गए ये | कम से कम हम इतना तो 
कह ही सकते हैं कि जैन-श्रागमों में वणिंत भाषा-समिति का स्वरूप बौद्धग्थों से 


उधार लिया अर है। बह पुरानी निम्रेन्थ-परंपरा के भाषा-समिति विषयक 
मन्तव्यों का निदरशंक मात्र है । 


. जिदश्ड श्०्ह 


( ८) 
त्रिदण्ड 

बुद्ध ने तथा उनके शिष्यों ने कायकर्म, वचन कर्म और मनःकर्म ऐसे ग्रिविध 
कर्मों का बन्धन रूप से प्रतिपादन किया है। इसी तरह उन्होंने प्राशातिपात, 
सषावाद आदि दोषों को अनथ रूप कहकर उनकी विरति को लामजायक प्रति 
पादित किया है तथा संवर श्रर्थात्‌ पापनिरोध और निजंरा श्रर्थात्‌ कर्मज्ञय को भी 
चारित्र के अंगरूप से स्वीकार किया है। कोई भी चारित्रलक्षो धर्मोपदेशक उपयुक्त 
मन्तब्यों को बिना माने अपना आध्यात्मिक मन्तव्य ्ञोगों को समझा नहीं सकता | 
इसलिए, अ्रन्य श्रमणों की तरह बुद्ध ने भी उपयुक्त मंतव्यों का स्वीकार व प्रति- 
पादन किया हो तो यह स्वाभाविक ही है । परन्तु हम देखते हैं कि बौद्ध पिटकों में 
बुद्द ने या बौद्ध-मिक्तुओं ने अपने उपयुक्त मंतव्यों को सीधे तौर से न अतत्ाकर 
द्रविड-प्राणायाम किया है । क्योंकि उन्होंने अपना मंतव्य अतलाने के पहले निम्नन्थ 
परंपरा की परिभाषाओं का और परिभापाश्रों के पीछे रहे हुए भावों का प्रतिबाद 
किया है और उनके स्थान में कहीं तो मात्र नई परिभाषा बतलाई है और कहीं 
तो निम्नेन्थ-परंपरा की श्रपेज्ञा अपने जुदा माव व्यक्त किया है। उदाहरणार्थ- 
नि््रन्थ-परंपरा निविधकर्म के लिए कायदंड, वचनदंड और मनोदंड * 
जैसी परिभाषा का प्रयोग करती थी और आज भी करती है। उस परिभाषा 
के स्थान में बुद्ध इतना ही कहते हैं कि मै कायदंड, वचनदंड और मनोदंड 
के बदले कायकर्म, वचनकर्म और मनःकर्म कहता हूँ । और निग्न॑न्थों की तरह 
कायकर्म की नहीं पर मन की प्रधानता मानता हूँ।* इसी तरह बुद्ध 
कहते हैं कि महाप्राणातिपात और मृषावाद आदि दोषों को मैं भी दोष मानता 
हूँ पर उसके कुफल से बचने का रास्ता जो मैं बतलाता हूँ वह निम्नन्थों के. 
बतलाए, रास्ते से बहुत अच्छा है | बुद्ध संवर और निजंय को मान्य रखते हुए. 
मात्र इतना ही कद्दते हैं कि मैं भी उन दोनो तत्वों को मानता हूँ पर मै निय्न॑न्थों 
की तरह निजरा के साधव रूप से तप का स्वीकार न करके उसके साधन रूप से 
शील, समाधि और प्रज्ञा का विधान करता हूँ |* 

जुदे-जुदे बौद्ध-अन्थों में आये हुए उपयुक्त भाव के कथनों के ऊपर से यह 

बात सरलता से समक् में आ सकती है कि जब कोई नया सुधारक था विचारक 

१. स्थानांग-तुृतीय स्थान सू० २२० 
२६ मज्मकिमनिकाय घु० ५६ । 
है, अ्रंगुत्तर 70. 2, 9. २२०, 
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हि. 
अपना स्वतंत्र मार्ग स्थापित करता है तब उसको या तो पुरानी परिभाषाओं के 
स्थान में कुछ नई-सी परिभाषाएँ गढ़नी पड़ती हैं या पुरानी परिभाषाओं के पीछे 
रहे हुए पुरानी परंपराओं के भावों के स्थान में नया भाव बतलाना पड़ता है । 
ऐसा करते समय जाने या अनजाने वह कमी-कमी पुराने मतों की समीक्षा करता 
है। उदाहरणार्थ ब्राकषण और यज्ञ जैसे शब्द वैदिक-परपरा में श्रमुक भावों के 
साथ प्रसिद्ध थे | जन्र बौद्ध, जैन आदि भ्रमण-परपराश्रों ने अपना सुधार 
स्थापित किया तत्र उन्हें ब्राह्मण और यज्ञ जैसे शब्दों को लेकर भी उनका माव 
अपने सिद्धान्तानुसार बतलाना पड़ा ।' इससे ऐतिहासिक तथ्य इतना तो 
मिर्विवाद रूप से फलित होता है कि जिन परिभाषाओं और मन्तव्यों की समालोचना 
नया सुधारक या विचारक करता है, वे परिभाषाएँ और वे मन्तव्य जनता में 
प्रतिष्ठित और गहरी जड़ जमाए, हुए होते हैं; ऐसा बिना हुए नये सुधारक या 
बिचारक को उन पुरानी परिभाषाओं का आश्रय लेने की या उनके अन्दर रहे हुए 
रूढ़ पुराने भावों की समालोचना करने की कोई जरूरत ही नहीं होती । 
यदि यह विचारसरणी टीक है तो हम इतना अवश्य कह सकते हैं कि 
कायदंड आदि त्रिविध दंडों की, महान्‌ प्राणातिपात श्रादि दोषो से दुगतिरूप फल 
पाने की तथा उन दोषों की विरति से सुफल पाने की और तप के द्वारा निजरा 
होने की तथा संवर के द्वारा नया कर्म न आने की मान्यताएँ निग्नन्थ-परंपरा में 
बहुत रूढ हो गयी थीं, जिनका कि बौद्ध मिश्लु सच्चा-मूठा प्रतिवाद करते है । 
नि्नस्थ-परंपण की उपयुक्त परिभाषाएँ और मान्यताएँ मात्र महावीर के 
द्वारा पहले पहल चलाई हुई या स्थापित हुई होतों तो बौद्धों को इतना प्रबल 
सच-भूठ प्रतिवाद करना न पड़ता। स्पष्ट है कि त्रिदंड की परिभाषा और 
सैंचर-निजंर आदि मंतव्य पूर्वकालीन निग््रन्थ-परंपरा में से ही महावीर को बिरा- 
सत में मिले थे । 
हम बौद्ध-गथों के साथ जैन आगमों की तुलनात्मक चर्चा से यहाँ इतना ही 
कहना चाहते हैं कि जैन आगमों में जो कायदंड आदि तीन दंदों के नाम आते 
है और तीन दंडो की निद्गत्ति का श्रनुक्रम से कायगुप्ति, बचनगुतति और मनोगुति 
रूप से विधान श्राता है तथा नवतस्ों में संवर-निर्जंशा का जो वर्णन है तथा तप 
को निजरा का साधन माना गया दै और मक्गप्राणातिपात, मृषावाद आदि दोषों 
से बढ़े अपाय का कथन आता है वह सब निर््नन्थ-परंपरा की परिभाषा और बिचार 


विषयक प्राचीन सम्पत्ति है । । ध् 








१ उत्तराध्ययन अ० २५; अ्र० १२ ४१, ४२, ४४; धम्मप्रद बर्ण २६ । 
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औौद्धपिय्कों तथा जैन-अन्‍्धों को पढ़नेवाल्ा सामान्य अम्यासी केवल ,यही 
जान पाता है कि निर्मन्‍्थ-परंपरा ही तर को निर्बंश का साधन माननेवाल्ली दे परन्तु 
वास्तव में यह बात नहीं दे । जन्र हम सांक््य-योग-परंपस को देखते हैं तब मालूम 
पड़दा है कि योग-परंपस भी निजरा के साधन रूप से तप पर उतना ही भार देतो 
आई है जितना भार निम्नन्थ-परंपरा उस पर देती है | यही कारण है कि उपलब्ध 
योग-बूत्र के स्वयिता पतं जक्षि ने अन्य साधनों के साथ तप को भी किया-योग रूप 
से मिनाया है (२-१) इतना ही नहीं वल्कि पतञ्जलि ने क्रिया-योग में तप को ही 
प्रथम स्थान दिया है । 

इस यूत्र का भाष्य करते हुए व्यास ने सांख्य-योग्य-परंपरा का पूरा अ्रभिप्राय 
प्रगट कर दिया है । व्यास कहते हैं कि जो योगी तपस्बरी नहीं होता वह पुरानी 
चित्र-विचित्र कम-बासानाओं के जाल को तोड़ नहीं सकता । व्यास का पुरानी 
वासनाओ के भेदक रूप से तप का वर्णन और निगम्न॑थ-परंपरसा का पुराण कर्मों 
की निर्जया के साधन रूप से तप का निरूपण-ये दोनों भ्रमश-परंपरा की तप 
संबन्धी प्राचीनतम मान्यता का वास्तविक स्वरूप प्रगट करते हैं | बुद्ध को छोड़कर 
सभी भ्रमण-परपराओं ने तप का अति महत्व स्वीकार किया है। इससे हम 
यह भी सममकक सकते हैं कि ये परंपरारं भ्रमण क्‍यों कदत्ाई ! मूल्क में 
भ्रमण का अर्थ ही तप करनेवांत्षा हे । जर्मन विद्वान्‌ बिन्टरनित्स्‌ ठीक कद्दता है 
कि भरामशिक-साहित्य वैदिक-साहित्य से भी पुराना है जो जुदे-जुदे रूपों में महा- 
भारत, जैनागम तथा बौद्ध-पिटकों में सुरक्षित है । मेरा निजी विचार दे कि सांख्य- 
येड्ा-प्रंपरा श्रपने पिशाल तथा मूल अर्थ में समी अमण-शासाओं का संग्रह कर 
क्ेती है । भ्रमण-परंपरा के तप का मारतीय-जीवन पर इतना अधिक प्रभाव पद्ा 
है कि वह किसी भी प्रान्त में, किसी भी जाति में और किसी भी फिरके मे सरक्तता 
से देखा जा सकता है। यही कारण है कि बुद्ध तप का प्रतिवाद करते हुए भी 
“प्र! शब्द को छोड़ न सके। उन्होंने केवज्ष उस शब्द का श्र्थ भर अपने 
अमभिप्राग्रानुकूल किया है । 


( ६) 
लेश्यान्विचार 
वैदिक-परंपरा में सार ब्णों की मान्यता धीरे-धीरे जन्म के आधार पर स्थिर 


हो गई थी। जन वह मान्यता श्तनी सख्त हो यई कि आन्तरिक योग्यता रखता 
हुआ भो एक वर्ण का व्यक्ति अत्य करण में का झन्य कर्योग्रोग्य धर्मकार्य में प्रविष 


११२ जैन घर्म और दरशन 


' हो नहीं सकता था । तब जन्मसिद चार वर्णों की मान्यता के बिरद्ध गुशकमसिदध 
चार वर्ण की मान्यता का उपदेश व प्रचार भ्रमण वर्ग ने बढ़े जोरों से किया, 
यह बात इतिद्दास-प्रसिद्ध हे । 

बुद और मद्दावीर दोनों कहते हैं कि जन्म से न कोई ब्राह्मण है, न कृत्रिय 
है, न वैश्य है, न श्र है। ब्राक्षणादि चारों कर्म से ही माने जाने चाहिए 
इत्यादि * । भ्रमण-धर्म के पुरस्कर्ताओं ने ब्राह्मण-परंपरा प्रचलित चहुर्विष 
वर्ण-विभाग को गुण-कर्म के आधार पर स्थापित तो किया पर वे इतने मात्र से 
संतुष्ट न हुए। अच्छे-बुरे गुण-कर्म की भी अनेक कक्षाएँ होती हैं। इसलिए 
तदनुसार भी मनुष्य जाति का वर्गीकरण करना श्रावश्यक हो जाता है। भ्रमण- 
परंपरा के नायकों ने कभी ऐसा वर्गोॉकरण किया भी है। पहले किसने किया सो 
तो मालूम नहीं पडता पर बौद्ध-गन्थों में दो नामों के साथ ऐसे बर्गॉकरण की 
चर्चा आत्ती है। “दीव्र-निकाय' में आजीवक मंखलि गोशालक के नाम के साथ 
ऐसे वर्गीकरण को छः अभिजाति रूप से निर्दिष्ट किया है, जब कि अंंगुत्तर 
निकाय में पुरणकस्सत के मन्तव्य रूप से ऐसे वर्गीकरण का छुः श्रमिजाति 
रूप से कथन है * | ये छः श्रभिजातियां श्रथवा मनुष्यजाति के कर्मानुसार 
कन्चाएँ इस प्रकार है-कृष्ण, नील, लोहित-रक्त, हरिद्र-पीत, शुक्ल, परम शुक्ल | 
इन छः प्रकारों में सारी मनुष्यजाति का अच्छेबुरे कम की तीवता-मन्दता के 
अनुसार समावेश कर दिया है | 

आजीवक परपरा और पुरणकस्सप की परंपरा के नाम से उपयुक्त छुः 
अभिजातियों का निर्देश तो बौद्धप्रन्थ में आता है पर उस विषयक निग्र॑न्थ-पर॑परा 
संबन्धी मन्तव्य का कोई निर्देश बौद्ध-प्रन्थ में नहीं है जब कि पुराने से पुराने मैन 
ग्रन्थों मे ? निग्रन्थ-परंपरा का मन्तव्य सुरक्षित है| निग्रन्थ-परंपरा छः अ्रमि- 
जातियो को लेश्या शब्द से व्यवह्वत करती आई है। वह कृष्ण, नील, कापोत, 
तेज, पद्म और शुक्ल ऐसी छः लेश्याओं को मान कर उनमें केवल मनुष्यजाति 
का ही नहीं बल्कि समग्र प्राणी जाति का गुण-कर्माठुसार समावेश करती है। 
लेश्या का श्रथ है विचार, अध्यवसाय व परिणाम | क्रर ओर क्ररतम विचार कृष्ण 
लेश्या है और शुभ और शुभतर बिचार शुक्ल लेश्या हैं। बीच की लेश्याएँ: 
क्वारगत श्रशुभता और शुभता का विविध मिश्रण मात्र है। 


१. उत्तराध्ययन २४. ३३ | धम्मपद २६ ११ | सुत्तनिपात ७ २१ 
२, अंगुत्तर निकाय ४०१. ॥[] 9.888 


३. भगवती १, २. २३ | उत्तराष्ययन अ० ३४। 


द्द शेश्या जिधार -- श्श्इृ 


बुद्ध ने पुरणकस्सप की छुः झमिजातियों का कर्शन आजन्द से सुनकर कहा 
है कि मैं छः अमिजातियों को तो मानता हूँ पर मेरा मन्तव्य दूसरों से जुदा है । 
ऐसा कह करके उन्होंने कृष्ण और शुक्ल ऐसे दो मेदों में भनुष्यजाति को विमा- 
जित किया है । कृष्ण अर्थात्‌ नीच, दरिद्रं, दुर्भग और शुरु श्रर्थात्‌ उच्च, सम्पन्न, 
सुभग | और पीछे कृष्ण प्रकार बाले मनुष्यों को तथा शुक्ल प्रकार वाले मनुष्यों 
को तीन-तीन विभागों में कर्मानुसार बांदा है। उन्होंने कहा है कि रंग-यर्ण 
कृष्ण हो या शुक्ल दोनों में अच्छे-हुरे गुण-कर्म वाले पाए, जाते हैं। जो विज्ञ- 
कुल क्र हैं वे कृष्ण हैं, जो अच्छे कर्म बाले हैं वे शुक्ल हैं और जो अच्छे-बुरे 
से परे हैं वे अशुक्ल-अ्रकृष्ण हैं-। बुद्ध ने अच्छे-बुरे कर्मानुसार छुः प्रकार तो मान 
लिए ५९ उनकी व्याख्या कुछ पुरानी परंपरा से अलग की हैं जैसी कि योगशाज् 
में पाई जाती है। जैन-अन्थों में ऊपर वर्शित छः लेश्याश्रों का बर्णन तो है ही 
जो कि आजीवक और पुरणकस्सप के मन्तव्यों के साथ विशेष साम्य रखता है 
पर साथ ही बुद्ध के वर्गीकरण से या थोग-शास्त्र के वर्मोकरण से मिलता-जुछूता 
दूसरा वर्गीकरण भी जैन-ग्न्थों में आता है । " 


उपयुक्त चर्चा के ऊपर से हम निश्वयपू्वक इस नतीजे पर नहीं आ सकते 
कि लेश्याओ का मंतब्य निग्र॑न्थ-परंपरा में बहुत पुराना होगा । पर केवल जैंन- 
ग्रन्थों के आधार पर विचार करे और उनमें आनेवाली द्रव्य तथा माव लेश्या 
की अनेक विधि प्ररूपणाओं को देखें तो हमें यथ मानने के क्षिए बाधित होना 
पड़ता है कि भले ही एक या दूसरे कारण से निम््नन्थ-सम्मत लेश्याओं का 
वर्गकरण बौद-प्रन्थों में आया न दो पर निग्रेन्थ-परंपरा आजीवक और पुरण- 
कस्सप की तरह अपने ढंग से गुण कर्मानुसार छुः प्रकार का वर्गीकरण मानती थी। 
यह सम्भव है कि निर््रन्थ-परम्परा की पुरानी लेश्या विषयक मान्यता का अगले 
निर्मन्थों ने विशेष विकास व स्पष्टीकरण किया हो और मूल में गुण-कर्म रूप 
लेश्या जो भाव लेश्या कह्दी जाती है उसका संब्न्ध द्रव्यलेश्या के साथ पीछे से 
जोड़ा गया हो; जैसा कि भाव-कर्म का संत्रन्ध द्रव्यकर्म के साथ जोड़ा जाता है । 
ओर यह भी सम्भव है कि श्राजीवक आदि अन्य पुरानी अमंण-परपराओं की 
छुः भ्रभिजाति विषयक मान्यता को मह्दाबीर ने या अन्य निग्नन्थों ने अपना कर 
लेश्यारूप से प्रतिपादित किया हो और उसका कुछ परिवर्तन और उसका कुछ 
शाब्दिक परिवर्तन एवं अर्थ विकास भी कियां हो | 
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हर४ जैन घर्म और दर्शन 
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सवब्जत्व 
तत्वशान फी विचारधाराओं में सर्वशत्व और सपदर्शित्व का भी एक प्रश्न 


है। यह प्रश्न भारतीय तत्त्वश्ञन जितना ही पुराना है । इस विषय में निम्रेन्थ- 
परम्परा की हृतिहासकाल से कैसी धारणा रही है इस बात को जानने के लिए 
हमारे पास तीन साधन हैं । एक तो प्राचीन जैन आगम, दूसरा उत्तरकाल्ोन जैन 
वाडमय और तीसरा बौद्ध प्रन्थ । उत्तरकालीन वाडमय भे कभी कोई ऐसा पक्तकार 
नहीं हुआ जो सर्वशत्ब-सर्बदर्शित्व की सम्भवनीयता मानता न हो और जो महावीर 
आदि तीर्थकरों में सवशत्य-सवंदर्शित्व का उपचरित या मात्र श्रद्धाजनित व्यवहार 
करता हो | आगमों में भी यही वस्तु स्थापित-सी बणित है । महावीर आदि आरि- 
हँतों को जैन आगम निःशंकतया स्ंश-सर्वदर्शो बशित करते है | ।और सबंशत्व- 
सर्वदर्शित्य की शक्यता का स्थापन भी करते हैं। इतना ही नहीं बल्कि जैन आगम 
उत्तरकालीन वाड्मय की तरह अन्य सम्प्रदाय के नायकों के स्वशत्व-स्वदर्शित्व 
का विरोध भी करते हैं। उदाहरणार्थ जैन आगमकार महावीर के निजी शिष्य 
परन्तु उनसे अक्षग होकर अ्रपनी जमात जमानेवाले जमालि के सर्बशत्व-सर्वदर्शि- 
स्व का परिहास करते हैं। इसी तरह वे महावीर के समकालीन उनके सहसाधक 
गोशालक के स्वशत्ब-सबंदर्शित्त को भी नहीं मानते;' जब कि जम्ालि और 
ग्रोशाज््क को उनके अनुयायी जिन, अरिंत ओर सवंश मानते हैं । 
बौद्ध अन्यों में भी श्रत्यतीर्थिक प्रधान पुरुषों के वशन में उनके नाम के साथ 
सर्वशत्व-सवंदर्शित्ववूचक विशेषण अक्सर पाए जाते हैं | केबल शातपुत्र महावीर 
के नाम के साथ ही नहीं बल्कि पुरणकस्सप, गोशालक आदि श्रन्य तीथंकरों के 
नाम के साथ भी सबशत्व-सर्वदर्शित्व सूचक विशेषण उन ग्रन्थों में देखे जाते 
हैं।* इन सच साधनों के आधार से हम विचार करें तो नीचे लिखे परिणाम 
पर आते ई-. 

१--जैसे आज हर एक भ्रद्धालु अपने मुख्य गद्दीधर को जगद्गुद, आचार, 
आदि रूप से बिना माने-मनवाए संतुष्ट नही होता अ्रथत्रा जैसे आधुनिक शिक्षणत्षेत्र 
में डॉक्टर आदि पदवियों की प्रतिष्ठा हे वैसे ही पुराने समय में हर एक सम्प्रदाय 
अपने मुखिया को स्वश्ञ-सवंदशों बिना माने-मनवाए, संतुष्ट होता न था। 
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सर्वशत्व श्श्पू 

२--जहाँ तक सम्भव हो हर एक सम्प्रदायानुयायी अन्य सम्प्रदाय के मुखियों 
में सर्वशत्व-सबंदर्शित्व का निषेध करने की कोशिश करता था। 

३--सर्वशत्व-सवंदर्शित्व की मान्यता की पुरानी साम्प्रदायिक कसौटी मुख्य- 
तया साम्प्रदायिक भरद्धा थी । 

उपयुक्त ऐतिहासिक परिणामों से यू तो निर्वियाद सिद्ध हे कि खुद महाबीर 
के समय में ही महावीर निग्नन्थ-परंपरा में स्वश-सवंदर्शी माने जाते थे । परल्तु 
प्रश्न तो यह है कि महावीर के पहले सवशत्व-सवंदर्शित्य के विषय में निर्मन्थ- 
परंपरा की क्या स्थिति, क्‍या मान्यता रही होगी ! जैन-आगमों में ऐसा बरणंन हे 
कि अमुक पार्श्वापत्यिक निम्न॑न्थों ने महाबीर का शासन तब स्वीकार >था जब 
उन्हें महावीर की स्वशता और सवंदशिता में सन्देह न रहा "* । इससे स्पष्ट 
है कि महावीर के पहले भी पाश्वपित्यिक निग्रेन्थ-परंपरा की मनोबृत्ति स्वेश- 
सर्वदशों को ही तीथंकर मानने की थी, जो उ्तरका्लीन निम्नन्थ-परंपरा में भी 
कभी खरिडत नहीं हुईं । 

सर्वशत्व-सवंदशित्व का सम्भव है या नहीं इसकी तकदृष्टि से परीक्षा करने 
का कोई उद्देश्य यहाँ नहीं हे । यहाँ तो केवल इतना ही बतलाना है कि पुराने 
ऐतिहासिक युग में उस विषय में साम्प्रदायिकों की खासकर निर्ग्रन्थ-परंपरा की 
मनोद्ृतति कैसी थी ! हजारों वर्षा से चली आनेवाली सर्वशत्व-सर्वदशित्व विषयक 
श्रद्धा की मनोद्त्ति का श्रगर किसी ने पूरे बल से सामना किया है तो वह बुद्ध ही हैं । 

बुद्ध खुद अपने लिए. कभी सर्वज्ञ-सबंदर्शी होने का दावा करते न थे। और 
ऐसा दावा कोई उनके लिये करे तो भी उन्हें वह पसद न था। अ्रन्य सम्प्रदाय 
के जो अनुयायी अपने-अपने पुरस्कर्ताओं को सबंश-सर्वदर्शा मानते ये इनकी 
उस मान्यता का किसी न किसी ताकिक सरणी से बुद्ध खंडन भी करते बेर । 
बुद्ध के द्वारा किये गए इस प्रतिवाद से भी उस समय की सबशत्व-सबंदशित्व 
विषयक मनोजृत्ति का पता चल जाता है । 


[३० १०४७ ] 
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द जेनधर्म का प्राण 


ब्राह्मण और भ्रमण परंपरा-- 


अभी जैनधर्म नाम से जो आचार-विचार पहचाना जाता है वह भगवान्‌ 
पारश्वनाथ के समय में खास कर महावीर के समय में निग्गंठ धम्म--निर्न्थ धर्म 
नाम से भी पहचाना जाता था, परन्तु बह भ्रमण धर्म भी कहलाता है। अंतर है 
तो इतना ही है कि एकमात्र जेनधर्म ही श्रमण धर्म नहीं है, श्रमण धर्म को 
और भी श्नेक शाखाएँ भूतकाल में थी और अ्रत्र भी बौद्ध आदि कुछ शाखाएँ 
जीवित हैं। निम्न न्थ धर्म या जैनधर्म में श्रमण धर्म के सामान्य लक्षणों के 
होते हुए. भी आचार-विचार की कुछ ऐसी विशेषताएँ हैं जो उसको भ्रमण धर्म 
की अन्य शाखाओं से प्रथक्‌ करती है। जेन धर्म के आचार-विचार की ऐसी 
विशेषताओं को जानने के पूर्व श्रच्छा यह होगा कि हम प्रारंभ में ही भ्रमण धर्म 
की विशेषता को भल्लीमाँति जान लें जो उसे ब्राह्मण धर्म से अलग करती हैं। 

प्राचीन भारतीय संस्कृति का पट अनेक व विविधरंगी है, जिससें अनेक 
धर्म परंपराओं के रज्ञ मिश्रित हैं | इसमें मुख्यतया ध्यान में आनेवाली दो धर्म 
परम्पराएँ, हैं--(१) आ्रक्मण (२) भ्रमण | इन दो परम्पराश्रों के पौरबापय तथा 
स्थान आदि विवादास्पद प्रश्नों को न उठाकर, केवल्न ऐसे मुद्दों पर थोड़ी सी 
चर्चा की जाती हे, जो सर्व संमत जैसे हैं. तथा जिनसे श्रमण घर्म की मूल भित्ती 
को पहचानना और उसके द्वारा निग्रन्थ या जैनधर्म को समझना सरत हो 
जाता है | 


चैषम्य और साम्य दृष्टि-- 


ब्राक्ण और भ्रमण परम्पराओं के बीच छोटे-बढ़े अनेक विषयों में मौलिक 
अंतर है, पर उस अंतर को संत्तेप में कहना हो तो इतना ही कहना पर्याप्त है 
कि बआह्मण-बेदिक परम्परा वैपम्य पर प्रतिष्ठित है, जब कि श्रमण परम्परा झाम्प 
पर प्रतिष्ठित है। यह चेषम्य और साम्य मुख्यतया तीन बातों में देखा जाता है- 
(१) समाजविषयक (२) साध्यविषयक और (३) प्राणी जगत्‌ के प्रति 
विषयक । समाज विषयक वैषम्य का अर्थ है कि समाज रचना सें तथा धर्माषि- 
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कर में वर्ण का जन्मसिद्ध भ्रेष्ठत्य व मुख्यतव तथा . इतर व्यों का आझ्ण को 
अपेजा कनिष्ठत्व थ गौणत्व | आहाण धर्म का वास्तविक साध्य है अम्युदरण, जो 
पेहिक समृद्धि, राज्य और पुत्र, पशु आदि के नानाविध छ्ामों में तथा इन्द्रपद, 
स्वर्गीय सुख आदि नानाविध पारलौकिक फलों के ल्ञाभों में समाता है | अभ्युदय 
का साधन मुख्यतया यशपघर्म श्र्थात्‌ नानाविध यश हैं ।* इस धरम में पशु-पत्षी 
आदि की बलि अनिबारय मानी गई हे और कहा गया है कि वेदविद्वित हिंसा धर्म 
का ही देतु हे। इस विधान में बल्लनि किये जानेवाले निरफराघ पशु-पक्धी आदि के 
प्रति स्पष्टलया आत्मसाम्य के अभाव की अर्थात्‌ आत्मवैषम्य की दृष्टि हे। इसके 
बिपरीत उक्त तीनों बातों में भ्रमण धर्म का साम्य इस प्रकार है । भ्रमण धर्म 
समाज में किसी भी वर्ण का जन्मसिद्ध भ्रेष्ठ्व न मानकर गुय-कमइत ही 
ओष्ठत्व व कनिष्ठत्व मानता है, इसलिए वह समाज सवना तथा धर्माधिकार में 
जन्मसिद्ध वर्ण भेद का आदर न करके गुण कर्म के आधार पर ही सामाजिक 
व्यवस्था करता है। अतएब उसकी दृष्टि में सदगुणी श॒द्ग भी दुगुणी ब्राह्मण 
आदि से श्रेष्ठ हैं, और धार्मिक क्षेत्र में योग्यता के आधार पर हर एक वर्ण का 
पुरुष या स्त्री समान रूप से उच्च पद्‌ का अषिकारी है। श्रमण धमं का अंतिम 
साध्य ब्राह्मण धर्म की तरह अभ्युद्य न होकर निःश्रेयस है । निश्रेयल का अथ 
है कि ऐहिक पारल्लौकिक नानाविध सब लामों का त्याय सिद्ध करनेवाली ऐसी 
स्थिति, जिसमें पूर्ण साम्य प्रकट होता है और कोई किसी से कम योग्य या 
अधिक योग्य रहने नहीं पाता । जीव जगत्‌ के प्रति भ्रमण धर्म की दृष्टि पूर्े 
आत्म साम्य की है, जिसमें न केवल पशु-पक्छी श्रादि या कीट-पतंग आदि जन्तु 
का ही समावेश होता है किन्तु वनस्पति जैसे अति छुद्ध जीव वर्ग का भी समावेश 
ड्वोता है । इसमें किसी भी देहधारी का किसी भी निमित्त से किया जानेवाला वध 
आत्मवध जैसा ही माना गया है और वध मात्र को अधर्म का हेतु माना है । 
ब्राह्मण परम्परा मूल में 'त्ल्मनन! के आसपास झुरू ओर विकसित हुई हे, जब 
कि भमखण परम्परा 'सम'-साम्य, शम और भ्रम के आसपास शुरू एएवं विकसित हुई 
है | अक्षन्‌ के अनेक श्रथों में से प्राचीन दो अर्थ इस जगह ध्यान देने योग्य हैं। 





१ “कर्मफलबाहुल्याज्य पुजस्वर्गंत्रह्मवर्चसादि्नक्षणस्प कर्मपलतस्पासंस्येयत्वात्‌ 
तत्मति च पुरुषाणां कामबाहुल्यात्‌ तदर्थः श्रुतेरषि को यकः कर्मबूपपयते ।*-- 
तैत्ति० १-११ | शांकरमाष्य ( पूना आप्टेकर कं० ) ध्ृ० ३५३ । यही बाद 
“परिणामतापसंस्कारी! गुणबृत्तिविरोधात्‌” इत्यादि योगबन्न तथा उसके भाष्य में 
कही हे । सांख्यतत्वकौमुदी में भी है जो मूल कारिका का स्पष्टीकरण मात्र. है । 


श्श्ध् जैन धर्म और द्शान 


(१) सुति, प्रार्थना, (२) यज्ञ यामादि कर्म । वैदिक मंत्रों एम्न धूक्तों के द्वारा जो 
'नानाबिध खुतियाँ और प्रा्थनाएँ की जाती हैं वह ब्रह्मम्‌ कहलाता है। इसी तरह 
बैदिक मंत्रों के विनियोग वाला यज्ञ यागादि कर्म भी ब्ह्मन्‌ कहलाता है। वैदिक 
मंत्रों और सूक्तों का पाठ करनेवाला पुरोहित वर्ग और यज्ञ यागादि करानेबाला 
पुरोहित वर्ग ही ब्राञझण है | वैदिक मंत्रों के द्वारा की जानेवाली स्व॒ति-आर्थना 
एवं यज्ञ याग्रादि कर्म फी अ्रति प्रतिष्ठा के साथ ही साथ पुरोहित बर्ग का समाज 
में एवं तत्कालीन धर्म में ऐसा प्राधान्य स्थिर हुआ कि जिससे वह ब्राह्मण वर्ग 
झपने आपको जन्म से ही श्रेष्ठ मानने लगा और समाज में भी बहुधा वही मान्य- 
ता स्थिर हुई जिसके आ्राधार पर वर्ग भेद की मान्यता रूढ़ हुई और कहा गया 
कि समाजपुरुष का मुख ब्राह्षण है और इतर वर्ण अन्य अंग है। इसके विपरीत 
अमण धर्म यह मानता मनवौता था कि सभी सामाजिक ख्त्री-पुरुष सत्कर्म एवं 
घमपद के समान रूप से अधिकारी है। जो प्रयस्नपूर्वक योग्यता लाभ करता है 
बह वर्ग एवं लिंगमेद के बिना ही गुरुपद का अधिकारी बन सकता है । यह सामा- 
जिक एवं धार्मिक समता की मान्यता जिस तरह ब्राह्मण धर्म की मान्यता से बिल- 
कुल विरुद्ध थी उसी तरह साध्यविषय्क दोनो की मान्यता भी परस्पर विरुद्ध रही । 
श्रमण धर्म ऐहिक या पारलौकिक्र अमभ्युदय को सवंथा देय मान कर निःश्रेयस को 
ही एक मात्र उपादेय मानने की ओर अग्रसर था और इसीलिए वह साध्य की 
तरह साधनगत साम्य पर भी उतना ही भार देने लगा । निःश्रेयस के साधनों में 
भुख्य है अहिंसा । किसी भी प्राणी की किसी भी प्रकार से हिसा न करना यही 
निःश्रेयस का मुख्य साधन है, जिसमें अत्य सब्र साधनों का समाजेश हो जाता है। 
यह साधनगत साम्यदृष्टि हिंसाप्रधान यज्ञ यागादि कर्म की दृष्टि से व्रिलकुल 
विरुद्ध है | इस तरह ब्राह्मण और श्रमण धर्म का वेषम्प और साम्यमूलक इतना 
विरोध है कि जिससे दोनों घर्मो के बीच पद-पद पर संघर्ष की सभावना है, जो 
सहसखों वर्षों के इतिहास में लिपिबद्ध हे । यह पुराना विरोध ब्राह्मण काल में भी 
था और बुद्ध एव महावीर के समय में तथा इसके बाद भी | इसी चिरंतन विरोध 
के प्रवाह को महाभाष्यकार पतजलि ने अपनी वाणी में व्यक्त किया है। बैया- 
करण पाणिनि ने सूत्र में शाश्वत विरोध का निर्देश किया है | पतजलि शाश्वत 
-+जन्म सिद्ध बिरोध वाले अ्रद्दि-नकुल, गोव्याप्र जैंसे इन्द्रों के उदाहरण देते हुए 
साथ-साथ ब्राक्षण-भमण का भी उदाहरण देते हैं । यह ठीक है कि हजार प्रयत्न 
करने पर भी श्रहि-नकुल् या गो-पा्न का विरोध नि्मूल नहीं हो सकता, जब कि 


२. महासाष्य २४. ६ | 


जैन धर्म का प्राण श्श्द्‌ 


अयत्न करने पर ज्राक्षण और अमर का विरोध निमू छ हो जामा संमक है और 
इतिहास में कुछ उदाहरण ऐसे उपलब्ध भी हुए हैं जिनमें त्राक्षण और भमर के 
बीच किसी भी प्रकार का वैमनरंय या विरोध देखा नहीं जाता । परन्तु पतंजलि को 
ब्रा्म ए-अमण का शाश्वत विरोध विषयक कथन व्यक्तिपरफ ने होकर वर्गपरक 
है। कुछ व्यक्तियाँ ऐसी संभव हैं जो ऐसे विरोध से परे हुई हैं या हो सकती हैं 
परन्तु सारा ब्राह्मण बर्ग या सारा भमण वर्ग मोलिक बिशेध से परे नहीं हे यही 
पतंजलि का तात्य है। शाश्वत! शब्द का श्र श्रविचल न होकर प्रावाहिक 
इतना ही अ्रभिप्रेत है। पतंजलि से अनेक शत्ताब्दियों के बाद होनेघाले जैन 
आचाय हेमचंद्र ने भी आह ण-अश्रमण उदाहरण देकर पतंजलि के अनुभव की यथा- 
र्थता पर मुहर लगाई है' । आज इस समाज॑बादी युग में मी हम यह नहीं कह 
सकते कि ब्राह्मण और भ्रमण वर्ग के बीच विरोध का बीज निमूल हुआ है | इस 
सारे विरोध की जड़ ऊपर सूचित वैषम्य और साम्य की दृष्टि का पूर्व-पश्चिम 
जैसा अन्तर ही है। 

परस्पर प्रभाव और समन्वय--- 


ब्राह्यण और श्रमण परंपरा परस्पर एक दूसरे के प्रभाव से बिलकुल अदूती 
नहीं है | छोटी-मोटी बातों में एक का प्रभाव दूसरे पर न्यूनाधिक मात्रा में 
पड़ा हुआ देखा जाता है। उदहरणार्थ भ्रमण धर्म की साम्यदुष्टिमूलक अहिंसा 
भावना का बाह्मण परम्परा पर क्रमशः इतना प्रभाव पड़ा है कि जिससे यशीय 
हिंसा का समर्थन केवल पुरानी शास्त्रीय चर्चाओं का विषय मात्र रह गया है, व्यव- 
हार में यज्ञीय हिंसा लुप्त सी हो गई है । श्रहिंसा व “स्वभूतहिते रत” सिद्धांत 
का पूरा आग्रह रखनेवाली साख्य, योग, श्रोपनिषद, अ्रवधूत, सात्वत आदि जिन 
परम्पराओ ने ब्राह्मण परम्परा के प्राणभूत बेद विषयक प्रामाण्य और ब्राह्मण वर्ण 
के पुरोहित व गुरु पद का श्रात्यंतिक विरोध नही किया वे परम्पराएँ क्रमशः ब्राह्मण 
धर्म के सबसंग्राहक क्षेत्र में एक या दूसरे रूप में मिल्न गई हैं । इसके विपरीत 
जैन बौद्ध आदि जिन परम्पराओं ने बैदिक प्रामाए्य और ब्राक्षण बर्ण के गुरु पद 
के विरुद्ध आत्मतिक आम्रह रखा वे परम्पराएँ यद्यपि सदा के लिए ब्राक्षण धर्म से 
झल्नग ही रही है फिर भी उनके शाल््र एवं निदृत्ति धर्म पर ब्राह्मण परम्परा की 
लोकसंग्राहक द्त्ति का एक या दूसरे रूप में प्रभाव अवश्य प्रड़ा है। 
भ्रमण परपरा के अवतेंक-- 


भ्रमण धर्म के मूल प्रवतंक कौन-कौन थे, वे कहाँ-कहाँ और कब हुए, इसका 
१, सिद्हैम० ३, १, १४१। 


१२७ बैन धर्म और दर्शान 


यथा और पूरा इतिहास अ्रध्यावधि अज्ञात है पर हम उपलब्ध साहित्य के 
झाधार से इतना तो निःशंक कह सकते हैं कि नामिपृत्र ऋष तथा आदि विद्यान्‌ 
कपिल्न ये साम्य धर्म के पुराने और प्रबल समर्थक थे यही कारण है कि उनका 
पूरा इतिहास अंधकार-अस्त होने पर भी पौराणिक परम्परा में से उनका नाम 
लुप नहीं हुआ है। ब्राह्मण-पुराण ग्रन्थों में ऋषभम का उल्लेख उम्र तपस्वी के 
रूप में है सही पर उनकी पूरी प्रतिष्ठा तो केवल जैन परम्परा में ही हे, जब 
कि कपिल का ऋषि रूप से निर्देश जेन कथा साहित्य में है फिर भी उनकी पूर्ण 
अतिष्ठा तो सांख्य परंपस में तथा सांख्यमूलक पुराण ग्रंथों में ही है। ऋषभ 
ओर कपिल आदि द्वार जिस आत्मौपम्य भावना की और तन्मूलक अहिंसा 
घम की प्रतिष्ठा जमी थी उस भावना और धर्म को पोषक अनेक शाखा-प्रशा- 
खाएँ थीं जिनमें से कोई बाह्य तप पर, तो कोई ध्यान पर, तो कोई मात्र चित्त- 
शुद्धि या असंगता पर अधिक भार देती थी। पर साम्य या समता सबका 
समान ध्येय था | 


जिस शाखा ने साम्यसिद्धि मूलक अहिंसा को सिद्ध करने के सिए अ्रपरिग्रह 
पर श्रघिक भार दिया और उसी में से अगार-गह-प्रन्थ या अपरिग्रह बंधन के 
त्याग पर अधिक भार दिया और कहा कि जब तक परिवार एबं परिग्रह का बंधन 
हो तब तक कभी पूर्ण श्रहिंसा या पूर्ण साम्य सिद्ध नहीं हो सकता, श्रमण धर्म 
की वही शाखा निग्न॑न्थ नाम से प्रसिद्ध हुई | इसके प्रधान प्रवर्तक नेमिनाथ तथा 
पाश्वनाथ ही जान पड़ते हैं। 


खीतरागता का आपह--- 


अहिंसा की भावना के साथ साथ तप और त्याग की भावना श्रनिवार्य रूप 
से निम्न॑न्थ धरम में ग्रथित तो हो ही गई थी परन्तु साधकों के मन में यह प्रश्न 
उत्पन्न हुआ कि बाह्य त्याग पर अधिक भार देने से क्‍या आत्मशुद्धि या 
साम्य पूर्णतया सिद्ध होना संभव है ! इसी के उत्तर में से यह विचार 
फल्ित हुआ कि राग द्वेष आदि मलिन इत्तियों पर विजय पाना ही मुख्य साध्य 
है। इस साध्य की सिद्धि जिस अहिंसा, जिस तप या जिस त्याग से न हो सके 
वह अद्ठिंसा, तप या त्याग कैसा ही क्यों न हो पर आध्यात्मिक दृष्टि से अनु- 
पयोगी है । इसो विचार के प्रवर्तक 'जिन” कहल्ाने लगे | ऐसे जिन अनेक हुए 
हैं। सच्चक, बुद्, गोशालक और महावोर ये सब्र श्रपनी-अपंनी परम्परा में जिन 
रूप से प्रसिद्ध रहे हैं परंतु आज जिनकथित जैनघर्म कहने से मुख्यतया महाबीर 
के घर्म का ही बोध होता है जो राग-द्वेष के विजय पर ही मुख्यतया भार देता है । 


' बैन धर्म का प्राश श्र 


चर्म बिकास का इतिहास कहता हे कि ठत्तरोश्र उदय में आनेबाली नई-मई. कर्म 
की अ्रचस्‍्थाओं में उस उस धर्म की पुरानी अविरोधी अवस्थाओं का समावेश 
झवश्य रहता हे। यही कारण है कि जैंनधर्म निम्नेन्थ धर्म भो है और 
अमण धर्म भी है | 
भ्रमण धर्म की साम्यशष्टि-- 

श्रव्॒ हमें देखना यह है कि भ्रमण परम की प्राणभूत साम्य भाषना का जैन 
परम्परा में क्‍या स्थान है ! जैन श्रुत रूप से प्रसिद्ध द्वादशांगी या चतुर्दश पूछ में 
ामाइय'--सामायिक' का स्थान प्रथम है, जो आचारांग सूत्र कहलाता है । 
जैनघर्म के अंतिम तीथंकर महाबीर के आचार-विचार का सीधा और स्पष्ट 
प्रतित्रिम्तर मुख्यतया उसी सूत्र में देखने को मिलता है। हसमें जो कुछ कहा गया 
है उस सत्र में साम्य, समता या सम पर ही पूर्णतया भार दिया गया है। 
'सामाइय' इस प्राकृत या मागघधी शब्द का संबंध साम्य, समता या सम से है। 
साम्यदुष्टिमूलक और साम्यदृष्टिपोषक जो-जो आचार-बिचार हों वे सब 
सामाइय-सामायिक रूप से जैन परम्परा में स्थान पाते हैं। जैसे ब्राक्षण परम्परा 
में संध्या एक आवश्यक कर्म है वैसे ही जैन परम्परा में मी गृहस्थ और त्यागी 
सत्र के लिए. छः आवश्यक कर्म बतलाए हैं जिनमें मुख्य सामाइय है । अगर 
सामाइय न हो तो श्रौर कोई आ्रावश्यक सार्थक नहीं है | ग्रहस्थ या त्यागी अपने- 
अपने अधिकारानुसार जब-जब घार्मिक जीवन को स्वीकार करता है तब-तब 
बह “करेमि भंते | सामाइय! ऐसी प्रतिशा करता है। इसका अ्रथ दे कि दें भग- 
बन्‌ ! मैं समता या समभाव को स्वीकार करता हूँ । इस समता का विशेष स्पष्टी- 
करण आगे के दूसरे पद में किया गया है। उसमें कहा है कि मैं सावग्योग 
अर्थात्‌ पाप व्यापार का यथाशक्ति त्याग करता हूँ । 'सामाइय' की ऐसी प्रतिष्ठा 
होने के कारण सातवीं सदी के सुप्रसिद्ध विद्वाल्‌ जिनभद्रगणी क्षमाश्रमण ने उस 
पर विशेषावश्यकभाष्य नामक अति विस्तृत ग्रन्थ लिखकर बतलाया है कि धर्म 
के अ्ंगभूत अद्धा, शञान और चारित्र ये तीनों ही सामाइय हैं । 
सश्ची वीरता के विषय में जैनधमे, गीता और गांधीजी-- 


सांख्य, योग और भागवत जैसी अन्य परंपराओं में पूर्वकाल से साम्यद्ृष्टि 
की जो प्रतिष्ठा थी उसी का आधार लेकर भगवदुगीताकार ने गीता की रचना 
की है। यही कारण है कि हम गीता में स्थान-स्थान पर समदर्शी, साम्य, 
समता जैसे शब्दों के द्वारा साम्यदुष्टि का ही समर्यत पाते हैं। गीवा और 
आचारांग की साम्य भावना मूज्ञ में एक ही है, फिर भी वह परंपरासेद से 


१११२ जैन धर्म और-दशन 


आन्यान्य भावनाओं के साथ मिलकर भिन्न हो गई है। अजुन को साम्व मावना के 
प्रबल आवेग के समय भी मैक््य जीवन स्वीकार करने से गीता रोकती है और 
शब्म युद्ध का आदेश करती है, जब्र कि आचारांग सूत्र अर्जुन कों ऐसा आदेश 
न करके यही कद्देगा कि अगर तुम सचमुच ज्षत्रिय वीर हो तो साम्यदृष्टि आमे 
पर हिंसक शत्जयुद्ध नहीं कर सकते बल्कि मैक््यजीवनपूर्वक श्राध्यात्मिक शत्रु के 
साथ युद्ध के द्वारा ही सच्चा क्षत्रियत्व सिद्ध कर सकते हो ।* इस कथन की द्योतक 
भरत-चाहुबली को कथा जैन साहित्य में प्रसिद्ध है, जिसमें कक्ष गया हे कि सहोदर 
भरत के द्वारा उप्र प्रहार पाने के बाद बाहुबली ने जब प्रतिकार के लिए. हाथ 
उठाया तभी समभाव की बृत्ति प्रकट हुई उस इति के आवेग में बाहुचली ने 
भैक्य जीवन स्वीकार किया पर प्रतिप्रहार करके न तो भरत का बदला चुकाया 
और न उससे अपना न्यायोचित राज्यमाग लेने का सोचा । गाधीजी ने गीता 
ओर आचाराग आदि में प्रतिपादित साम्य भाव को अपने जीवन में यथार्थ रूप 
से विकसित किया और उसके बल पर कहा कि मानवसहारक युद्ध तो छोड़ो, 
पर साम्य या चित्तशुद्धि के बल पर ही अन्याय के प्रतिकार का मार्ग भी ग्रहण 
करो । पुराने संन्यास या त्यागी जीवन का ऐसा अर्थ विकास गाधीजी ने समाज में 
प्रतिष्ठित किया है । 


साम्यटष्टि और अनेकान्तवाद 


जैन परंपरा का साम्य दृष्टि पर इतना अधिक भार है कि उसने साम्य दृष्टि 
को ही ब्राह्मण परंपरा में लब्धप्रतिष्ठ ब्रह्म कहकर साम्यहश्पोषरक सारे आचार 
बिचार को '“ब्रह्मचर्य -“बम्मचराई” कहा है, जैसा कि बौद्ध परपरा ने मैत्री आदि 
भावनाओं को ब्रह्मबिहार कहा है । इतना ही नहीं पर धम्मपद* और शाति परे 
की तरह जेन ग्रन्थ? में भी समत्व धारण करनंवाले श्रमणु को ही ब्राह्मण कहकर 
श्रमण और बआह्मण के बीच का अंतर मिटाने का प्रयत्ञ किया है। 

साम्यदृष्टि जेन परम्परा में मुख्यतया दो प्रकार से व्यक्त हुई है-/१) आचार में 
ओर (२) विचार में । जेन धर्म का बाह्य-आभ्यन्तर, स्थृल-सूक््म सत्र आचार साम्य 
दृष्टि मूलक अहिसा के केन्द्र के आसपास ही निर्मित हुआ है। जिम्त आचार 
के द्वारा श्रहिंसा की रक्षा और पुष्टि न द्वोती हो ऐसे किसी भी आचार को जैन 
परम्परा मान्य नहीं रखती | सद्यपि सब धामिक परम्पराओं ने अहिंसा तत्व पर 


१. श्राचारांग १-६-१ || 
२. ब्राह्मण वर्ग २६ । 
है, उत्तराध्ययषन २५ | 





जैंन चर्म का आग श्श्ह 


न्यूनाधिक भार दिया दै पर जेन परम्परा ने उत्त तत्व पर जितना भार, दिया है 
और उसे जितना व्यापक भनाया है, उतना भार और उतनी व्यापकता अन्य घर्म 
पैउपरा में देखी नहीं जाती । मनुष्य, पशु-पक्ती कीट-पतंग, और वनस्पति ही नहीं 
बल्कि पार्थिव जल्ीय आदि सूक््मातिसूक्ष्म जन्तुओं तक कौ हिंसा से आत्मौपम्यं की: 
भाषना द्वाय निश्ल होने के लिए कहा गया है । 

विचार में साम्य दृष्टि की भावना पर जो भार दिया गया है उसी में से अने- 
कान्त दृष्टि या विभज्यवाद का जन्म हुआ है । केवल अपनी दृष्टि या विंचार 
सरणी को ही पूर्ण अन्तिम सत्य मानकर उस पर आग्रह रखना यह साम्य दृष्टि 
के लिए. घातक है । इसल्लिए, कद्दा गया है कि दूसरों की दृष्टि का भी उतना ही 
आदर करना जितना अपनी दृष्टि का | यही साम्य दृष्टि अ्नेकान्तवाद की भूमिका 
है। इस भूमिका में से हो भाषा प्रधान स्याद्राद और विचारप्रधान नयवाद का 
क्रमशः विकास हुआ है । यद्द नही है कि अन्यात्य परम्पराओ में अनेकान्त दृष्टि 
का स्थान ही न हो। मीमांसक और कपिल दर्शन के उपरांत न्याय दर्शन में भी 
अनेकान्तवाद का स्थान है। बुद्ध भगवान्‌ का विभज्यवाद और मध्यममार्ग भी 
अनेकान्त दृष्टि के ही फल हैं; फिर मो जैन परम्परा ने जैसे अहिंसा पर अत्यधिक 
भार दिया है वैसे ही उसने श्रनेकान्त दृष्टि पर भी अत्यधिक भार दिया है। 
इसलिए जैन परम्परा में आचार या विचार का कोई भी विषय ऐसा नहीं है जिस 
पर अनेकान्त दृष्टि लागू न की गई हो या जो अनेकान्त दृष्टि की मादा से बाहर 
हो। यही कारण है कि श्रन्यान्य परम्पराश्रो के विद्वानों ने अनेकांत दृष्टि को मानते 
हुए. भी उस पर स्वतंत्र साहित्य रचा नहीं है, जब कि जेन परम्परा के विद्वानों ने 
उसके अ्रंगभूत स्याद्राद, नयवाद आदि के बोधक और समर्थक विपुल स्वतंत्र 
साहित्य का निर्माण किया है । 


अहिसा-- 


हिंसा से निवृत्त होना ही अहिंसा है। यह विचार तत्र तक पूरा समझ में 
आ नहीं सकता ज़ब्र तक यह न बतलाया जाए. कि हिंसा किस की होती हे तथा 
हिंसा कौन व किस कारण से करता है और उसका परिणाम क्या है। इसी 
प्रश्न को स्पष्ट समझने की दष्टि से मुख्यतया चार विद्याएँ जैन परम्पस में फलित 
हुई हैं-(१) आत्मविद्या (२) कर्मविया (३) चरिषविद्या और (४) ज्ञोकबविद्या | 
इसी तरह अलेकांत दृष्टि के द्वारा मुख्यतया भ्रतविद्या और प्रमाण विद्या कम 
निर्माण व पोषण हुआ है। इस प्रकार अहिंस, अनेकांत ओर तत्मूलक विद्यार्ये 
ही जैनघर्म का आण है जिस पर आगे संत्तेप में विचार किया जाता है | 


शर्ट जैन धर्म और दर्शन 
शात्मविशा ओर उत्कान्तियाद-- 


अत्येक आत्मा चाहे वह प्रध्वीगत, जल्गत या वनस्पतिगत हो या कीढ-पतंग 
पश्ुसक्षी रूप हो या मानव रूप हो वह सब तात्विक दृष्टि से समान है। यही जैन 
आत्मविद्या का सार है। समानता के इस सैद्धान्तिक विचार को अश्रमल में लाना- 
उसे यथासंभव जीवन के व्यवद्ार के प्रत्येक क्षेत्र में उतारने का अ्रप्रमत्त भाव से 
अयत्न करना यही अहिंसा है । आत्मविद्या कहती कि यदि जीवन-व्यवहार में साम्य 
का अनुभव न हो तो आत्मसाम्य का सिद्धान्त कोरा बाद मात्र है। समानता 
के सिद्धान्त को अ्रमली बनाने के लिए ही आचाराग सूत्र के अध्ययन में कहा 
गया है कि जैसे तुम अपने दुःख का अनुभव करते हो वैसा ही पर दुःख का अनु- 
भव करो | अर्थात्‌ अन्य के दुश्ख का आत्मीय दुःख रूप से संवेदन न हो तो 
अहिंसा सिद्ध होना संभव नहीं । 

जैसे आत्म समानता के तात्विक दिचार में से अहिंसा के आचार का सम- 
थेन किया गया है वैसे ही उसी विचार में से जैन परम्परा में यह भी आ्राध्यात्मिक 
मतव्य फलित हुआ है कि जीवगत शारीरिक, मानसिक आदि वैषम्य कितना ही 
क्यों न हो पर आर्गतुक हे-कमंमूलक है, वास्तविक नहीं है । अतण्ब कछुद्र से 
हुद्र॒ अवस्था में पड़ा हुआ जीव भी कभी मानवकोटि में आ सकता है श्रौर मानव- 
कोटिगत जीव भी छुद्रतम वनस्पति अवस्था में जा सकता है, इतना ही नहीं 
घल्कि वनस्पति जीव विकास के द्वारा मनुष्य की तरह कभी सर्चथा बंधनमुक्त हो 
सकता है । ऊँच-नीच गति या योनि का एवं सवंथा मुक्ति का आधार एक मात्र 
कर्म हे। जैसा कर्म, जेसा संस्कार या जैसी वासना वैसी ही आत्मा की अ्रवस्था, 
पर तात्तविक रूप से सच आत्माओं का स्वरूप स्वथा एक-सा है जो नैष्कम्य॑ अवस्था 
में पूर्ण रूप से प्रकट होता है। यही आत्मसाम्यमूलक उत्कान्तिवाद है। 


सांख्य, योग, बौद्ध आदि द्वैतवादी अहिंसा समर्थक परम्पराओं का और 
और बातों में जैन परम्परा के साथ जो कुछ मतभेद हो पर अहिंसाप्रधान श्राचार 
तथा उत्क्रान्तिवाद के विषय में सब का पूर्ण ऐकमत्य है। आ्रात्माद्वैववादी 
औपनिषद परम्परा अहिंसा का समर्थन समानता के सिद्धान्त पर नहीं पर अ्ठैत के 
सिद्धान्त पर करती हे । वह कहती है कि तस्‍्व रूप से जैसे तुम बैसे हो अन्य सभी 
जीव शुद्ध ब्रक्ष-एक ब्रह्नरूप हैं | जो जीवों का पारस्परिक भेद देखा जाता है वह 
वास्तबित न होकर अ्रविद्यामूलक है । इसलिए अन्य जीवों को अपने से अमिक्ष 
ही सममना चाहिए और अन्य के दुःख को अपना दुःख समझ कर हिंसा से 
नियूत्त होना चांहिए, | 


जैन घमम का आय श्र्ड ' 


ट्वैतबादी जैन आदि परम्पराओं के और अद्रैतबादी परम्परा के बीच अंतर 
केवल इतना ही है कि पहली परंपराएँ प्रत्येक जीवात्मा का वात्तविक भेद स्तर 
कर भी उन सब में तात्विक रूप से समानता ल्वीकार करके अहिंसा का उदबोधन 
करती हैं, जब कि अद्देत परम्पत जीवात्माओं के पारस्परिक मेद को ही मिथ्या 
मानकर उनमें तात्विक रूप से पूर्ण अमेद मानकर उसके आधार पर श्रहिंसा 
का उद्बोधन फरती हैं। अद्वैत परम्परा के अनुसार भिन्न भिन्न योनि और मिल्न- 
मिन्न गतिवाले जीवों में दिखाई देनेवाले मेद का मूल अ्रधिष्ठान एक शुद्ध 
अखंड ब्रह्म हैं, जब कि जैन जैसी द्वेतवादी परम्पराओं के अनुसार प्रत्येक जीवात्मा 
तत्व रूप से स्वतंत्र और शुद्ध बरक्ष हे। एक परम्परा के अनुसार अखंड एक 
ब्रह्म में से नानाजीब की सृष्टि हुई है जब कि दूसरी परम्पराश्रों के अनुसार जुदे- 
जुदे स्वतंत्र और समान अनेक शुद्ध ब्रह्म ही अनेक जीव हैं द्वेतमूलक,समानता 
के सिद्धान्त में से ही श्रद्वेतमुल्क ऐक्य का सिद्धान्त क्रमशः विकसित हुआ जान 
पड़ता है परन्तु अहिंसा का आचार और आध्यात्मिक उत्कान्तिवाद अद्वैतवाद में 
भी द्वेतवाद के विचार के अनुसार ही घयया गया है। बाद कोई भी हो पर 
अहिसा की दुष्टि से महत्त्व की बात एक ही है कि अन्य जीवों के साथ समानता 
या अभेद का वास्तविक संवेदन होना ही अ्रहिंसा की भावना का उद्गम है । 


कर्म विया और बंध-मोक्ष-- 


जब तत्त्वतः सब जीवात्मा समान हैं तो फिर उनमें परस्पर वैषम्य क्यों, तथा 
एक ही जीवात्मा में काल भेद से वैषम्य क्‍यों! इस प्रश्न के उत्तर में से ही कर्म- 
विदा का जन्म हुआ है। जैसा कर्म वैसी अवस्था यह मात्यता वैषम्य का स्पष्टी- 
करण तो कर देती है, पर साथ ही साथ यह भी कहती है कि अच्छा या जुरा 
कर्म करने एवं न करने में जीव ही स्वतंत्र है, जैंसा वह चाहे वैसा सत्‌ या अ्सत्‌ 
पुरुषार्थ कर सकता है और वही झपने वर्तमान और भावी का निर्माता है। कर्म- 
वाद कहता है कि वर्तमान का निर्माण भूत के आधार पर और भविष्य का 
निर्माण वर्तमान के आधार पर होता है । तीनों काल की पारस्परिक संगति कर्म- 
बाद पर ही अवलंबित है । यही पुनर्जन्म के विचार का आधार है | 

वस्तुतः अशान और राग-द्रेष ही कम दे। अपने पराये की वास्तविक प्रतीति 
न होना अज्ञान या जैन परम्परा के अनुसार दर्शान मोह है । इसी को सांख्य, बौद 
आदि अन्य परम्पराओं में श्रविद्या कहा है। अश्ञान-जनित दष्टानिष्ट की कल्पनाओं 
के कारण जो-जो इततियाँ, या जोन्‍जो बिकार पैदा होते हैं वढ़ी संक्षेप में राम-द्वेष 
कहे गए, हैं| यद्यपि यगद्धेष दी हिंसा के प्रेरक हैं. पर 'वस्तुतः सब्र की 


श्र जैन शर्म और दर्शन 


जड़ अशेन-दरशन मोह या श्रविया ही है, इसत्िए हिंसा की. असली जड़ 
आश्ञान ही हैं । इस विषय में आत्मवादी सत्न परपराएँ एकमत हैं। 
: ऊपर जी कर्म का स्वरूप चतलाया है वह मैंन परिभाषा में माव कर्म हे और 
चंह आत्मगत संस्कार विशेष है। यह भावकर्म आत्मा के इंदंगिद सदा वर्तमान 
ऐसे सूक्मातियृहष्म भौतिक परमाशुओं को श्राक्ृष्ट करता है और उसे विशिष्ट 
रूप अर्पित करता है। विशिष्ट रूप प्रात यह भौतिक परमाणु पुंज ही द्रव्यकर्म या 
कार्मण शरीर कहलाता है जो जन्मान्तर में जीव के साथ जाता है और स्थूल 
शरीर के निर्माण की भूमिका बनता है । ऊपर-ऊपर से देखने पर मालूम होता 
है कि द्रव्यकर्म का विचार जैन परंपरा की कर्मविद्या में है, पर अन्य परंपरा की 
कर्म विद्या में वह नही है, परन्तु सूक्ष्ता से देखनेवाला जान सकता है कि 
वस्तुतः ऐसा नहीं है। साँख्य-योग, वेदान्त आदि परंपराओं में जन्मजन्मान्तर- 
गामी सूक्ष्म यु लिंग शरीर का वर्णन है। यह शरीर अन्तःकरण, अमिमान मन 
आदि प्राकृत या मायिक तत्त्वों का बना हुआ माना गया है जो वास्तव में जैन 
परंपरासंमत भौतिक कार्मण शरीर के ही स्थान में है। सूक्ष्म या कार्मण शरीर 
की मूल कल्पना एक ही है  श्रन्तर है तो उसके बर्सन प्रकार मे और न्यूनाधिक 
विस्तार में एवं वर्गोकरण में जो हजारों वर्ण से जुदा-जुगा विचार-चिंतन करने 
वाली परंपराओं में होना स्वाभाविक है। इस तरह हम देखते है तो आत्मबादी 
सब परंपराश्रों में पुनर्जत्म के कारण रूप से कर्मतत्त्व का स्वीकार है ओर जन्म- 
जन्मान्तरगामी मौतिक शरीररूप द्वव्यकर्म का भी स्वीकार है । न्याय वैशेषिक 
परंपरा जिसमें ऐसे सूक्ष्म शरीर का कोई खास स्वीकार नहीं है उसने भी 
जन्मजन्मान्तरगामी श्रगुंरूप मन को स्वीकार करके द्रव्य कर्म के विचार को 
अपनाया है | 

पुनर्जन्म और कर्म को मान्यता के बाद जब मोक्ष की कल्मना भी तत्त्वचिंतन 
में स्थिर हुई तब से अभी तक की बंध-मोक्षबादी भारतीय तत्वचितकों की आत्म- 
स्वरूप-विषयक मान्यताएँ कैसी-कैसी है और उनमें विकासक्रम वी दृष्टि से जैन 
मन्तव्य के स्वरूप का क्‍या स्थान है इसे समभने के लिए सक्तेप मे वंधम-क्षवादी 
मुख्य-मुख्य सभी परंपराओं के मन्तव्यों को नीचे दिया जाता है। (१) जैन 
परंपरा के अनुसार आत्मा प्रत्येक शरीर में जुदा-जुदा है। वह स्वयं शुमाशुभ 
कम का कर्ता और कर्म के फल-सुख-दुःख आदि का भोक्ता है। वह जनन्‍्मान्तर 
के समय स्थानान्तर को जाता है श्रौर स्थूल देह के श्रनुसार संकोच विस्तार 
धारण करता है। यही मुक्ति पाता हे और मुक्तिकाल में सांसारिक सुल-दुःल 
शान-अशान आदि शुभाशुभ कम आदि भावों ले स्बथा छूट जाता हैं। 


जैन परम का आखू दै१% 


(२): संख्यि योग पर यश के अनुसर आत्म सिम्न-मिस्ले है पर बह कूंदस्थ अर्ज 
क्यापक होने से न कर्म का कर्साः भोक्ता, जन्सान्तरभामी, मतिशील है और जे 
सकेमुक्तिगामी ही है। उस परंपरा के अनुसार तो प्राकृत ध्रुद्धि या अन्तःकरण 
ही कर्म का कर्ता भोक्‍ता जन्मान्तरमामी संकोच विस्तारशील श्ान-अजान आदि 
भाजों का आश्रय और मुक्तिकाल में उन मायों से रहित है । सांख्य ओगे 
परंपरा अन्तःकरश के बंधमोज्ञ को ही उपचार से पुरुष के मान केती है। 
(३) न्यासवेशेषिक परंपरा के अनुसार आत्मा अनेक हैं, वह सांख्य योय की 
तरह कूटस्थ और व्यापक माना गया है फिर मी वह जैन परंपरा की तरह 
वास्तषिक रूप से कर्त्ता, भोक्‍्ता, बद्ध और मुक्त भी माना गया है । (४) श्रद्देत- 
बादी वेदान्त के अनुसार आत्मा वास्तव में नाना नहीं पर एक ही है । वह सांख्य 
योग की तरह कूट्स्थ और व्यापक है अ्तएव न तो वास्तव में बद्ध है.और न 
मुक्त | उसमें अन्तःकरण का बधमोक्त ही उपचार से माना गया है। (५) बोद्धमत 
के अनुसार आत्मा या चित्त नाना है; वही कर्ता, भोक्ता, बंध और निर्वाण का आभअ्रय 
है। वहन तो कूटस्थ है, न व्यापक, वह केवल शानक्षणपरपरा रूप है जो 
हृदय इन्द्रिय जैसे अनेक केन्द्रों में एक साथ या क्रमशः निमित्तानुसार उत्पन्न व 
नष्ट होता रहता है । 


ऊपर के सक्तिप्त वर्शन से यह स्पष्टतया सूचित होता है कि जैन परंपरा संमत 
आत्मस्वरूप बंधमोक्ष के तत्वचितकों की कल्पना का अनुभवमूलक पुराना रूप 
है। साख्ययोग संमत आत्मस्वरूप उन तत्त्वच्चितकों की कल्मना की दूसरी भूमिका 
है । अद्वेतवाद संमत आत्मस्वरूप सांख्ययोग की बहुत्वविषयक कल्पना का एक- 
स्वरूप में परिमार्जनमात्र है, जब कि न्यायवैशेषिक संमत आत्मस्वरूप जैन और 
सांख्ययोग की कल्पना का मिश्रणमात्र है। बौद्ध संगत आत्मस्वरूप जैन कल्पना 
का ही तकशोघित रूप है। 


एकत्तरूप चारिन्रवियया-- 


आत्मा और कर्म के स्वरूप को जानने के बाद ही यह जाना जा सकता है कि 
आध्यात्मिक उत्कान्ति म चारित्र का क्या स्थान है । मोक्ततत्त्चिंतकों के अनुसार 
चारित्र का उद्देश्य आत्मा को कर्म से मुक्त करना ही है। चारित्र के द्वारा कर्म से 
मुक्ति मान लेने पर भी यह प्रश्न रहता ही है कि स्वभाव से शुद्ध ऐसे जात्मा के 
साथ पहले-पहल कम का संबंध कब और क्यों हुआ या ऐसा संबंध किसने किया ? 
“इसी तरह यह मी प्रश्न उपस्थित होता हे कि स्थभाष से शुद्ध ऐसे शात्मतत्व के 
साथ यदि किसी न किसी तरह से कर्म का संभम्ध हुआ माना जाए, ते चारित्र 





श्शेक कैम धम्म और दर्शान 


हे द्वारा मुक्ति सिद्ध होने के बाद मी फिर कर्म संबंध क्‍यों नहीं होगा ! इन दो प्रश्नों 
का छत्तर आज्यात्मिक सभी चिंतकों ने झगमभग एक सा ही दिया है । सांज्ययोग 
हो या वेदान्त, न्यायवेरोषिक हो या बौद्ध इन समी दर्शनों की तरह जैन वशंन 
का भी यही मंतत्य हे कि कम और आत्मा का संबंध अनादि है क्‍योंकि उम्र 
संबंध का आदिक्षण सर्वथा शानसीमा के बाहर है | सभी ने यह माना है कि-झात्मा 
के साथ कर्म-अविद्या या माया का संबंध प्रवाह रूप से अनादि है फिर भी व्यक्ति 
रूप से वह संबंध सादि हे क्योंकि हम सबका ऐसा अनुभव है कि श्रशान और 
राग-द्वेष से ही क्मंबासना की उत्पत्ति जीवन में होती रहती है । सवा कर्म छूट 
जाने पर जो आत्मा का पूर्ण शुद्धरूप प्रकट होता है उसमें पुनः कम या वासना 
उत्पन्न क्यों नहीं होती इसका खुलासा तकंवादी आध्यात्मिक चिंतकों ने यों किया 
है कि आत्मा स्वभावतः शुद्धिपक्षपाती है | शुद्धि के द्वारा चेतना आदि स्वाभा- 
बिक गुणों का पूर्ण विकास होने के बाद श्रज्ञान या राग-द्वेष जैसे दोष जड़ से ही 
उन्छिन्न हो जाते हैं श्र्थात्‌ वे प्रयत्नपूर्वक शुद्धि को प्राप्त ऐसे आत्मतत्व में 
अपना स्थान पाने के लिए सवंथा निबंल हो जाते हैं । 

चारित्र का कार्य जीवनगंत वैषम्य के कारणों को दूर करना है, जो जैन परि- 
भाषा में 'संबर' कहलाता है। वैषम्य के मूल कारण अशान का निवारण आत्मा 
की सम्यक्‌ प्रतीति से होता है और राग-द्ेष जैसे क्लेशो का निवारण माध्यस्थ्य की 
सिद्धि से । इसलिए आन्तर चारित्र में दो ही बातें आती है। (१) आत्म-शान- 
विवेक-ख्याति (२) माध्यस्थ्य या राग-द्वेष आदि क्लेशों का जय | ध्यान, अत, 
नियम, तप, आदि जो-जो डपाय आन्तर चारित्र के पोषक होते हैं वे ही बाह्य 
चारित्र रूप से साधक के लिए. उपादेय माने गए हैं । 


आध्यात्मिक जीवन की उत्क्रान्ति आन्तर चारित्र के विकासक्रम पर अवलंबित 
है। इस विकासक्रम का गुणस्थान रूप से जैन परम्परा में अत्यंत बिशद और 
विस्तृत वर्णन है । आध्यात्मिक उत्क्रान्ति क्रम के जिजशासओं के लिए योगशास्र- 
प्रसिद्ध मघुमती आदि भूमिकाओं का, बोद्धशास्रप्रसिद्ध सोतापन्न आदि भूमिकाओं 
का, योगवासिष्ठप्रसिद अज्ञान ओर शानम्‌मिकाओं का, आजीवक-परंपराप्रसिद्ध 
मंद-भूमि आदि भूमिकाओं का और जैन परंपरा प्रसिद्ध गुणस्थानों का तथा योग 
दुष्टियों का तुलनात्मक अध्ययन बहुत रसप्रद एवं उपयोगी है, जिसका वर्णन 
यहाँ संभव नहीं | जिशास अन्यन्न प्रसिद्ध " लेखों से जान सकता है । 





शा आन 


१. *मारतीय दर्शनोमां आध्यात्मिक विकासक्रम--पुरातर्व १-पू० १४६ 4 


ह्‌ ' जैसफरे का आरा. श्श्ह्‌ 


: मैं वहाँ उन चोदह गुयात्वानों का वर्दान न करके संक्षेप में तीन भूमिकाओं 
का ही परिचय दिये देता हूँ, जिनमें-गुणस्थानों का समावेक्ष हे जाता है.!. प्रइ्ली 
ममिका है बहिरात्म, जिसमें आत्मशान या विजेकल्याति का उदस ही नहीं होता। 
दूसरी भूमिका झन्तरात्म है, जिसमें आत्मझान का उदय तो होता है पर यग-देष 
आदि क्लेश मंद होकर भी अपना प्रमाव दिखद्ाते रहते हैं। तोसरी भूमिका है 
परमात्मा | इसमें राग-ढेष का पूर्ण उच्छेद होकर वीतसयत्वं प्रकट होता है | 


लोकविदा--- 


ल्ोकविद्या में लोक के स्वरूप का वर्णन है। जीव-चेतन और ऋजीब- 
अ्रचेतन या जड़ इन दो तस्‍्वों का सहचार ही त्ोक है। चेतन-अचेतन दोनों 
तत्त्व न तो किसी के द्वार कमी पैदा हुए. हैं और न कमी नाश पाते हैं फिर भी 
स्वभाव से परिणामान्तर पाते रहते हैं । संसार काल में चेतन के ऊपर अधिक 
प्रमाव डालनेवाला द्रव्य एक मात्र जड़-परमाणुपुंज पुदूगल् है, जो नानारूंप 
से चेतन के संबंध में आता है श्रोर उसकी शक्तियों को मर्यादित भी करता है। 
चेतन तत्त्व की साहजिक और मौलिक शक्तियाँ ऐसी हैं जो योग्य दिशा पाकर 
कमी न कभी उन जड़ द्रव्यों के प्रभाव से उसे मुक्त भी कर देती हैं। जड़ और 
चेतन के पारस्परिक प्रभाव का क्षेत्र ही लोक है और उस प्रभाव से छुटकारा 
पाना ही लोकान्त है | जैन परंपरा की लोकझ्षेत्र-विषयक कल्पना सांख्य-योग, पुराण 
ऋऔर बौद्ध आदि परंपराओं की कल्पना से अनेक अंशों में मिक्षतीजुलती है । 


जैन परंपरा न्यायवैशेषिक की तरह पर्माणुवादी है, सांख्ययोंग की तरह 
प्रकृतिवादी नहीं है तथापि जैन परंपरा सम्मत परमाशु का स्वरूप सांख्य-परंपरा 
सम्मत प्रकृति के स्वरूप के साथ जैसा मिषता है वैसा न्यायवैशेषिकसम्मत परमाणु 
स्वरूप के साथ नहीं मिलता, क्योंकि जैन सम्मत परमाशु सांख्यसम्मत प्रकृति 
की तरह परिणामी है, न्यायवैशेषिक सम्मत परमाणु की तरह कृट्स्य नहीं है । 
इसीलिए जैसे एक ही सांख्यसंमत प्रकृति पृथ्वी, जल, तेज, वायु आदि अनेक 
मौतिक सृष्टियों का उपादान बनती है वैसे ही जैन सम्भंत एक ही परमारु पृथ्वी, 
जले, तेज आदि नानारूप 'में परिणत होता है। जैन परंपरा न्यायवैशेषिक को 
तरह यह नहीं मानती कि पार्थिव, जलीय आदि भौतिक परमाणु मुल्त में ही सदा 
मिन्न जातीय हैं। इसके सिवाय और भी एक अन्तर ध्यान देने योग्य है। वह 
यह कि जैनसभ्मत परमाणु वैशेषिक सम्मत परमाणु की अपेक्षा इतना अधिक 
सुहम है कि अन्त में बह सांख्यसम्मत प्रकृति जैसा ही अव्यक्त बन जाता है। जैन 


२३० जैने घम और दान 


परंपस का अनंत परमा्ुवाद प्राचीन सांख्यसम्मत पुरुषबहुत्वानुरूप प्रकृति- 
बहुत्ववाद* से दूर नहीं है । 


जैनमत ओर इंश्यर ० 


जैन परंपरा सांख्ययोग मीमांसक आदि परपसाश्रों की तरह लोक को प्रधाद 
रूप से झनादि और श्रनंत ही मानतो है । वह पौराणिक या वैशेषिक मत को तरह 
उसका यृष्टिसंहार नहीं मानती अतएव जैन परंपरा मे कर्ता सहर्ता रूप से इेश्वर 
जैसी स्वतंत्र व्यक्ति का कोई स्थान ही नही है । जैन सिद्धांत कहता है कि प्रत्येक 
जीव अपनी-अपनी दृष्टि का आप ही कर्ता है। उसके श्नुसार तात्तविक दृष्टि 
से प्रत्येक जीव में ईश्वर भाव है जो मुक्ति के समय प्रकट होता है। जिसका 
ईश्वर भाव प्रकट हुआ है वही साधारण लोग के लिए उपास्य बनता है। योग- 
शाख््॒रसंमत ईश्वर भी मात्र उपास्य हे, कर्ता संदर्ता नहीं, पर जैन और योगशासत्र 
की कल्पना में अन्तर है। वह यद्द कि योगशास्त्र सम्मत ईश्वर सदा मुक्त होने 
के कारण अन्य पुरुषों से मिन्‍न कोटि का हैं; जब कि जैनशासत्र समत ईश्वर 
चैसा नहीं है। मैनशास्त्र कहता है कि प्रयत्न साध्य होने के कारण हर कोई योग्य 
साधक ईश्वसरत्व लाभ करता है और सभी मुक्त समान भाव से ईश्वर रूप 
से उपास्य हैं। 


श्रुततिद्या भर प्रमाणविद्या-- 


पुराने और अपने समय तक में ज्ञात ऐसे श्रन्य विचारकों के विचारों का 
तथा स्वानुभवमूजक अपने विचारों का सत्यत्नक्षी संग्रह ही भुतविद्या है। 
ध्रुतविद्या का ध्येय यह है कि सत्यस्पर्शों किसी भी विचार या विचारसरणी की 
अबगणना या उपेकह्ता न हो । इसी कारण से जैन परंपरा की भुतिबिया नव- 
नब्र विद्याओं के विकास के साथ विकसित होती रही है। यही कारण है कि भ्रुत- 
विद्या में संग्रहनयरूप से जहाँ प्रथम सांख्यसम्मत सदद्वैत लिया गया वहीं ब्रह्मा- 
दँत के विचार विकास के बाद संग्रहनय रूप से ब्रक्षाद्वेत विचार ने भी स्थान 
प्राप्त किया है। इसी तरह जहाँ ऋजुसूत्र नयरूप से प्राचीन बौद्ध क्षणिकबाद 
संग्रहीत हुआ दें वहीं आगे के महायानी बिकास के बाद ऋजुयूत्र नयरूप से 





१. घड़दर्शनसमुब्चय-गुएरत्नयीका-१०-६६--“मौलिकसांख्या हि आत्मान- 
मात्मानं प्रति प्रथरक्‌ प्रधानं वदन्ति | उत्तरे तु सांख्याः सर्वात्मलत्वपि एकं नित्य 
प्रधानमिति प्रपन्‍्नाः । 


हू 


बैनचर्म का प्राण १३१ 


सैमाषिक, सौत्रा न्तिक, विशानवाद और श्यवाद इन चारों प्रसिद बौद शाखाओं 
का संग्रह हुआ है । 

अनेकान्त दुष्टि का कार्यप्रदेश इतना अधिक व्यापक दे कि इसमें सानव- 
जीवन की हितावह ऐसी सभी लौकिक लोकोत्तर विद्याएँ अपना-अपना योग्य स्थान 
प्रास कर लेतो हैं। यही कारण है कि जैन श्रुतविद्यां में लोकोत्तर विद्याश्रों के 
अलावा लौकिक विद्याओं ने भी स्थान प्राप्त किया है | | 

प्रमाणविद्या में प्रत्यज्ञ, अनुमिति आदि शान के सब प्रकारों का, उनके 
साधनों का तथा उनके बलाबले का विस्तृत विवरण आता है | इसमें भी अने- 
कान्त दृष्ठि का ऐसा उपयोग किया गया है कि जिससे किसी भी तत्वसितक के 
ययार्थ विचार की श्रवगणना या उपेक्षा नहीं होती, प्रत्युत शन और उसके सांधन 
से संबंध रखनेबाले सभी शान बिचारों का यथावत्‌ विनियोग किया गया है। 

यहाँ तक का वर्णन जैन परंपरा के आणभूत अहिंसा और अनेकान्त से संबंध 
रखता है। जैसे शरीर के बिना प्राण की स्थिति असंभव है वैसे ही धर्मशरीर के 
सिवाय धर्म प्राण की स्थिति भी असंभव है । जैन परंपरा का धर्मंशरीर मो संघ- 
स्वना, साहित्य, तीर, मस्दिर आदि धघर्मस्थान, शिल्पस्थापत्य, उपासनाबिधि, 
ग्रंथसंग्राहक भांडार आदि श्रनेक रूप से विद्यमान है। यद्यपि भारतीय संस्कृति की 
विरासत के अविकल अध्ययन की दृष्टि से जैनधर्म के ऊपर सूचित श्रंगों का तात्विक 
एवं ऐतिहासिक वर्णन आवश्यक एवं रसप्रद भी है तथापि वह प्रस्तुत निबंध की 
मर्यादा के बादर है | अतएव जिज्ञासुओ्ों को अन्य साधनों के द्वारा अपनी जिज्ञासा 
को तृतत करना चाहिए । 


३० १६४६ ] 


धरयन्‍कान, बन 6 डक 


जेन-संस्कृति का हृदय 


संस्कृति का स्नतोत-- 


संस्कृति का सोत नदी के ऐसे प्रवाह के समान है जो अपने प्रभवस्थान से 
अन्त तक अनेक दूसरे छोटे-मोटे जल-लोतों से मिश्रित, परिवर्धित और परिवर्तित 
होकर श्रनेक दूसरे मिश्रणों से भी युक्त होता रहता है और उद्गम-स्थान में 
पाए जानेवाले रूप, स्पश, गन्ध तथा स्वाद आदि में कुछ-न-कुछ परिवतंन भी 
प्राप्त करता रहता है । जैन कहलाने वाली संस्कृति भी उस संस्कृति-सामान्य के 
नियम का अपवाद नहीं है। जिस संस्कृति को आज हम जैन-संस्कृति के नाम से 
पहचानते है उसके सर्वप्रथम, आविर्भावक कौन थे और उनसे वह पहिले-पहल 
किस स्वरूप में उद्गत हुई इसका पूरा-पूरा सही वर्णन करना इतिहास की सीमा 
के बादर है | फिर भी उस पुरातन प्रवाह का जो और जैसा खोत हमारे सामने 
है तथा वह जिन आधारों के पट पर बहता चला आया है, उस खोत तथा उन 
साधनों के ऊपर विचार करते हुए हम जैन-संस्क्रति का हृदय थोड़ा-बहुत 
पहिचान पाते है। 
जैन-संस्कृति के दो रूप-- 

जैन-संस्कृति के भी, दूसरी संस्क्ृतियो की तरह, दो रूप हैं। एक बाह्य और 
वूसरा आन्तर | बाह्य रूप वह है जिसे उस सस्कृति के अलावा दूसरे लोग भी 
आंख, कान आदि बाह्य इद्धियों से जान सकते है | पर संस्कृति का आन्तर स्वरूप 
ऐसा नहीं होता । क्‍योंकि किसी भी सस्क्ृति के आन्तर स्वरूप का साज्षात्‌ आक- 
लन तो सिर्फ उसी को होता है जो उसे अपने जीवन में तन्मय कर ले | दूसरे 
लोग उसे जानना चाहें तो साक्षात्‌ दशन कर नहीं सकते। पर उस आन्तर 
संस्कृतिमय जीवन बितानेवाले पुरुष या पुरुषों के जीवन-व्यवहारों से तथा आस- 
पास के वातावरण पर पडनेवाले उनके असरों से वे किसी भी आन्तर संस्कृति 
का अन्दाजा लगा सकते हैं। यहां मुके मुख्यतया जैन-संस्कृति के उस आन्तर 
रूप का या हृदय का ही परिचय देन्न हे, जो बहुधा अभ्यासजनित कल्पना तथा 
अमुमान पर द्वी निभर है। 


बैन-संस्कृति का हंदय श्श्रै 
जैन-संस्कृति का वाह्म स्वरूप-- - 


जैन ससकृति के आइरी स्वरूप में, 'झन्य संस्कृतियों के बाहरी स्वरूप को 
तरद अनेक वस्तुओं का समावेश दोता है । शास्त्र, उसकी भाषा, मन्दिर, उसका 
स्थापत्य, मूर्ति-विधान, उपासना के प्रकार, उसमें काम आनेवाले उपकरण तथा 
द्ब्य, समाज के खानपान के नियम, उत्सव, त्यौहार आदि अनेक विषयों का 
जैन समाज के साथ एक निराला संबन्ध है और प्रत्येक विषय अपना स्तास इति- 
हास भी रखता है। ये सभी बातें बाह्मसंस्कृति की अंग हैं पर यह कोई निषम 
नहीं है कि जहाँ:जहाँ औ्रौर जब ये तथा ऐसे दूसरे श्रंग मौजूद हों.क्हाँ और तब 
उसका हृदय भी अवश्य होना ही चादिए.। बाह्य अगों के होते हुए भी कमो 
हृदय नहीं रहता और बाह्य श्रंगों के अमाव में भी संस्कृति का द्वदय संभव है । 
इस दृष्टि को सामने रखकर विचार करनेबाला कोई भो व्यक्ति मलीमांति समझ 
सकेगा कि जैन-संस्कृति का द्वुदय, जिसका वर्णन मैं यहाँ करने जा रहा हूं वह 
केवल मैन समाजजात और जैन कहलाने वाले व्यक्तियों में ही संमव हे ऐसी 
कोई बात नहीं है। सामान्य लोग जिन्हें जैन समझते हैं, या जो अपने को जैन 
कहते हैं, उनमें अ्रगर श्रान्तरिक योग्यता न हो तो वह द्वदय संभव नहीं और मैन 
नहीं कहलाने वाले व्यक्तियों में भी अगर वास्तविक थोग्यता हो तो वह हृदय 
संभव है । इस तरह जब संस्कृति का बाह्य रूप समाज तक द्वी सीमित होने के 
कारण श्रन्य समाज में सुलम नहीं होता तब संस्कृति का हृदय उस समाज के 
अनुयायियों की तरह इतर समाज के अनुयायियों में भी संभव दोता है। सच 
तो यह है कि संस्कृति का द्ृदय या उसकी आत्मा इतनी व्यापक और स्वतन्त् 
होती है कि उसे देश, काल, जात-पांत, भाषा और रीति-रस्म आदि न तो सीमित 
कर सकते हैं और न अपने साथ बांध सकते हैं । 


जैन-संस्कृति का हृदय--निवत्तेक धर्मे-- 


श्रव प्रश्न यह है कि जैन-संस्कृति का हृदय क्‍या चीज है ! इसका संद्चित 
जवाब तो यही है कि निवर्चक धर्म जैन संस्कृति की आत्मा है। जो धमे निद्गत्ति 
कराने वाला अर्थात्‌ पुनर्जन्स के चक्र का नाश कराने वाला हो या उस निदृत्ति 
के साघन रूप से जिस धर्म का आंविर्भाव, विकास और प्रचार हुआ हो वह निव- 
संक धर्म कहलाता है। इसका असली अर्थ समझने के लिए हमें प्राचीन किन्तु 
समकालीन इतर भर्म-स्क्रूपों के बारें में थोड़ा सा विचार करना होगा। 


श्श्ड जैन धघमम और दर्शान 
धर्मों का वर्गीकरण-- 


इस समय जितने भी धर्म दुनियां में जीवित हैं या जिनका थोड़ा-अहुत 
इतिहास मित्रता है, उन सब के आत्तरिक स्वरूप का अगर वर्गीकरण किया जाय 
तो वह मुख्यतया तीन भागों में विभाजित होता है । 
१--पहला वह है, जो मौजूदा जन्म का ही विचार करता है| 
२--दूसरा वह है जो मौजूदा जन्म के अ्ल्लावा जन्मान्तर का भी विचार 
करता है | 
३--तीसर वह है जो जन्म-जन्मान्तर के उपसनन्‍्त उसके नाश का या उच्छेंद 
का भी विचार करता है । 


अतनात्मवाद-- 


आज की तरह बहुत पुराने समय मे भी ऐसे विचारक लोग थे जो वर्तमान 
जीवन में प्रास होनेवाले सुख से उस पार किसी अन्य सुख की कल्पना से नतो 
प्रेरित होते थे और न उसके साधनों की खोज में समय बिताना ठीक समभते 
थे। उनका ध्येय बतमान जीवन का सुख-भोग ही था । और वे इसी ध्येय की 
पूर्ति के लिए सन्न साधन जुटाते थे । व समभते ये कि हम जो कुछ हैं बह इसी 
जन्म तक हैं. और सुत्यु के बाद हम फिर जन्म ले नहीं सकते | बहुत हुआ तो 
हमारे पुनर्जन्म का अर्थ हमारी सन्तति का चालू रहना है | अ्रतएव हम जो अच्छा 
करेंगे उसका फल इस जन्म के बाद भोमने के वास्ते हमें उत्तन्न होना नहीं 
है। हमारे किये का पत्ल हमारी सन्‍्तान या हमारा समाज भोग सकता है। इसे 
पुनर्जन्म कहना हो तो हमें कोई आपत्ति नहीं। ऐसा विचार करनेवाले बर्ग को 
हमारे प्राचीनतम शास्त्रों में भी अनात्मवादी या नास्तिक कहा गया है । बह्बी वर्ग 
कभी आ्रागे जाकर चार्वाक कहलाने ल्गा। इस वर्ग की दृष्टि में साध्य-पुरुषार्थ 
एक मात्र काम अर्थात्‌ सुल-भोग ही है। उसके साधन रूप से वह वर्ग धर्म की 
कल्पना नहीं करता या धर्म नाम से तरह-तरह के विधि-विधानों पर विचार नहीं 
करता । अतएव इस वर्ग को एक मात्र काम-पुरुषार्थों या बहुत हुआ तो काम और 
श्र उमयपुरुषा्थीं कह सकते हैं । 
प्रशतंक-चमे-- 


दूसरा क्चारक वर्ग शारीरिक जीवनगत सुख को साथ्य तो मानता है पर बह 
खनता है कि जैसा मौजूदा जन्म में सुख सम्भव है वैसे ही प्राणी मर कर फिर 
पुन्जन्म ग्रहण करता हे और इस तरह जन्मजन्पमान्तर में शारीरिक मानसिक सुख. 


जैन-संस्कृति' का इृदम सह 


के प्रकर्ष-प्रपकर्ष को श खत् चत्न रही है। जैसे इस जन्म में वेसे ही जन्मान्तर 
में भी हमें सुखी होना हो, या अधिक सुख पाला हो, तो इसके वास्ते इमें घर्मा- 
तुष्ठान भी करना होगा। अरथोपार्थन आदि साधन वतेमान जन्म में उपकारक 
मले ही हों पर जन्मान्तर के उच्च और उच्चतर सुलल के शिए हमें धर्मानुष्ठान 
अवश्य करना होगा । ऐसी विचार-सरणी वाले लोग तरइन्तरह के धर्मानुष्ठान 
करते थे और उसके दास परलोक तथा लोकान्तर के उच्च सुख पाने की भ्रदया 
भी रखते थे। अद्द वर्ग श्रात्मवादी और पुनज॑न्मबादी तो है ही पर उसकी कल्पना 
जन्म-जन्मान्तर में अभ्रधिकाधिक सुख पाने की तथा प्रास सुख को अधिक-से-अधिक 
समय तक स्थिर रखने की होने से उसके धर्मानुष्ठानों को प्रक्तक-घर्म॑ कहा गया 
है। प्रवर्तक धर्म का संक्षेप में सार यह है कि जो और जैसी समाज व्यवस्था हो 
उसे इस तरह नियम और कतंव्य-चद्ध बनाना कि जिससे समाज का परत्येक सम्य 
अपनी-अ्रपनी स्थिति और कत्ञा में सुख लाभ करे और साथ ही ऐसे जन्मान्तर 
को तैयारी करे कि जिससे दूसरे जन्म में भी वह वर्तमान जन्म की अ्रपेज्ञा अधिक 
और स्थायी सुख पा सके | प्रवर्तक-धर्म का उद्देश्य समान व्यवस्था के साथ-साथ 
जन्मान्तर का सुधार करना है, न कि जन्मान्तर का उच्छेद । प्रव्तक-धर्म के अनु- 
सार काम, अर्थ और घर्म, तीन पुरुषार्थ हैं | उसमें मोक्ष नामक चौथे पुरुषार्थ 
की कोई कल्पना नहीं है । प्राचीन ईरानी आय जो अवस्ता को धर्मग्रन्थ मानते थे 
और प्राचीन बैदिक आर्य जो मन्त्र और ब्राह्मशरूप वेद भाग को ही मानते 
थे, वे सब उक्त प्रवर्तकधर्म के अनुयायी हैं । आगे जाकर वैदिक दशनों में जो 
मीर्मासादशन नाम से कमकारडी दर्शन प्रसिदर हुआ वह प्रवर्तक-धर्म का 
जीवित रूप हे । 


नित्रतेक धर्म-- 


निवर्तक-घर्म ऊपर सूचित प्रवर्तक-धर्म का बिलकुल विरोधी है । जो विवारक 
इस लोक के उपरान्त लोकान्तर और जन्मान्तर मानने के साथ-साथ उस जन्मचक 
को धारण करनेवाली आत्मा को प्रवर्तक-धर्म-वादियों की तरद तो मानते दी थे; पर 
साथ हीवे जन्‍्मान्तर में प्राप्य उच्च, उच्चतर और चिरस्थायी सुख से सन्तुष्द 
न ये | उनकी दृष्टि यह थी कि इस जन्म या जन्मान्तर में कितना ही ऊँचा सुख 
क्यों न मिले, धह कितने ही दीर्ध काल तक क्यों न स्थिर रहे पर अगर यह सुख 
कमी न कभी नाश पानेवाज्ञा है तो फिर बह उच्च और चिरस्थानी सुख मी अंत 
में निक्ष्ठ सुख की कोटि का होने से उपादेय हो नहीं सकता । वे लोग ऐसे किसी 
सुज़ की लोज में थे जो एक बार प्रात होने के बाद कभी नष्टन हो | इस खोज की 


१३१६ बैन धर्म और दर्शन 


खूक ने उन्हें मोक्ष पुरुषार्थ मानने के लिए बाधित किया । वे मानने लगे कि एक 
ऐसी भी आत्मा की स्थिति संभव है जिसे पाने के बाद फिर कभी जन्म-जन्मान्तर 
या देह-धारण करना. नहीं पड़ता । वे आत्मा की उस स्थिति को मोक्ष या अन्‍्म- 
निद्रति कहते थे | प्रवर्तक-धर्मानुयायी जिन उच्च और उच्चतर धार्मिक अनुष्ठानों 
से इस ल्ञोक तथा परल्ोक के उत्डृष्ट सुखों के लिए, प्रयलल करते थे उन धार्मिक 
अनुष्ठानों को निवर्तक-धर्मानुयायी अपने साध्य मोक्ष या निद्गत्ति के लिए न केवल 
अपर्यात्त ही समभते बल्कि वे उन्हें मोज् पाने में बाधक समभक्र उन सब 
धार्मिक अनुष्ठानों को आत्यन्तिक देय बतल्ाते ये | उद्देश्य और दृष्टि में पूर्व- 
पश्चिम जितना अन्तर होने से प्रवर्तक-धर्मानुयायियो के लिए जो उपादेय यही 
निवर्ंक-धर्मानुयावियों के लिए. हेय बन गया । यद्यपि मोक्ष के लिए प्रवरतक-वर्म 
बाधक माना गया पर साथ ही सोक्षबादियो को अपने साध्य मोक्त-पुरुषाथ के 
उपाय रूप से किसी सुनिश्चित मार्ग की खोज करना भी अनिवार्य रूप से प्रास 
था ।, इस खोज की यूके ने उन्हें एक ऐसा मार्ग, एक ऐसा उणय सुभाया जो 
किसी बाहरी साधन पर निर्भर न था । वह एक मात्र साधक की अपनी विच्ार- 
शुद्धि श्रौर वतन शुद्धि पर श्रवल्ल॑त्रित था | यहीं बिचार और बर्तन की आत्यन्तिक 
शुद्धि का मार्ग निवत्ंक धर्म के नाम से या मोक्ष-मार्ग के नाम से प्रसिद्ध हुआ । 

हम भारतीय संस्कृति के विचित्र और विविधि तानेबाने की जांच करते हैं 
तब हमें स्पष्ट रूप से दिखाई देता है कि भारतीय श्रात्मवादी दर्शनों में कर्मकाझ्डी 
मीमांसक के अलावा सभी निवतंक धर्मवादी है| ग्रवैदिक भाने जानेवाले बौद्ध 
और जैन दर्शन की संस्कृति तो मूल मे निवर्तक-पर्म स्वरूप है ही पर बेदिक 
सममे जानेवाले न्याय-बेशेषिक, सांख्य-योग तथा औपनिषद दर्शन की आत्मा 
भी निवर्तक-धर्म पर ही प्रतिष्ठित है। वैदिक हो या अवैदिक ये सभी निवर्तक-घर्म 
प्रवर्तक-धर्म को या यश्यागादि अनुष्ठानो को अन्त में हेय ही बतलाते हैं। 
ओर वे सभी सम्यक-शान या श्रात्म-शान को तथा आत्म-शानमूलक अ्रनासक्त 
जीवन व्यवहार को उपादेय मानते हैं| एवं उसी के द्वारा पुनर्जन्म के चक्र से 
धुद्दी पाना संभव बतलाते हैं | 


समाजगामी प्रधतंक-धर्म- 


ऊपर सूचित किया जा चुका है कि प्रवर्तक-धर्म समाजगामी था । इसका 
मतलब यह था कि प्रत्येक व्यक्ति समाज में रहकर ही सामाजिक कल्ृब्य जो 
ऐहिक जीवन से संरूष रखते हैं और धार्मिक कर्तव्य जो पारतौकिक जीवन से 
संबन्ध रखते हैं, उनका पात्वन करे । प्रत्येक व्यक्ति जन्म से ही ऋषि-खता 


जैन-संस्कृति का हृदय ११७ 


अथांत्‌ विधाध्ययन आदि, पितृऋण श्रर्थात्‌ संतति-जननादि है देव ऋण अति 
यश्षयागादि अन्घनों से आबगद है । व्यक्ति को सामाजिक और धार्मिक करंब्यों 
का पालन करके अपनी कृपण इच्छा का संशोधन करना दृष्ट है । पर उसका 
निर्मूत्न नाश करना न शक्य और न हृष्ट । प्रवर्तक घमम के अनुसार प्रत्येक 
व्यक्ति के लिए ग॒ध्याश्रम जरूरी है उसे ज्ञांघ कर कोई विकास कर नहीं सहता | 
व्यक्तिगामी निवरंक-धर्म-- 

निवर्तक-धर्म व्यक्तिगामी है । वह आत्मसात्ञात्कार की उत्कृष्ट वृत्ति में से 
उत्पन्न होने के कारण जिशासु को आत्म तत्त्व हे या नहीं, है तो बह कैसा है, 
उसका अन्य के साथ कैसा संत्रंध है, उसका साक्षात्कार संभव है तो किन-किन 
उपायों से संभव है, इत्यादि प्रश्नों की ओर प्रेरित करता है । ये प्रश्न ऐसे नहीं 
हैं कि जो एकान्त-चिन्तन, ध्यान, तप और असंगतापू्णं जीवन के सिवाय 
सुल्नक सके । ऐसा सच्चा जीवन खास व्यक्तियों के लिए. ही संभव हो सकता 
है । उसका समाजगामी होना संभव नहीं | इस कारण प्रवर्तक-धर्म की अपेधा 
निवरतंक-धमम का क्षेत्र शुरू में बहुत परिमित रहा | निवर्तक-धर्म के लिए ग्रह- 
स्थाश्रम का बंधन था ही नहीं। वह झहस्थाश्रम बिना किये भी व्यक्ति को 
सर्वत्याग की श्रनुमति देता है । क्योकि उसका आधार इच्छा का संशोधन नहीं 
पर उसका निरोध है । अतणव प्रवर्तक-धर्म समस्त सामाजिक और धार्मिक 
क्यों से बद्ध होने की बात नहीं मानता । उसके अनुसार व्यक्ति के लिए मुख्य 
कर्तव्य एक ही है और वह यह कि जिस तरह हो आ्ात्मसाह्ात्कार का और उसमें 
रुकावट डालने वाल्ली इच्छा के नाश का प्रयत्न करे। 
निषतेंक-धर्म का प्रभाव व बिकास-- 


जान पड़ता है इस देश में जब प्रवर्तंक धर्मानुयायी बैंदिक आर्य पहले- 
पहल आए तब भी कहीं न कहीं इस देश में निवतंक-धर्म एक या दूसरे रूप में 
प्रचलित था। शुरू में इन दो धर्म संस्थाओं के बिचारों में प्यास संघर्ष रहा पर 
निबतंकधमं के इनेटगिने सच्चे अनुगामियों की तपस्या, ध्यानअणाली और 
असंगचर्या का साधारण जनता पर जो प्रभाव धीरे-धीरे बढ रहा था उसने 
पवर्तक धर्म के कुछ अनुगामिश्रों को भी अपनी ओर खींचा और निवत्क-घर्म 
की संस्थाओं का अनेक रूप में विकास होना शुरू हुआ । इसका प्रभाषकारी 
फ्रद्न अन्त में यह हुआ कि प्रवर्तक-घर्म के आधार रूप जो अह्चर्य और ग्रहत्य 
दो आश्रम माने जाते थे उनके स्थान में प्रवर्तकशर्म के पुरस्कताओं मे पहले 
तो बानप्रस्थ सहित तीन और पीछ्छे संन्‍्धास सहित चार आअमों को जीवन में 


शक जैन घ्म और दशन 


त्थान दिया । निवर्तक-धर्म की अनेक संस्थाओं के बढ़ते हुए जनव्यापी प्रभाव छल 
कास्ण अन्त में तो यहाँ तक प्रवर्तक धर्मानुयायी ब्राक्षणों ने विधान मान लिया 
कि गहस्थाअ्मम के बाद जैसे संन्यास न्यायग्रा्त है वैसे ही अगर तीत्र बैराग्य हो 
तो राहस्थाश्रम बिना किये मी सीपे ही अ्क्षचर्याभ्म से प्रजज्यामाग न्यायप्राप्त 
है | इस तरह जो प्रवर्तक-धर्म का जीवन में समन्वय स्थिर हुआ उसका फल्न इस 
दार्शनिक साहित्य और प्रजाजीवन में आज भी देखते हैं । 


समन्वय ओर संधर्षए-- 


जो तत्वज्ञ ऋषि प्रवर्तक-धर्म के अनुयायी ब्राह्मणों के वंशज होकर भी निव- 
त॑क-धर्म को पूरे तौर से अपना चुके थे उन्होंने वित्तन और जीवन में निवर्तक- 
धर्म का महत्व व्यक्त किया । फिर भी उन्होने अपनी पैजिक संपत्ति रुप प्रवत्तेक- 
धर्म और उसके आधारभूत वेदों का प्रामाण्य मान्य रखा | न्यायवैशेषिक दशन 
के और ओऔपनिषद दर्शन के श्राद्य द्रष्य ऐसे हो तस्वज ऋषि ये । निवर्तकधमे 
के कोई-कोई पुरस्कर्ता ऐसे भी हुए. कि जिन्होंने तप, भ्यान और आरात्मसाज्ञात्कार 
के बाधक क्रियाकांड का तो आत्यंतिक विरोध किया पर उस क्रियाकाण्ड की 
आधारभूत श्रुति का सर्वथा विरोध नहीं किया | ऐसे व्यक्तियों में सांख्य, दशन के 
आदि पुरुष कपिल आदि ऋषि ये । यही कारण है कि मूल में साख्य-योग दशेन 
प्रवतंक-धर्म का विरोधी होने पर भी श्रन्त में वैंदिक दर्शनों म॑ं समा गया । 

समन्वय की ऐसी प्रक्रिया इस देश में शताब्दियों तक चली। पिर कुछ 
ऐसे श्रात्यन्तिकवादी दोनों धर्मों में होते रहे कि वे अपने-अरने प्रव्तेक या निव- 
तंक-धर्म के अलावा दूसरे पक्ष को न मानते ये, और न युक्त बतलाते ये । भगवान 
महावीर और बुद्ध के पहले मी ऐसे अनेक निवर्तक-धर्म के पुरम्कता हुए हैं। फिर 
भी महावीर और बुद्ध के समय में तो इस देश में निवतकघर्म की पोषक ऐसी 
श्रनेक सस्थाएँ थीं और दूसरी श्रनेक ऐसी नई पैदा हो रही था कि जो प्रबर्तक- 
धर्म का उप्रता से विरोध करती थीं। अब तक नीच से ऊँच तक के वर्गों में निव- 
तंक-धर्म की छाया में विकास पानेवाले विविध तपोनुष्ठान, विविध ध्यान-मार्ग और 
नानाविध त्यागमय आचारों का इतना अधिक प्रभाव फैलने लगा था कि फिर 
एक बार महावीर और बुद्ध के समय में प्रवर्तक और निवर्तक-धर्म के बीच 
प्रबर् विरोध की लहर उठी जिसका सबूत हम जैन-बौद्ध वाड्मय तथा समकालीन 
ब्राह्मण वाइमय में पाते हैं। तथागत बुद्ध ऐसे पक्व विचारक और दृढ़ थे कि 
जिन्होंने किसी भी तरह से अपने निवर्तंक-धर्म में प्रवतक-चर्म के आधारभूत 
मन्तव्यों और शास्त्रों को आश्रय नहीं दिया | दीघे तपस्वी महावीर भी ऐसे ही 


जैन-संस्कृति की, हुदय १३६. 


बढ़र निवर्तक-चर्मी थे। झतएव हम देखते हैं कि पहिंशे से आज तक जेब ओर 
बौद्ध सग्यदाय में अनेक वेदालुयायी विद्वान आक्षण दीक्षित हुए फिर मी उन्होंने 
जैन और बौद वाडमय में बेद के प्रामाण्य स्थापन का. न कोई प्रयन किया और 
न किसी आभ्मशग्रन्थविदित यश्षयामादि कर्मकाएड को मान्य रखा । 


निवतक-धरस के मन्तब्य और आचार--- 


शताब्दियों हो नहीं बल्कि सहल्लाब्दि पहले से लेकर जो चीरे'थीरे निषतेक 
पं के अजञ-प्रत्यक्ष रूप से अनेक मन्तव्यों और आचारों का महावीस्चुद तक 
के समय में विकास हो चुका था वे संक्षेप में ये हैं:--१--आत्मझुद्धि ही जीवन 
का मुख्य उद्देश्य है, न कि ऐहिक या पारद्लौकिक किसी भी पद का मह्व । ३-* 
इस उद्देश्य की पूर्ति में बाधक आध्यात्मिक मोह, अविद्या ओर तज्जन्य तृष्णा का 
मूलोच्छेद करना । ३--इसके लिए. आध्यत्मिक शान और उसके द्वार सारे 
जीवन व्यवहार को पूर्ण निस्तृष्ण बनाना | इसके वास्ते शारीरिक, मानसिक 
वाचिक, विविध तपस्याश्रों का तथा नाना प्रकार के ध्यान, योग-मार्ग का अनु- 
सरण ओर तीन चार या पाँच महाजतों का याज्जीवन श्रनुश्लन | ४--किसी भो 
आध्यात्मिक, ग्रनुभव वाले मनुष्य के द्वारा किसी मी भाषा में कहे गये आध्या- 
त्मिक वर्शन बाले बचनों को ही प्रमाण रूप से मानना, न कि ईश्वरीय या अपौ- 
रुपेय रूप से स्वीकृत किसी खास भाषा में रचित ग्रन्थों को । ५--योग्यता और 
गुरपद की कसौटी एक मात्र जीवन की आध्यात्मिक शुद्धि,न कि जन्मसिद्ध 
वर्शबिशेष । इस दृष्टि से खी और शुद्ध तक का घर्माधिकार उतना ही है. जितना 
एक ब्राक्षण और क्षत्रिय पुरुष का। ६--मद्यमांत आदि का धार्मिक और 
सामाजिक जीवन में निषेध | ये तथा इनके जैसे लक्षण जो प्रवर्तक धर्म के 
आधारों और बिचारों से जुदा पड़ते थे वे देश में जड़ जमा चुके थे और दिन* 
बदिन विशेष बल पकड़ते जाते ये | 


निर्भन्‍्थ-सम्प्रदाय-- 


कमोवेश उक्त लक्षणों फो धारण करनेवाकी अनेक सस्थाओं और सम्प- 
दायों में एक ऐसा पूराना निवर्तक-बर्मी सम्प्रदाय था जो महावीर के पढिले 
बहुत शताब्दियों से झपने लास दक्ष से विकास करता जा रद्दा था । उसी सम्प- 
दाय में पहिले नामिनन्‍दन ऋषभदेव, यदुनन्दन नेमिनाथ और काशीराजपुत्र 
पारबंनाथ हो जुके थे, या थे उस सम्प्रदाय में मान्य पुरुष बन चुके ये । उस 
सम्धदाय के समभ-समप पर श्नेक नाम प्रसिद्ध रदे। यति, मिहु, मुनि, अनगार, 


श्र बैन धर्म और दर्शन 


अमंश आदि जैसे नाम तो उस सम्प्रदाय के लिए व्यवहृत होते ये पर जब 
दी तपस्वी महावीर उस सम्पदाय के मुखिया बने तब सम्भवतः वह सम्पदाय 
निम्नंस्ध नाम से विशेष प्रसिद्ध हुआ । यद्यपि निवर्तक-धर्मानुयायी पतयों में ऊँची 
आध्यात्मिक भूमिका पर पहुँचे हुए व्यक्ति के वास्ते 'जिन शब्द साधारण 
रुप से प्रयुक्त होता था। फिर भी भगवान्‌ महावीर के समय में श्रौर उनके 
कुछ समय बाद तक भी महावीर का अनुयायी साधु या गहस्थ वर्ग 'जेन' 
( जिनानुयायी ) नाम से व्यवद्वत नहीं होता था। आज जेन शब्द से मद्दावीर- 
पोषित सम्पदाय के त्यागी! 'गृहस्थ' सभी अनुयायियों का जो बोध होता है 
इसके लिए पहिले “निग्गंथ/ और 'समणोवासग” आदि जेंसे शब्द व्यवद्वत 
होते थे । 


जैन भौर बौद्ध सम्प्रदाय-- 


इस निम्नन्थ या जैन सम्प्रदाय में ऊपर सूचित निदृत्ति-धर्म के सब लक्षण 
चहुधा थे ही पर इसमें ऋषभ आदि पूवकालीन त्यागी महापुरुषों के द्वारा तथा 
अन्त में शातपुत्र महावीर के द्वारा विचार और आ्राचारगत ऐसी छोटी-बड़ी अनेक 
विशेषताएँ आई थींव स्थिर हो गई थीं कि जिनसे शातपुत्र-महावीर पोषित 
यह सम्प्रदाय दूसरे निनृत्तिगामी सम्प्रदायों से खास जुदा रूप घारण किये हुए 
था | यहाँ तक कि यह जैन सम्प्रदाय बौद्ध सम्प्रदाय से भी खास फर्क रखता था। 
महावीर और बुद्ध न केवल समकाल्लीन ही थे बल्कि वे बहुधा एक ही प्रदेश 
में विचरने वाले तथा समान और समकक्ष अनुयायिश्रों को एक ही भाषा में 
उपदेश करते थे । दोनों के मुख्य उद्देश्य में कोई अन्तर नहीं था फिर भी महाबीर 
पोषित और बुद्धसंचालित सम्प्रदायों में शुरू से ही खास श्रन्तर रहा जो शातब्य 
है। बौद्ध सम्प्रदाय बुद्ध को ही आदर्श रूप से पूजता है तथा बुद्ध के ही उपदेशों 
का आदर करता हे जब कि जैन सम्प्रदाय महावीर आदि को इष्ट देव सानकर 
उन्हीं के बचनों को मान्य रखता है। बौद्ध चित्तशुद्धि के लिए. ध्यान और 
मानसिक संयम पर जितना जोर देते हैं उतना जोर ब्राह्म तप और देहदमन 
पर नहीं। जैन ध्यान औ्रौर मानसिक संयम के अलावा देहदमन पर भी अधिक 
जोर देते रद्दे । बुद्ध का जीवन जितना लोकों में हिलने-मिलनेवाला तथा उनके 
उपदेश जितने भ्रधिक सीवे-सादे लोकसेवागामी हैं वैसा महावीर का जीवन 
तथा उपदेश नहीं हैं। बौद्ध श्रनगार की बाह्मचर्या उतनी नियन्त्रित नहीं रही 
जितनी जैन अनगारों की । इसके सिवाय और भी अ्रनेक विशेषताएँ हैं जिनके 
कारण बौद्ध सम्पदाय भारत के समुद्र और पव॑तों की सीमा लांघकर उस पुराने 


नी 


जनस्संस्कृति का हृदय १४३. 
समय में भी अनेक मिन्‍न-मिन्त्र आषा-माषी, सम्ब-शसम्य जातियों में दूर-दूर तक 
कैसा और करोड़ों अमारतियों मे भी बौद आवार-वियार को अपने-झपने ढंग से 
झपनी-अपनी भाषा में उतारा व अपनाया जब कि जैन सम्पदाय के विषय में 
पशैसा नहीं हुआ । 

यद्यपि जैन संप्रदाव ने भारत के बाहर स्थान नहीं जमाया फिर भी वह 
भारत के दूरबरती सब भागों में धीरे-धीरे न केवल फैल ही गया बल्कि उसने 
अपनी कुछ लास विशेषताओं की छाप प्रायः भारत के सभी भागों पर थोड् 
बहुत जरूर डाज्ली। जैसे-जैसे जैन संप्रदाय पूर्व से उत्तर और पश्चिम तथा 
दक्षिण की ओर फैलता गया बैसे-वैसे उस प्रवर्तक-घर्म वाले तथा निद्ृत्तियंथी 
अत्य संप्रदायों के साथ थोड़े-अहुत संघर्ष में भी आना पड़ा | इस संघर्ष में कभी 
तो जैन आचार-बिचारों का असर दूसरे संप्रदायों पर पड़ा और कभी दूसरे 
संप्रदायों के आचार-विचारों का अ्रसर जैन संप्रदाय पर भी पड़ा । यह क्रिया 
किसी एक ही समय में या एक ही प्रदेश में किसी एक ही व्यक्ति के द्वारा संपन्‍न 
नहीं हुईं। बल्कि दृश्य-भ्रदश्यी रूप में हजारों वर्ष तक चलती रही और आज 
भी चालू है। पर अन्त में जैन संप्रदाय और दूसरे भारतीय-अ्रभारतीय 
सभी धमं-संप्रदायों का स्थायी, सहिषणुतापूर्ण समन्वय सिद्ध हो गया हे जैसे 
कि एक कुठम्ब के भाहयों में होकर रहता है। इस पीढ़ियों के समन्वय के 
कारण साधारण लोग यह जान हो नहीं सकते कि उसके धार्मिक आचार-विचार 
की कौन-सी भात मौखिक है ओर कौन-सी दूसरों के संसर्ग का परिणाम है। 
जैन आचार-विचार का जो असर दूसरों पर पड़ा है उसका दिग्दरशन कराने के 
पहिले दूसरे संप्रदायों के श्राचार-बिचार का जैन-मार्ग पर जो असर पड़ा है 
उसे संत्तेप में बतल्लाना ठीक होगा जिससे कि जैन संस्कृति का हार्द सरलता से 
समभा जा सके | 


अन्य संप्रदायों का जैन-संस्कृति पर प्रभाव--- 


इन्द्र, वरुण आदि स्वर्गीय देव-देवियों की स्तुति, उपासना के स्थान में जैंनों 
का आदश है निष्कर्लक मनुष्य की उपासना। पर जैन आचारूबिचार में 
बहिष्कृत देव देवियाँ, पुनः गौण रूप से ही सही, सुति-प्रार्थना द्वारा घुस ही गहँ, 
जिसका कि जैन संत्कृति के उद्देश्य के साथ कोई मी मेल नहीं है । जैन-परंपरा 
ने उपासना में प्रतीक रूप से मनुष्य भूर्ति को स्थान तो दिया, जो कि उसके 
उद्देश्य के साथ संगत है, पर साथ ही उसके आसपास शंगार व आडम्बर का 
इतना संभार आ गया जो कि निवृत्ति के लक्ष्य के साथ बिल्कुल असंगत है। 


ही और शट्र को आध्यात्मिक समानता के नाते ऊँचा उठाने का तथा समाज 
में सम्मान व स्थान दिलाने का जो जैन संस्कृति फा उद्देश्य रहा बह यहाँ तक 
लुप्त दो गया कि न केवल उसले शूद्रों को अपनाने की क्रिया ही बन्द कर दी 
बल्कि उसने ब्राह्म ए-प्रम॑-प्रसिद्ध जाति की दीबार मी खड़ी कीं | यहाँ तक कि 
जहाँ ब्राक्षण-परंपरा का प्राधान्य रहा वहाँ तो उसने अपने पेरे में से भो शुद्ग 
ऋछ्छाने बाले लोगो को अजैन कहकर बाहर कर दिया और शुरू में जैन-संकृति 
जिस जाति-भेद का क्रोध करने में गौरव समभती थी उसने दक्षिण जैसे देशों 
में नए जाति-भेद की सृष्टि कर दी तथा स्त्रियों को पूर्ण आ्राध्यात्मिक योग्यता के 
लिये असमर्थ करार दिया जो कि स्पष्ठलः कट्टर ब्राझ्मण-परंपरा का ही असर है। 
मन्त्र ज्योतिष आदि विद्याएं जिनका जैन संस्कृति के ध्येय के साथ कोई संबन्ध 
नहीं वे भी जैन संस्कृति में आई । इतना ही नहीं बल्कि आध्यात्मिक जीवन 
स्वीकार करनेवाले अ्रनगारों तक ने उन बिद्याओं को अपनाया | जिन यशोपबीत 
आदि संस्कारों का मूल में जैन संस्कृति के साथ कोई संब्नन्ध न था वे ही दक्षिण 
हिन्दुस्तान में मध्यकाल में जैन-संस्कृति का एक अ्रग वन गए. और इसके लिए 
ब्राक्षए-परपरा की तरह जैन-परंपरा मे भी एक पुरोहित वर्ग कायम हो गया | 
यशयागादि की टीक नकल करने वाले क्रियाकारड प्रतिष्ठा आदि विधियों में आा 
गए, । ये तथा ऐसी दूसरी अनेक छोटी-मोदी बातें इसलिए घटी कि जैन-सं 

को उन साधारण अनुयायियों की रक्षा करनी थी जो कि दूसरे विरोधी सम्प्रदायों 
में से आकर उसमें शरीक होते थे, या दूसरे सम्प्दायों के आचार-बिचारों से 
अपने को बचा न सकते थे | अत्र हम थोड़े में यह भी देखेंगे कि जैन-संस्कृति 
का दूसरों पर क्या खास असर पड़ा | 


जैन-संस्कृति का प्रभाव-- 


यों तो सिद्धान्ततः सर्वेभूतदया को सभी मानते हैं पर प्राणिरज्ञा के ऊपर 
जितना जोर जैन-परंपरा ने दिया, जितनी लगन से उसने इस विषय में काम 
किया उसका नतीजा सारे ऐतिहासिक युग में यह रहा है कि जहाँ-जहाँ और 
जब-जब जैन लोगों का एक या दूसरे क्षेत्र में प्रभाव रहा सत्र आम जनता , 


के ही कारण झनेक वैष्णव श्रादि जैनेतर परंपराओ्रों के 
बेंदिक परंपरा से विल्लकुल् जुद्ा हो गए हैं। तपस्या करे हल बे 


बैस-संल्कृति का हृदय श्र 


ही हुआ है । त्यागी हो या गहर्व सभी जैन तपस्मा के ऊपर अषिकाधिक 
खुकते रहे हैं । इसका फल्र पड़ोसी समाजों पर इतना अधिक पड़ा है कि उन्होंने 
भी एक या दूसरे रूप से अनेफबिध साह्विक तपरकाएँ कक्मना द्वी हें । और 
सामान्यरूप से साधारण जनता जैनों की तपस्या की ओर आदरशीश रहीं है। 
यहाँ तक कि अनेक बार मुसलमान सम्राट तथा दूसरे समर्थ अधिकारियों मे 
तपस्या से आकृष्ट होकर जैन-सम्प्रदाय का बहुमान ही नहीं किया है बल्कि 
उसे अनेक सुविधाएँ भी दी हैं, मद्य-आंस आदि सात ब्यसनों को रोकने तथा 
उन्हें घटाने के लिए जैन-वर्ग ने इतना अधिक प्रयत्न किया है कि जिससे वह 
व्यसनसेबी अनेक जातियों में सुसंस्कार डालने में समर्थ हुआ है । यद्यपि बौद्ध 
आदि दूसरे सम्प्रदाय पूरे तल से इस सुसंस्कार के लिए, प्रयत्न करते रहे पर 
जैनो का प्रयत्न इस दशा में आज तक जारी है और जहाँ जैनों का प्रभाव ठीक- 
ठीक है वहाँ इस स्वेरविद्दार के स्वतन्त्र युग में मी मुसलमान और दूसरे मांस- 
भक्ती लोग भी जुल्लमखुल्ला मांस-मद्य का उपयोग करने में सकुचाते हैं। 
लोकमान्य तिलक ने ठीक ही कहा था कि गुजरात आदि प्रान्तों से जो प्राशि- 
रक्षा और निर्मास भोजन का आग्रह है वह जैन-परंपरा का ही प्रभाव है। जैन 
विचारसरणी का एक मौलिक सिद्धान्त यह दे कि प्रत्येक वस्तु का बिचार 
अधिकाधिक पहलुओं और अधिकाधिक दुष्टिकोशों से करना और विवादास्पद 
विषय में बिलकुल अपने विरोधी-पक्त के श्रमिप्राय को भी उतनी ही सहानुभूति 
से समझने का प्रयक्ष करना जितनी कि सहानुभूति अपने पक्ष को ओर हो | 
और झन्त में समन्वय पर ही जीवन-व्यपह्वार का फैसला करना। यों तो यह 
सिद्धान्त सभी विचारकों के जीवन में एक या दूसरे रूप से काम करता ही रहता 
है | इसके सिवाय प्रजाजीबन न तो व्यवस्यित बन सकता है और न शान्तिल्ाभ 
कर सकता है। पर जैन विचारकों ने उस सिद्धान्त की इतनी अधिक चर्चा की 
है और उस पर इतना अधिक जोर दिया है कि जिससे कट्टर-से-कट्टर बिरोधी 
संप्रदायों को भी कुछु-न-कुछ प्रेरणा मिलती ही रही है । रामानुज का विशिष्यद्वैत 
उपनिषद्‌ की भूमिका के ऊपर अ्नेकान्तवाद ही तो है। 


जैन-परंपरा के आदश्श--- 
जैन-संल्कृति के हृदय को समभने के लिए हमें थोड़े से उन आदशों का 
परिचय करना होगा जो पदिले से आज तक जैन-परंपर में एकसे मान्य हैं और 


पूजे जाते हैं। सभ्य से पुराना आदक्ष जैन-परंपरा के सामने ऋष्मदेव और उनके 
परिवार का है। कषभदेव ने अपने जीवन का सबसे बड़ा भाग उन जवाबदेहियों 


श्र जैन धर्म और दर्शन 


को बुद्धिपू्यंक अदा करने में बिताया जो प्रजा पालन की जिम्मेवारी के साथ उन 
चर आ पड़ी थीं। उन्होंने उस समय के त्रिलकुल अपड़ लोगों को लिखनाशढना 
सिखाया, कुछ काम-धन्या न जानने वाले बनचरों को उन्होंने खेतीआड़ी तथा 
बढदुई, कुम्हर आदि के जीवनोपयोगी घन्थे सिखाए, आपस में कैसे बरतना, कैसे 
नियमों का पान करना यह भी सिलाया । जब उनको महसूस हुआ कि झत्र 
बढ़ा पृत्र मरत प्रजाशासन की सभ्र जवाबदेहियों को निगाह लेगा तब उसे राज्य- 
मार सौंप कर गहरे आध्यात्मिक प्रश्नों की छानबीन के लिए. उत्कट तपस्वी होकर 
घर से निकल पढ़े | 
ऋषम देव की दो पृत्रियाँ ब्राक्षी और सुन्दरी नाम की थीं। उस ज़माने में 
भाई-बहन के बीच शादी की प्रथा प्रचलित थी। सुन्दरी ने इस प्रथा का विरोध 
करके अपनी सौम्य तपस्या से भाई भरत पर ऐसा प्रभाव डाला कि जिससे भरत 
ने न केवल सुन्दरी के साथ विवाह करने का विचार ही छोड़ा बल्कि वह उसका 
भक्त बन गया । ऋग्वेद के यमीसूक्त में भाई यम ने भगिनी यमी की लग्न-मांग 
को अस्वीकार किया जब कि भगिनी सुन्दरी ने भाई भरत की लग्न मांग को तपस्या 
में परिशत कर दिया और फलत. भाई-बहन के लग्न की प्रतिष्ठित प्रथा नाम- 
शेष हो गई । 
ऋषभ के भरत और बाहुबली नामक पुत्रो में राज्य के निमित्त भयानक युद्ध 
शुरू हुआ | अ्रन्त में इन्द युद्ध का फेसला हुआ । भरत का प्रचण्ड प्रहार निष्फल्ल 
गया । जब बाहुबली की बारी आई और समर्थतर बाहुबली को जान पड़ा कि मेरे 
सुष्टि प्रहार से भरत की अवश्य दुदंशा होगी तब उसने उस आतृविजयामिमुल 
क्षण को आत्मविजय में बदल दिया | उसने यह सोच कर कि राज्य के निमित्त 
लड़ाई में विजय पाने श्रोर वैर-प्रति वैर तथा कुटुम्म कल्नह के श्ीज बोने की 
श्रपेष्वा सच्ची बिजय अहंकार और तृष्णा-जय में ही है । उसने अपने बाहुबल को 
क्रोध और अमिमान पर ही जमाया और अवैर से बैर के प्रतिकार का जीवन्त- 
इशन्त स्थापित किया । फल्ल यह हुआ कि अन्त में भरत का भी लोभ तथा गर्ब 
खब हुआ । 
एक समय था जन्न कि केवल क्ञत्रियों में ही नहीं पर सभी बर्गों में मांस 
ख्जने की प्रथा थी । नित्य प्रति के मोजन, सामाजिक उत्सव, धार्मिक श्रनुश्न 
के अवसरों पर पशु-पक्षिओं का वध ऐसा ही पचलित और प्रतिष्ठित था: जैसा 
आज नारियलों और फल्लों का चढ़ाना | उस युग में यदुनन्दन नेमिकुमार ने एक 
अजीब कदम उठाया । उन्होंने श्रपनी शादी पर मोजन के वास्ते कृतत्ल क््यि 
जातेवाले निर्दोष पशचुप्षिश्रों को आर मूक वाणी से सहसा पिघलकर निश्चय 


१० बैनसंसकृति का हृदय द्ड्र 


किया कि ते देसी शादी न करेंगे जिसमें अनावश्यक और निर्दोद पशु रक्षियों का 
कब होता हो । उस गम्भीर निश्चय के सोथ मे सपकी धुनी-अनसुनी करके बारात 
है शीम कपिस लौट आए । द्वारका से सीबे गिरनार पर्वत पर जाकर उन्होंने 
तपस्था की । कौमारवय में राजपुत्री का त्याग और ध्यान-तपत्था का सास 
अपनाकर उन्होंने उस लिर-प्रचल्षित पशु-पक्धीबध की प्रथा पर आत्मदुह्वान्त से 
इतना सख्त प्रहार किया कि जिससे गुजरात मर में और गुजरात के प्रभाववाले 
दूसरे प्रान्तों में मी वह प्रथा नाम-शेष हो गई श्रौर जगह-जगह आज तक चल्ली 
झानेवाली पिंजरापोलों की लोकप्रिय संस्थाओं में परिवर्तित हो गई । 

पाश्वनाथ का जीवन-आदश कुछ और ही रहा है। उन्होंने एक बार 
दुर्वासा जैसे सहजकोपी तापस तथा उनके अनुयाइयों की नाराजगी का खतरा 
उठाकर भी एक जलते साँप को गीली लकड़ी से बचाने का प्रयक्ष किया फल 
यह हुआ है कि श्राज भी जैन प्रभाव वाले क्षेत्रों में कोई साँप तक को नहीं मारता । 

दीघ तपस्पी महावीर ने भी एक बार अ्रपनी अर्िंसा-इति की पूरी साधना का 
ऐसा ही परिचय दिया । जब जंगल में वे ध्यानस्थ खड़े थे एक प्रचएड विषघर ने 
उन्हें डस लिया, उस समय वे न केवल ध्यान में श्रचल् ही रहे बल्कि उन्होंने 
पैत्रीभावना का उस विषघर पर प्रयोग किया जिससे वह “अहिंसा प्रतिष्ठायां 
तत्संनिधी वैरत्याग?” इस योगसूत्र का जीवित उदाहरण बन गया। अनेक प्रसंगों 
पर यशयागादि धार्मिक कार्यों में होनेवाल्री हिंसा को तो रोकने का भरसक प्रयत्न 
वे आजन्म करते ही रहे | ऐसे ही आदशों से जैन-संस्कृति उत्पराणित होती आई 
है और अनेक कठिनाइयों के.बीच भी उसने अपने आदर्शों के हृदय को किसी 
न किसी तरह संभालने का प्रयत्न किया है, जो भारत के धार्मिक, सामाजिक 
और राजकीय इतिहास में जीवित है। जब कभी सुयोग मिल्रा तभी त्यागी तथा 
सजा, मन्त्री तथा व्यापारी आदि गशहस्थों ने जैन-संस्कृति के अ्रहिंता, तप और 
संयम के आदरशों का अपने ढंग से प्रचार किया | 

संस्कृति का उददश्य-- 

संस्कृति मात्र का उद्देश्य है मानवता की भल्लाई को ओर आगे बढ़ना | यह 
उद्देश्य बह तभी साध सकती है जब वह अपने जनक ओर पोषक राष्ट्र की भलाई 
में योग देने को ओर सदा अग्रसर रहे । किसी भी संस्कृति के बाह्य अड् केवल 
अम्युदय के समय ही पनपते हैं और ऐसे ही समय वे आकर्षक लगते हैं । पर 
संस्कृति के हृदय की बात जुदी है। समय आफुत का हो या अम्युद्य का, उसकी 
श्रनिवार्य आवश्यकता सदा एक सी बनी रहती हे । कोई भी संस्कृति केवल्ल अपने 


श्राप / जैन न्न्म और ४ द्शभे छः 


इतिहास और पुरानी यशोगाथाओं के . संहारे न जीवित रद सकती है और ले 
प्रतिष्ता पा सकती है जब तक वह भावी-निर्माथ में योग न दे । इस दुशन्त, से 
मी गैन-संस्कृति पर विचार करना संगत है। हम ऊपर बतला आए, हैं कि यह 
संस्कति मूलतः प्रदृत्ति, अर्थात्‌ पुनर्जन्म से छुटकारा पाने की दुष्टि से आविर्भूत 
हुई | इसके आचार-विचार का सारा ढांचा उसी लक्ष्य के अनुकूल बना हे । पर 
हम यह भी देखते हैं कि आलिर में वह संस्कृति व्यक्ति तक सीमित न रही। 
उसने एक विशिष्ट समाज का रूप धारण किया । 


निवृत्ति और प्रवृत्ति-- 

समाज कोई भी दो वह एक मात्र निद्धत्ति की भूलभुलैयों पर न जीवित रह 
सकता है और न वास्तबिक निवृत्ति ही साध सकता है। यदि किसी तरह निद्ृत्ति 
को न माननेवाले और सिफ प्रहत्तिचक्त का ही महत्त्व माननेवाले आखिर में उस 
प्रव्ृलि के तूफान और आंधी में द्वी फंसकर मर सकते हैं तो यह मी उतना 
ही सच है कि प्रवृत्ति का आश्रय बिना लिए, निद्ृत्ति हवा का किला ही बन जाता 
है । ऐतिहासिक और दार्शनिक सत्य यह है कि प्रद्कति ओर निद्कत्ति एक ही मानव- 
कल्याण के सिक्के के दो पहलू हैं । दोष, गलती, बुराई और अकल्याण से तब 
तक कोई नहीं बच सकता जब तक वह दोषनिश्वत्ति के साथ ही साथ सदगुणों की 
और कल्याणमय प्रद्दत्ति में बल न लगावे। कोई भी बीमार केवल श्रपथ्य और 
पुष्टि कृपथ्य से निदृत्त होकर जीवित नहीं रह सकता । उसे साथ-ही-साथ पथ्यसेवन 
करना चाहिए । शरीर से दूषित रक्त को निकाल डालना जीवन के ज्िये अ्रगर 
जरूरी दे तो उतना ही जरूरी उसमें नए; रघिर का संचार करना भी है । 


निवृश्तिलक्षी प्रवृत्ति-- 
क्रषम से लेकर आज तक निवृत्तिगामी कहलाने वाली जैन-संस्कति भी जो 
किसी न किसी प्रकार जीवित रही है वह एक मात्र निद्धत्ति के बल पर नहीं 
किन्तु कल्याणकारी प्रश्ृत्ति के सहारे पर | यदि प्रवर्तक-धर्मी ब्राक्षणों ने निडृत्ति 
ग के सुन्दर तत्वों को श्रपनाकर एक व्यापक कल्याणकारी संत्कृति का ऐसा 
निर्माण किया है जो गीता में उज्जीवित होकर शग्राज नए उपयोगी स्वरूप में 
गांधीजी के द्वारा पुनः अपना संस्करण कर रही है तो निवत्तितज्ञी जेन-संस्कृति 
को भी कल्याणामिमुख आवश्यक प्रद्नत्तियों का सहारा लेकर ही आज की बदली 
हुई परिस्थिति में जीना होगा | जैन-संस्क्ृति में तत्वशञन और आचार के जो 
मूत्र नियम हैं और वह जिन आदरशों को आज तक पूँजी मानती आई है उनके 


बैन-संस्कृति का हृदय शैंड७ 
झाचार पर बह प्रददति का ऐसा मंगक्षमय योग सांघ सकती है जी सब के लिए 
छोमंकर हो । 9 
' जैन-परंपरा में प्रथम स्थान है त्यागियों का, दूसरा स्थान है गहस्थों का। 
त्यागियों को जो पाँच महात्रत धारण करने की आशा है' वह अधिकाधिक सदगुझों 
मं प्रद्कति करने की या सदगुण-पोषक-प्रवृत्ति के लिए बल्ल पैदा करने की प्राथमिक 
शर्त मात्र है| हिंसा, असत्य, चोरी, परिग्रह आदि दोषों से जिना बचे सदगुणों 
में प्रद्धति हो ही नहीं सकती और सद्गुणपोषक प्रति को बिनाजीवन में स्थान 
दिये हिंसा आदि से बचे रहना भी सर्वथा असम्मव है । इस देश में जो लोग 
दूसरे निहवत्ति-पंथों की तरह जैंन-पंथ में भी एक मात्र निश्नत्ति की ऐकान्तिक साधना 
की बात करते हैं वे उक्त सत्य भूल जाते हैं । जो व्यक्ति सावंमौम महाज्रती 
को धारण करने की शक्ति नहीं रखता उसके लिए जेन-पर॑परा में अज॒प्तों 
की दृष्टि करके धीरे-धीरे निवृत्ति की ओर आगे चढ़ने का मार्ग भी रखा है। 
ऐसे ग्हस्थों के लिए. हिंसा आदि दोषों से अंशतः जचने का विधान किया है। 
उसका मतलब यही हे के गहस्थ पहले दोषों से बचने का अभ्यास करें । पर 
साथ ही यह आदेश है कि जिस-जिस दोष को वे दुर करें उस-उस दोष के 
विरोधी सदगुणों को जीवन में स्थान देते जाएँ। हिंसा को दूर करना हो तो 
प्रेम और आत्मौपम्य के सदगुण को जीवन में व्यक्त करना होगा । सत्य 
बिना बोले और सत्य बोखने का बल बिना पाए अ्रसत्य से निव्ृत्ति कैसे होगी! 
परिप्रह और लोभ से बचना हो तो सन्‍्तोष और त्याग जैसी गुण पोषक प्रंजृत्तियों 
में अपने आप को खपाना ही होगा । इस बात को ध्यान में रखकर जेन-संस्कृति 
पर यदि श्राज विचार किया जाए तो आजकल की कसौटी के काल में जैनों के 
लिए नीचे लिखी बातें करतंव्यरूप फल्नित होती हैं । 


जैन-घग्गे का कत्तेव्य-- 


१-देश में निरक्षरता, वहम और आहल्स्य व्यात है । जहाँ देखो वहाँ फूद 
ही फूट है। शराब और दूसरी नशीली चीजें जड़ पकड़ बैठी है। दुष्काल, अति- 
सृष्टि, परराज्य और युद्ध के कारण मानव-जीवन का एक मात्र आधार पशुधन 
नामशेष हो रहा है। श्रतएव इस संबन्ध में विधायक प्रद्धत्तियों की ओर सारे 
त्यागी वगे का ध्यान जाना चाहिए, जो वग कुदुस्भ के बन्धनों से बरी हे, 
महावीर का आत्मौपम्य का उद्देश्य लेकर घर से अलग हुआ है और ऋषभद्वेव 
तथा नेमिनाथ के आद्शों को जीवित रखना चाहता है) 

२--देश में गरीबी और बेकारी की कोई सीमा नहीं हे । खेतीबारी और 


4 ४5 जैन धमं और दर्शन 


सथोग-धन्ने ऋपने श्रस्तित्व के लिए बुंदि, धन, परिभ्रम और साइस की अगेज्ष 
कर रहे हैं । अतएय यहस्थों का यह धर्म हो जाता है कि वे संपत्ति का उपयोग 
तथा विनियोग राष्ट्र के लिए करें| वे गांधीजी के द्रस्टोशिप के सिद्धान्त को 
अमन्ल में छाप | बुद्धिसंपक्ष ओर साहसिफों का धर्म हे कि वे नमन बनकर ऐसे ही 
कार्मों में लग जाएँ जो राष्ट्र के लिए विधायक हैं। काँग्रेस का विधायक कार्यक्रत 
काँग्रेस की ओर से रखा गया है इसलिए वह उपेक्षणीय नहीं है । अस्त में बढ 
कार्यक्रम जैन-संस्क्ृति का जीवन्त अंग है। दलितों और श्रस्पृश्यों को भाई की तरह 
बिना अपनाए कौन यह कह सकेगा कि मैं जैन हूँ ?! खादी और ऐसे दूसरे उद्योग 
जो अधिक से अधिक अहिंसा के नजदीक है और एक मात्र आत्मौपम्य एवं 
अझपरिग्रह धर्म के पोषक हैं उनको उत्तेजना दिये बिना कौन कह सकेगा कि 
मैं अहिंसा का उपासक हूँ? अतएव उपसंहार में इतना ही कहना चाहता हूँ कि 
जैन लोग, निरर्थक आडम्बरों और शक्ति के अपव्ययकारी प्रसंगों में अपनी 
संस्कृति सुरक्षित है, यह भ्रम छोड़कर उसके हृदय की रक्षा का प्रयत्न करें, जिसमें 
हिन्दू और मुसलमानों का ही क्या, सभी कोमों का मेल भो निष्टित है । 
संस्छति का संकेत-- 

संस्कृति-मात्र का सकेत लोभ और मोह को घटाने व निर्मूल करने का है, 
न कि प्रवृत्ति को नि्मूल करने का । वही प्रवृत्ति त्याज्य है जो आसक्ति के बिना 
कभी संभव ही नहीं, जैसे कामाचार व वैयक्तिक परिग्रह आदि । जो परषृत्तियाँ 
समाज का धारण, पोषण, विकसन करनेवाली है वे आसक्तिपूवंक और आसक्ति 
के सिवाय भी सभव हैं | अ्रतएब संस्कृति आसक्ति के त्यागमात्र का संकेत करती 
है। जैन-संस्क्ृति यदि संस्कृति-सामान्य का अपवाद बने तो वह विक्ृत बनकर अंत 
में मिट जा सकती है | 
३० १६४२ ] [ बिश्वव्यापी 


झनेकान्तवाद की मर्यादा 

जैमधर्म का मूल-- क्‍ 
कोई भी विशिष्ट दर्शन हो या धर्म पन्‍थ, उसकी आधघारभत--उसके मूल्ल 
प्रवतंक पुरुष की-एक खास दृष्टि होती है; जैसे कि-शंकराचार्य की अपने मतनि- 
रूपण में 'अद्वैत दृष्टि! और भगवान्‌ बुद्ध की अपने घमम-पन्य प्रवर्तन में मध्यम 
प्रतिपदा दृष्टि! खास दृष्टि है। जैन दर्शन मारतीय दशनों में एक विशिष्ट दशन 
है ओर साथ ही एक विशिष्ट धर्म-पन्‍्थ भी हे, इसलिए. उसके प्रवतेफ और 
प्रचारक मुख्य पुरुषों की एक खास दृष्टि उनके' मूल में होनो ही चाहिए और 
वह है भी । यही दृष्टि अनेकान्तवाद हे । तात्तिवक जैन-विचारणा अथवा आचार- 
व्यवहार जो कुछ भी हो वह सब इझनेकान्त-दुष्टि के आधार पर किया जाता है। 
अथवा यों कहिए कि अनेक प्रकार के विचारों तथा आचारों में से जैन विचार 


और लेना चार कया हैं ! कैसे हो सकते हैं ! इन्हें निश्चित करने व कसने को 
एक मात्र कसोटी भी अनेकान्त दुष्ट ही हे । 


अनेकान्त का विकास और उसका श्रेय-- 


जैन-दशन का आधुनिक मूद्त-रूप भगवान्‌ महाबीर की तपस्या का फल है। 
इसलिए, सामान्य रूप्र से यही समझा जा सकता दे कि जैन-दशन की आधार- 
भूत ब्रनेकान्त-दुष्टि भी भगवान्‌ महावोर के द्वारा ही पहले पहल स्थिर की गई या 
उद्धावित की गई होगी । परन्तु विचार फे विकास क्रम और पुरातन इतिहास 
के चिंतन करने से साफ मालूम पड़ जाता हे कि अनेकान्त दृष्टि का मूल भगवान्‌ 
महावीर से भी पुराना है| यह ठीक हे कि जैन-साहित्य में अनेकान्त-दृष्टि का जो 
स्वरूप आजकल्ञ व्यवस्थित रूप से और बिकसित रूप से मिलता है वह स्वरूप 
भगवान्‌ महावीर के पूर्यवर्तों किसी जैन या जैनतर साहित्य में नहीं पायां जाता, 
तो भी भगवान्‌ महावीर के पू्थवर्ती वेदिक-साहित्य में और उसके समकालीन बौद्ध- 
साहित्य में अनेकान्त-दुष्टिंगर्मित बिखरे हुए. विचार थोड़े बहुत मिल ही जाते 
हैं। इसके सिधाये भगवान्‌ महावीर के पू्बंबर्तों भगवान पाश्वैनाथ हुए हैं 
जिनकी विचार आज यय्यपि उन्हीं के शब्दों में-झसक्क रूप में नहीं पाया जाता 


१५० बैन घर्म और दर्शन 


फिर भी उन्होंने अनेकान्त-दृष्टि का स्वरूप स्थिर करने में श्रथवा उसके विकास 
में कुछु न कुछ भाग जहूर लिया हे, ऐसा पाया जाता है। यह सब होते हुए 
भी उपलब्ध-साहित्य का इतिहास स्पष्ट रूप से यही कहता है कि २४.०० वर्ष 
के भारतीय साहित्य में जो अनेकान्त-दृष्टि का थोड़ा बहुत असर है या खास 
तौर से जैन-बादाय में शनेकान्त-दष्टि का उत्थान होकर क्रमश: विकास होता गया 
है और जिसे दूसरे समकालीन दाशनिक विद्वानों ने अपने-श्रपने ग्रन्थों में किसी 
न किसी रूप में श्रपनाया है उसका मुख्य श्रेय तो भगवान्‌ महावीर को .ही है; 
क्योंकि जब हम आ्आाज देखते हैं तो उपलब्ध जेन-प्राचीन ग्रन्थों में श्रनेकान्त-दृष्टि 
की पिचारधारा जिस स्पष्ट रूप में पाते हैं उस स्पष्ट रूप में उसे और किसी 
प्राचीन ग्रन्थ में नहीं पाते । 

नालंदा के प्रसिद्ध बौद्ध विद्यापीठ के आचाय शान्तरज्षित अपने 'तत्त्वसंग्रह! 
अन्य में अनेकान्तबाद का परीक्षण करते हुए कहते हैं कि विप्र-मीमांसक, निग्रैथ 
जैन और कापिल-सांख्य इन तीनों का अ्रनेकान्तवाद समान रूप से खरिडित हो 
जाता है। इस कथन से यह पाया जाता है कि सातवीं-आठवीं सदी के बौद्ध 
आदि विद्वान अ्नेकान्तवाद फो केषल जैन-दर्शन का ही बाद न सममभते थे किन्तु 
यह मानते थे कि मीमांसक, जैन ओर सांख्य तीनों दर्शनों में अनेकान्तवाद का 
आशभ्रयण है और ऐसा मानकर ही थे अ्रनेकान्तवाद का खण्डन करते ये | 
हम जब मीमांसक दर्शन के छोकवार्तिक आदि और सांख्य योग दर्शन के परिः 
णामवाद स्थापक प्राचीन-अन्थ देखते हैं तो निःसन्देह यह जान पड़ता है कि 
उन ग्रन्थों में भी जैन-अन्थों की तरह अनेकान्त-दृष्टि मूलक विचास्णा हे | श्त- 
एवं शान्तरक्षित जैसे विविध दशंनाभ्यासी विद्वान के इस कथन मे हमें तनिक 
भी सन्देह नहीं रहता कि मीमांसक, जैन और कापिल तीनों दशनों में अनेकान्त- 
बाद का अपलम्धन हे। परन्तु शान्तरक्षित के कथन को मानकर और मीमांसक 
तथा सांख्य योग दशशन के ग्रन्थो को देखकर भी एक बात तो कहनी ही पड़तीं 
है कि यद्यपि अनेकान्त-दृष्टि मीमांस और साख्य योग-दशन में भी है तथापि 
वह जैन-दर्शन के ग्रन्थों की तरह अ्रति स्पष्ट रूप और अति व्यापक रूप में 
उन दर्शनों के अन्यों में नहीं पाई जाती। जमैन-विचारकों ने जितना जोर और 
जितना पुरुषार्थ अनेकान्त दृष्टि के निरूपण में लगाया है, उसका शतांश भी 
किसी दर्शन के बिद्वानों ने नहीं गाया | यही कारण है कि आज जब कोई 
अनेकान्तवाद' या स्याद्वाद! शब्द का उच्चारण करता हे तब सुननेवात्षा विद्वानूं 
उससे सहसा जैन-दशशन का ही भाव अहर करता है। आजकल के बड़े-बड़े 
विद्वान तक भी यही समभते हैं कि स्याद्वाद! यह तो जैंनों का ही एक बाद है ६ 


अनेकान्तवाद की मर्बादा श्द्र 
इस समझ का कारण है कि. जैन विद्वानों ने स्याद्राद के निरापण और समर्थ 
में बहुत बढ़े-जढ़े ्रभ्थ लिख डाले हैं, अनेक भुक्तियों का आविर्भाव किया है और 
अनेकान्तवाद के शस्म के बल से ही उन्होंने दूसरे दार्शनिक बिंद्ानों के साथ 
कुश्ती की है । ' 
इस चर्चा से दो बातें स्पष्ट हो जाती हैं---एक तो यह कि भगवान्‌ महावीर से 
अपने उपदेशों में अनेकान्तवाद का जैसा स्पष्ट आक्षय िया है वैसा उनके सम» 
कालीन और प्‌य॑वतों दान प्रवतंकों में से किसी ने भी नहीं त्विया हे | दूसरी बात 
यह कि भगवान्‌ महावीर के अनुयायी जैन आचायों ने अनेकान्त दृष्टि के निरूपण 
और समर्थन करने में जितनी शक्ति लगाई है उतनी और किसी भी दर्शन के , 
अनुगामी आचायों ने नहीं लगाई । 


श्रनेकान्त दृष्टि के मूल तत्त्व -- 


जब्र साझे जैन विचार और आचार की नींव अ्रनेकान्त दृष्टि ही है तब पहले 
यह देखना चाहिए कि अनेकान्त दृष्टि किन तत्वों के आधार पर खड़ी की गई 
है ! विचार करने और अनेकान्त दृष्टि के साहित्य का अवल्लोकन करने से मालूम 
होता है कि अनेकान्त दृष्टि सत्य पर खड़ी हे | यद्यपि सभो महान पुरुष सत्य को 
पसन्द करते हैं और सत्य की ही खोज तथा सत्य के ही निरूपण में झपना जीवन 
व्यतीत करते हैं, तथापि सत्य निरूपण की पद्धति और सत्य की लोज सब की एक 
सी नहीं होती । बुद्धदेव जिस शैली से सत्य का निरूपण करते हैं या शह्ल॒राचाय 
उपनिषदों के आधार पर जिस टंग से सत्य का प्रकाशन करते हैं उससे भ० 
मद्गावीर की सत्य प्रकाशन की शैली जुदा है। भ० महावीर की सत्य प्रकाशन 
शैली का ही दूसरा नाम “अनेकान्तवाद' है । उसके मूल में दो तत्व हैं-पूता 
श्रौर यथा्थता। जो पूर्ण है और पूर्ण होकर भी यथार्थ रूप से प्रतीत होता है 
वही सत्य कहलाता है । 
अनेकान्त की खोज का उद्देय और उसके प्रकाशन की शर्तें-- 


वस्तु का पूर्ण रूप में जरिकालाबाधित-यथार्थ दर्शन होना कठिन है, किसी 
को बह हो" भी जाय तथापि उमका उसी रूए में शब्दों के द्वारा ठीक॑-ठीक कथन 
करना उस सत्यद्रश और सत्यवादी के लिए भी बड़ा कठिन है | कोई उस कठिन 
काम को किसी अंश में करनेवाले निंकल भी आएं तो भी देश, काल, परिस्थिति, 
भाषा और शैली आदि के अनिवाय मेद के कारण उन सब के कथन में कुछ न 
कुछ विरोध या मेद का दिखाई देना अनिवाय हैं। यह तो हुई उन पूर्यदर्शी और 
सत्यवादी इने-गिने मनुष्यों की बात, जिन्हें हम सिफे कल्पना या अमुमान से 


श्क्र्‌ जैत धर्म और दह्षण 


समका या मान सकते हैं। इसारया आतुभप तो सावारश - मनुष्यों तक प्ररिमित 
है छोर यह कटा है कि सापारण मनुष्यों में भी बहुत से सयार्थक्ादी होकर भी 
अपूर्णदर्शों होते हैं। ऐसी स्थिति में यथार्थवादिता होने पर भी अपूर्ण दर्शल 
के कारण और उसे प्रकाशित करने की श्रपूर्ण सामग्री के कारण सल्यप्रिद मनुष्यों 
की भी समझ में कमी-कमी भेद आ जाता है और संत्कार भेद उनमें और भी 
पारस्परिक टक्कर पैदा कर देता है । इस तरह पूर्णदर्शों और अपूरदर्शों सभी 
सत्यवादियों के द्वारा अन्त में भेद और विरोध की सामग्री आप ही आप पस्छुत 
हो जाती है या दूसरे लोग उनसे ऐसी सामग्री पैदा कर लेते हें । 

ऐसी वस्तु स्थिति देखकर म० महावीर ने सोचा कि ऐसा कौन सा रास्ता 
निकाला जाए. जिससे वस्तु का पूर्ण या अपूर्ण सत्म दर्शन करनेवाले के साथ 
अन्याय नहो। अ्रपूर्ण और अपने से विरोधी होकर भी यदि दूसरे का दशन 
सत्य है, इसी तरह अपूर्ण और दूसरे से विरोधी होकर भी यदि श्रपना दर्शन सत्य 
है तो दोनों को ही न्याय मिले इसका भी क्‍या उपाय है! इसी चिंतनप्रधान तपस्या 
ने मगवास्‌ को अ्रनेकान्त दृष्टि सुकाई, उनका सत्य संशोधन का सकल्‍्प सिद्ध 
हुआ । उन्होंने उस मिली हुई अनेकान्तदृष्टि की चात्री से वैयक्तिक और सामष्टिक 
जीवन को व्यावहारिक और पारमाथिक समस्याओं के ताले स्वेल्न दिये और समा- 
धान प्राप्त किया । तब उन्होंने जोबनोपयोगी घिचार और आचार का निर्माण 
करते समय उस अनेकान्त दृष्टि को निम्नलिखित मुख्य श॒तों पर प्रकाशित किया 
और उसके अनुसरण का अपने जीवन द्वारा उन्हीं शर्तों पर उपदेश दिया । वे 
शर्तें इस प्रकार हैं 

१--राग और द्वेषजन्य संस्कारों के वशीभूत न होना श्रर्थात्‌ तेजस्वी 
मध्यस्थ भाव रखना । 

२--जब तक मध्यस्थ भाव का पूर्ण विकास न हो तब तक उस लब्य की 
झोर ध्यान रखकर केवल सत्य की जिशासा रखना | ! 

३--कैसे भी विरोधी भासमान पक्ष से न घबराना और श्रपने पक्ष की तस्द 
उस पक्ष पर मी आदरपूर्क विचार करना तथा श्रपने पक्ष पर भी विरोधी पक्ष 
की तरह तीत समालोचक दृष्टि रखना | 

४--अपने तथा दूसरों के अनुभवों में से जो-जो श्रश ठीक जैंचें-चादे णे 
विरोधी ही प्रतीत क्यों न हों--डन सबका विवेक--प्रशा से समन्वय करने की 
उद्ारता का अभ्यास करना और अनुभव बढ़ने पर पूर्व के समन्वय में जहाँ 
गछती मालूम हो बहाँ मिप्यामिमान छोड़ कर सुधार करना और इसी क्रम से 
आये बढ़ना । 
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अवेकाम्त साहित्य का विकास--+ ' 
भगवान्‌ महाबीर ने अनेकान्त दृष्टि को पहले अपने जीवन में उज़रा भा 
और उसके वाद ही दूसरों को इसका उपदेश दिया था। इसलिए अनेकान्त- 
दुष्टि की स्थापना और प्रचार के निमित्त उनके पास काफ़ी अनुभगवल और 
'तपोबल्ल था| श्रतणव उनके मूल्न उपदेश में से जो कुछ प्राचीन अवशेष आजकल 
पाए जाते हैं उन आगमग्रन्थों में हम अनेकान्त-दृष्टि को स्पष्ट रूप से पाते हैं 
सही, पर उसमें तकंवाद या खण्डन-मण्डन का वह जटिल्ल जाल्ल नहीं पाते जौ 
कि पिछले साहित्य में देखने में श्राता है। हमें उन आगम ग्रन्थों में अनेकान्स- 
दृष्टि का सरल स्वरूप और संक्षित विभाग ही नजर आता है | परन्तु भगवान्‌ के 
बाद जब उनकी दृष्टि पर संप्रदायकायम हुआ और उसका अनुगामी समाज स्थिर 
हुआ तथा बढ़ने लगा, तब चारों ओर से अनेकान्त-दृष्टि पर हमले होने खगे । 
महाबीर के श्रनुगामी श्राचार्यों में त्याग और प्रशा होने पर भी, महावीर जैसा 
स्पष्ट जीवन का अनुमब और तप न था| इसलिए उन्होंने उन हमसों से क्चने 
के लिए नैयायिक गौतम और वात्स्यायन के कथन की तरह वादकथा के उप> 
रान्त जल्प और कहीं-कहीं वितस्डा का भी श्राश्रय लिया है। श्रनेकान्त-दृष्टि 
का जो तत्त्व उनको बिरासत में मिला था उसके संरक्षण के लिए उन्होंने जैसे 
बन पड़ा वैसे कमी वाद किया, कभी जल्प और कभी बितश्डा | इसके साथ ही 
साथ उन्होने श्रनेकान्त दृष्टि को निर्दोष स्थापित करके उसका विद्वानों में 
प्रचार भी करना चाह और इस चाहजनित प्रयत्न से उन्होंने श्रनेकान्तदृष्टि 
के अनेक म्मों को प्रकट किया और उनकी उपयोगिता स्थापित की | इस खणडन- 
मण्डन, स्थापन और प्रचार के करीब दो हजार वर्षों में महावीर के शिष्यों मे 
सिफ अनेकान्त-दृष्टि विषयक इतना बड़ा ग्रन्थ समूह बना डाला हे कि उसका 
एक खासा पुस्तकालय बन सकता है । पूर्वपश्चिम और दक्खिन-उत्तर हिन्दुस्तान 
के सब भागों में सत्र समयों में उत्प्न होनेवाले अनेक छोटे-बढे और प्रचण्ड 
आचायों मे अनेक भाषाओं में केवल अनेकांत-इष्टि और उसमें से फलित होने 
याले वादों पर दश्डकारश्व से भी कहीं विस्तृत, सूह्म और जटिल्ल चर्चा कीदे। 
झुरू में जो साहित्य झनेकान्तडृष्टि के अवलम्बन से निर्मित हुआ था उसके 
स्थान पर पिछला साहित्य खास कर तार्किक साहित्य---मुल्यतया झनेकान्त-दृष्टि के 
निरूपण तथा उसके ऊपर अन्य बादियों के द्वारा किये गए आक्षेपों के निरा- 
करण करने के लिए सवा गण | इस तरह संप्रदाय की रशा और प्रचार की 
आपना में से जो केवज्ञ अनेकान्त विधयक साहित्य का विकास हुआ है' उसका 
क्यंत करने के किप्र एक खासी शुदी युतितिका की जरूरत है। तथापि इसन्त हो 


| 
/ 


के 


श्ष्रि जैंन. घ्म और दशन 


यहाँ निर्देश कर देना ही चाहिए कि समन्तमत्र और कफ इरिसह और 
अकलक, विद्यानन्द और अमांचन्द्र, अभंयदेव और वादिदेवदरि तथा शेमचन्द 
और यशोविजयजी जैसे प्रकाए्ड विचारकों मे जो अनेकान्त-दृष्टि के बारे में लिखा 
है वह मारतीय दर्शन-साहित्य में बड़ा महत्व रखता है और विचारकों कों उनके 
ग्रन्थों में से मनन करने योग्य बहुत कुछ सामग्री मिल सकती है । 


फलितवाद-- 


श्रनेकान्त-दृष्टि तो एक मूल है, उसके ऊपर से और उसके आश्रय पर- 
' विविध वादों तथा चर्चाओ्रों का शाख्ा-प्रशाखाञ्रों की तरह बहुत बड़ा विस्तार हुआ 
|है। उसमें से मुख्य दो वाद यहाँ उल्लिखित किये जाने योग्य हैं.."-.एक नयवाद 
और दूसरा सप्तभंगीवाद । अनेकान्त-दृष्टि का आविर्माव आध्यास्मिक साधना और 
दार्शनिक प्रदेश में हुआ इसलिए उसका उपयोग भी पहले-पहल वहीं होना 
अनिवार्य या । भगवान्‌ के इृदंगिद और उनके अनुयायी आचाययों के समीप जो- 
जो विचार-धाराएँ चल रही थीं उनका समन्वय करना शअ्रनेकान्त-इष्टि के लिए 
आवश्यक था| इसी प्रात कार्य में से 'नयवाद' की सृष्टि हुई। यद्यपि किसी- 
किसी नय के पूववर्ता ओर उत्तरवर्ती उदाहरणों में भारतीय दर्शन के विकास के 
अनुसार विकास होता गया है। तथापि दर्शन प्रदेश में से उत्पन्न होनेवाले 
नयवाद की उदाहरणमाला भी आज तक दार्शनिक ही रही है। प्रत्येक नय की 
व्याख्या और चर्चा का विकास हुआ है पर उसकी उदाहरणमाला तो दाशनिक- 
छेत्र के बाहर से आई ही नहीं । यही एक बात समभाने के लिए. पर्यात है कि 
सब क्षेत्रों को व्यात करने की ताकत रखनेवाले अनेकान्त का प्रथम आविर्भाव 
किस ज्षेत्र में हुआ और हजारों वर्षो के बाद तक भी उसकी चर्चा किस क्षेत्र तक 
परिमित रही १ 
भारतोय दशनों में जैन-द्शन के अतिरिक्त, उस समय जो दर्शन अति प्रसिद्ध 
थे और पीछे से जो अति प्रसिद्ध हुए, उनमें वैशेषिक, न्याय, सांख्य, औपनिषद-- 
वेदान्त, बौद्ध और शाब्दिक-ये ही दश न मुख्य हैं। इन प्रसिद्ध दर्शनों को पूर्ण 
सत्य मानने में वस्तुतः तात््विक और व्यावहारिक दोनों आपत्तियाँ थीं और उन्‍्हें' 
बिलकुल असत्य कह देने में सत्य का श्रात था इसलिए. उनके ब्रीच में रहफर 
उन्हीं में से सत्य के गवेषण का मार्म सरल रूप में ह्लोगों के सामने प्रदर्शित 
करना था | यही कारण हे कि हम उपलब्ध समग्र जैन-बाड्मय में नयवाद के 
प्रेद-प्रमेद और उनके उदाहरण तक उक्त दर्शानों के रूप में तथा उनकी विकतित' 
आस्ाओं के रूप में ही पाते हैं । विचार की जितनी पद्धतियाँ उस समय मौजूह 
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थीं; उनके  समम्वप्र करने का आदेश --#नेकान्त दृष्टि ने किया और उसमें लें 
नमबाद फलित हुआ जिससे कि दाशनिक मारंन्सारी कंम हों; पर दूसरी तर 
एक-एक बाक्य पर अपैर्य और नासमभीी के काररं पंरिड़त-गण लड़ा करते ये 
एक परिडत यदि किसी चीज को नित्य कहता तो दूसरा सामने खड़ा होकर यह 
कहता कि वह तो अनित्य है, नित्य नहीं। इसी तरह फिर पहला पंरिडत दूसरे के 
विरुद्ध बोल उठता था । सिर्फ नित्यत्व के धिषय में ही नहीं किन्तु प्रत्येक अंश 
में यह झगड़ा जहाँ-तहाँ होता ही रहता था। यह स्थिति देखकर श्रनेकान्त-दृष्ि 
वाले तत्कालीन आचारयों ने उस झगड़े का अन्त अनेकान्त-ृष्टि के द्वारा करना . 
चाह और उस प्रयत्न के परिणाम स्वरूप 'सपभन्लीयाद! फलित हुआ | 
झनेकान्त-दृष्टि के प्रथम फलस्वरूप नयवाद में तो दर्शनों को स्थान मिला है और 
उसी के दूसरे फल्लस्वरूप सत्तमज्जीवाद में किसी एक ही वस्तु के विषय में प्रचलित 
विरोधी कथनों को या विचारों को स्थान मिला है। पहले वाद में समूचे सब्र 
दर्शन संग्रहीत हैं और दूसरे में दर्शन के विशकलित मन्तव्यों का समन्वय है । 
प्रत्येक फलितवाद की सूहम चर्चा और उसके इतिहास के लिए यहाँ स्थान नहीं है 
और न उतना अवकाश ही है तथापि इतना कह देना जरूरी है कि अनेकान्त- 
दृष्टि ही महाबीर की मूल दृष्टि और स्वतन्न्र दृष्टि है। नयवाद तथा' ससभद्जीबाद 
आदि तो उस दृष्टि के ऐतिहासिक परिस्थिति-अनुसारी प्रासंगिक फल मात्र हैं | 
अ्रतएव नय तथा सप्तभज्जी आदि वादों का स्वरूप तथा उनके उदाहरण बदले भी 
जा सकते हैं, पर अनेकान्त-दृष्टि का स्वरूप तो एक ही प्रकार का रह सकता है-- 
भले ही उसके उदाहरण बदल जाएँ । 


अनेकान्त-हष्टि का असर -- 


जब दूसरे विद्वानों ने अनेकान्त-इष्टि को तत्त्वरूप में अहण करने की जगह 
सांप्रदायिकवाद रूप में ग्रहण किया तब उसके ऊपर चारों ओर से आज्षपों के 
प्रहार होने लगे । बादरायण जैसे सूजकारों ने उसके खण्डन के ल्लिए. सूत्र स्व 
डाले और उन सूत्रों के भाष्यकारों ने उसी विषय में अपने भाष्यों की रचनाएँ, 
को | वसुबन्धु, दिवनाग, धर्मकीति और शांतरस्तित जैंसे बड़े-बड़े प्रभावशाली ओऔद्ध 
विद्वानों ने भी अनेकान्तवाद की पूरी खबर क्ञी । इधर से जैन विचारक विद्वानों 
ने भी उनका सामना किया । इस प्रच्नणद संघर्ष का अनिवार्य परिणाम यह आया 
कि एक ओर से अनेकान्त-दृष्टि का तकंबद्ध विकास, हुआ और दूसरी ओर से उसका 
प्रस्ताव दूसरे विरोधी सांप्रदायिक विद्वानों, पर भी पढ़ा । दक्षिण हिन्दुस्तान में 
प्रकादद दिगम्ब्राचायों और प्रकाय्ड मीमांसक तथा वेदान्त के विद्वानों के बोज 


'. ३६६ औैन घभ और दर्शन 


शास्मार्य को कुश्ती हुईं उससे ऋल्त में अनेकाप्त-टष्टि का ही असर अधिक पैला । 
यहाँ तक कि समानुज जेंसे बिद्धकुक्ष जेनल्थ व्रिरोधी प्रखर आजाय ते शंकराकाक 
के मायावाद के विरुद्ध अपना मत स्थापित करते शलमय आशय तो सामान्य 
उपनिषदों लय लिया पर उनमें से विशिक्ञाद्लेत का निरूफण करते समय झनेकाग्त- 
इष्टि का उपयोग (कया, अथवा यों कट्टिए कि रामानुज ने श्रपने दंस से अनेकान्त- 
इष्ठि को विशिष्ठाद्वेत की घटना में परिशत किया और झ्ोपनिषद तत्त्य का जामा 
पहना कर झनेकांत-दृष्टि में से बिशिष्द्ेतवाद खड़ा करके झनेकान्त-दुष्टि की ओर 
. आकर्षित जनता को वेदान्त मार्ग पर स्थिर रखा । पुष्टि-मां्ग के पुरस्‍्कर्ता वक्षम 
जो दक्षिण हिन्दुस्तान में हुए, उनके शुद्धाद त-विषयक सब तत्त्व, हैं तो औपनिष- 
दिक पर उनकी सारी विचारसरणी अनेकान्त-दृष्टि का नया वेदान्तीय स्वाँग हे । 
इधर उत्तर ओर पश्चिम हिन्दुस्तान में जो दूसरे बिद्वानों के साथ श्वेताम्बरीय 
महान विद्वानों का लणडनमण्डन-विषयक द्वन्द् हुआ उसके फलस्वरूप अ्रनेकान्त- 
खाद का असर जनता में फैला और सांप्रदायिक ढंग से अ्रनेकांतवाटद का विरोध 
ऋरनेवाले भी जानते श्रनजानते अनेकांत-दृष्टि को अपनाने लंगे। इस तरह 
बाद रूप में खनेकांत-दष्टि श्राज तक जैनों की ही बनीं हुई है तथापि उसका 
खझसर किसी न किसी रूप में अध्ठिंसा की तरद्र विकृत या अ्रधविकृत रूप में 
हिन्दुस्तान के हरएक भाग में फैला हुआ हे | इसका सबूत सब्र भागों के साहित्य 
में से. मिल सकता है । 


भर 


व्यबहार में अनेकान्त का उपयोग न होने का नतीज्ञा-- 


जिस समय राजकीय उलट फेर का अनिष्ट परिणाम स्थायी रूप से ध्यान में 
आया न था, सामाजिक बुराइयाँ आज की तरह श्रसह्म रूप में खयकती न थीं, 
उद्योग और खेती की त्थिति श्राज के जैसी श्रत्तव्यस्त हुई न थी, समझ 
पूर्वक या त्रिना समके लोग एक तरइ से अपनी स्थिति में संतुषप्राय थे और 
असंतोष का दावानल आज की तरह व्यास न था, उस समय श्राध्यात्मिक साथना 
में से आविभूत अनेकान्त-दृष्टि केबल दार्शनिक प्रदेश में रही और सिर्फ चर्चा 
तथा वादबिवाद का विषय बनकर जीवन से अलग रहकर भी उसने अपना 
अस्तित्व कायम रखा कुछ प्रतिष्ठा भी पाई, यह सब उस समय के थोग्य था | 
परन्तु आज स्थिति बिलकुल बदल गई है; - दुनिया के किसी मी घर्म का तत्त्व 
कैसा ही गंभीर क्यों न हो, पर अब वह यदि उस धर्म की संस्थाओं तक या उसके 
पंरिड्तों तथा धर्मगुरओं के प्रवचनों तक ही परिमित रहेगा तो इस वैशानिक 
प्रभाव वाले जगत में उसकी कदर पुरानी कब्र से अधिक नहीं होगी। अनेकान्त: 


अनेकान्तकाद की मर्णदा ' हुए. 


दृशि और आजास्भृत अर्िंता-दे दोनों तंत्व महा से महान हैं, उनका 
ब्रभाग तथा प्रतिष्ठा जमाने में जैन सम्प्रदाय का यड़ा भारी हिस्सा भी हैं पर 
इस बीसर्वी सदी के विषम राष्ट्रीय तया सामाजिक जीवन में उन तत्वों से यदि 
कोई खास फायदा न बहुँचे तो मंदिर, मठ और उपाध्यों में हजारों पणिक्तों 
के द्वाय चिल्लाहट मंचाए जाने पर भी उन्हें कोई पूछेगा नहीं, यह' निःसंशय 
बात है। नैनलिंगधारी सैकड़ों घमंगुरु और सैकढ़ों पंडित अनेकान्त के बाल की 
खाल दिने-रात निकालते रहते हैं और अहिंसा की यूक्ष्म चर्चा में खून सुखाते' 
तथा सिर तक फोड़ा करते हैं, तथापि लोग अपनी स्थिति के संमाधान के लिए, 
उनके पास नहीं फटकते । कोई जवान उनके पास पहुँच भी जाता है तो वह 
तुरत उनसे पूछ बैठता है कि “आपके पास जब समाघानकारी अनेकान्त-रृष्टि 
और अहिंसा तत््व मौजूद हैं तब आप लोग आपस में ही गैरों की तरह बात- 
बात में क्‍यों टकराते हैं ! मंदिर के लिए, तीर्थ के लिए, धार्मिक प्रथाओं के 
लिए, सामाजिक रीति रिवाजों के लिए-यहाँ तक कि वेश रखना तो कैसा रखना; 
हाथ में क्या पकड़ना, कैसे पकड़ना इत्यादि चालसुलम बातों के लिए:-आप लोग 
क्यो आपस में लड़ते हैं? क्या आपका अनेकान्तवाद ऐसे विषयों में कोई मार्ग 
निकाल नहीं सकता ! क्या आपके अ्रनेकान्तवाद भें ओर अहिंसा तत्त्व में 
प्रिबीकाउन्सिल, हाईकोर्ट श्रथवा मामूली अदालत जितनी भी समाधानकारक 
शक्ति नहीं है ! क्‍या हमारी राजकीय तथा सामाजिक उल्लकनों को सुलमाने का 
सामथ्ये आपके इन दोनों तत्त्वों में नहीं है ! यदि इन सब प्रश्नों को अच्छा 
समाधानकासक उत्तर श्राप असली तौर से “हाँ” में नहीं दे सकते तो आपके 
पास आकर हम क्‍या करेंगे ! हमारे जीवन में तो पद-पद पर अनेक कठि- 
नाइयाँ आती रहती हैं। उन्हें हल किये बिना येदि हम हाथ में पोथियाँ लेकर 
कर्थंचित्‌ एकानेक, कर्थंचित्‌ मेदामेद और कथंचित्‌ नित्यानित्य के खाली नारे 
लगाया करें तो इससे हमें क्या लाभ पहुँचेगा १ अथवा हमारे व्यावह्यरिक तथा 
आध्यात्मिक जीवन में क्या फक पड़ेगा ?” और यह सब पूछना है भी ठीक, 
जिसका उत्तर देना उनके लिए. असंभव हो जाता है| 

इसमें संदेह नहीं कि अहिंसा और श्रनेकान्त की चर्चावाक्ली पोथियों की, 
उन पोथीवाले भण्डारों की, उनके रचनेवाल्तों के नामों की तथा उनके: 
रखने के स्थानों की इतनी अधिक पूजा होती है कि उसमें सिफ फूलों का ही नहीं 
किन्तु सोने-चाँदी तथा जवाइरात तक का ढेर लग जाता है तो भी उस पूजा के 
करने तथा करानेवाल़्ों का जीवन दूसरों जैसा प्रायः पामर ही नजर आ्राता है 
और दूसरों तरफ हम देखते हैं तो यह स्पष्ट नजर आता है कि गांधीजी के अहिंसा 


हा 


शा * कैस धर्म और दर्शन 


शल्य की ओर सारी दुनिया देख रही है और उनके समन्वयशीक्ष व्यवहार के कायल 
रुनके प्रतिपक्षी तक हो रहे हैं। भहाबीर की अ्रहिंसा और अनेकान्त दृष्टि की 
ढोंडी पीय्नेवालों की ओर कोई धीमान्‌ आँल उठाकर देखता तक नहीं 
झौर गांधीजी की तरफ सारा विचारक-वर्ग ध्यान दे रहा है। हस अन्तर का 
कारण क्या है! इस सवाल के उत्तर में सन कुछ आ जाता है 


झब फैसा उपयोग होना चाहिए ९ 


अनेकान्त-दृष्टि यदि आध्यात्मिक मार्ग में सफल हो सकती है ओर अहिंसा 
का सिद्धान्त यदि आध्यात्मिक कल्याण साधक हो सकता है तो यह भी मानना 
चाहिए कि ये दोनों तत्त्व व्यावहारिक जीवन का श्रेय अवश्य कर सकते हैं; क्योंकि 
जीवन व्यावहारिक हो या आध्यात्मिक-पर उसकी शुद्धि के स्वरूप में मिन्‍नता 
हो दी नहीं सकती और हम यह मानते हैं कि जीवन की शुद्धि श्रनेकान्त दृष्टि 
खौर अहिंसा के सिवाय अन्य प्रकार से हो ही नहीं सकती। इसलिए हमें 
जीवन व्यावद्वारिक या आध्यात्मिक कैसा ही पसंद क्‍यों न हो पर यदि उसे 
उन्नत बनाना इदृष्य है तो उस जीवन के प्रस्थेक क्षेत्र में अ्रनेकान्त दृष्टि को 
व्था अहिंसा तत्व को प्रश्मपूषक लागू करना ह्वी चाहिए. | जो लोग व्यावहारिक 
जीवन में इन दो तत्त्वों का प्रयोग करना शक्य नहीं समभते उन्हें सिफ आध्या 
त्मिक कहलानेवाले जीवन को धारण करना चाहिए । इस दलील के फलस्वरूप 
अन्तिम प्रश्न यही होता है कि तत्र इस समय इन दोनों तत्वों का उपयोग 
व्यावहारिक जीवन में कैसे किया जाए ! इस प्रश्न का उत्तर देना ही अनेकान्त- 
बाद की मर्यादा है । 

जैन समाज के व्यावह्स्कि जीवन की कुछ समस्याएँ ये हैं--- 

१--समग्र विश्व के साथ जेन धर्म का असली मेल कितना और किस प्रकार 
का हो सकता है ! 

२--रशाध्ट्रीय आपत्ति और संपत्ति के समय जैन धर्म कैसा व्यवह्र रखने की 
इजाजत देता है ! 

३--सामाजिक ओर साम्पदायिकर भेदों तथा फर्दों को मिटाने की कितनी 
शक्ति जैन धर्म में है 

यदि इन समस्थाश्रों को हल करने के लिए अनेकान्त दृष्टि तथा अब्विसा का 
उपयोग हो सकता है तो वही उपयोग इन दोनों तत्वों की प्राशयजा है और 
यदि ऐसा उपयोग न किया जा सके तो इन दोनों की पूजा सिफे पाषाणपूजा 
या शब्द पूजा मात्र होगी। परंतु मैंने जहाँ तक गहरा विचार किया है उससे 


अवेकान्तओीद की मर्बादा १४४६. 


अ्हट स्पंष्ट जाने पड़ता है / कि उक्त क्ीनों का ही नहीं किन्तु दूसरी सो बैसी सब 
समस्याओं का व्यावहारिक समाधान, यदि मत हे तो अनेकान्त दृष्ठि के झरा तथा 
अहिंसा के सिद्धान्त के द्वाय पूरे तौर से किया जा सकता हे । उदाहरण के तौर 
पर जैनधर्म प्रदत्ति मार्य दे या निदृत्ति मार्ग ! इस प्रश्न का उत्तर, अनेकान्त- 
दृष्टि की योजना करके, यों, दिया जा सकता हे--“जैनधर्म प्रदृति और तलिब॒त्ति 
उम्य समार्गावहम्जी है.। प्रत्येक क्षेत्र में जहाँ सेवा का प्रसंग हो वहाँ अप की 
प्रवृत्ति का आदेश करने के कारण जैन-धर्म प्रद्तिगामी है श्रौर जहाँ सोग-इत्ति 
का प्रसंग हो वहाँ निद्गत्ति का आ्रादेश करने के कारण निद्वसगामी भी है।” 
परन्तु जैसा आजकल देखा जाता है, भोग में-अश्ांत्‌ दूसरों से सुविधा ग्रहण करने 
में--.प्रद्ृति करना और योग में-श्र्थांत्‌ दूसरों को अपनी सुविधा देने में--निगत्ति 
धारण करना, यद्द अनेकान्त तथा अ्रहिंसा का बिकृत रूप अथवा उनका स्पष्ट भंग 
है | श्वेताम्बरीय-दिगम्बरीय कगड़ों में से कुछ को लेकर उन पर भी अनेकान्त- 
दृष्टि लागू करनी चाहिए. | नग्नत्व और वस्त्रधारित्व के विषय में द्रव्यार्थिक पर्या- 
यार्थिक-इन दो नयों का समन्वय बराबर हो सकता है | जैनत्व अर्थात्‌ बीतरागत्व 
यह तो द्रव्य ( सामान्य ) है और नग्नत्व॒ तथा वस्त्रधारित्व, एवं नग्नत्व तथा 
बस्रधारण फे विविधस्वरूप-ये सन्न पर्याय (विशेष) हैं। उक्त द्रव्य शाश्वत है 
पर उसके उक्त पर्याय सभी अशाश्वत तथा अव्यापक हैं। प्रत्येक पर्याय यदि 
द्रव्यसम्धद्ध है-द्र व्य का बाधक नहीं है-तो वह सत्य है अ्रन्यथा सभी असत्य 
हैं। इसी तरह जीवनशुद्धि यह द्रव्य दै और ख्रीत्व या पुरुषत्व दोनों पर्याय 
हैं। यही बात तीर्थ के और मन्दिर के हकों के विषय में घटानी चाहिए। 
न्यात, जात और फिकों के बारे में मेदामेद भज्जी का उपयोग करके ही झगड़ा 
निपयना चाहिए । उत्कधे के सभी प्रसंगों में अभिन्न अर्थात्‌ एक हो जाना 
और अपकर्ष के प्रसंगों में मिम्न रहना अर्थात्‌ दल्बन्दी न करना । इसी प्रकार 
बृद्ध लग्न, अने कपत्नीप्रहण, पुनर्विवाद जैसे विवादास्पद विषयों के लिए भी 
फथंचित्‌ विधेय-अ्रविधेय की मंगी प्रयुक्त किये बिना समाज समंजस रूप से जीवित 
रह नहीं सकता | 

चाहे जिस प्रकार से विचार किया जाए पर आजकल्ल को परिस्थिति में तो 
यह सुनिश्चित है कि जैसे सिद्धसेन, समंतभद्र आदि पूर्वाचायों ने अपने समय के 
विवादास्पद पक्त-प्रतिपक्षों पर अनेकान्त का और तज्जनित नय आदि वादों का प्रयोग 
किया है वैसे ही हमें मी उपस्थित प्रश्नों पर उनका प्रयोग करना ही चाहिए। 
यदि हम ऐसा करने को तैयार नहीं हैं तो उत्कर्ष की अमिलाषा रखने का मी हमें 
कोई अधिकार नहीं दे । । 


१६० दैन धर्म और दशन 

अ्रमेकास्त की मर्यादा श्तनी विस्तुत और व्यापक है कि उसमें से सज फिफओों 
पर प्रकाश डाखा जा सकता है। इसलिए कोई ऐसा भय न रखें कि प्रस्तुत 
व्यावदार्कि विधयों पर पूर्षाचायों ने तो चर्चा नहीं की, फिर यहाँ क्‍यों की गई है 
क्या यह कोई उचित सम॑भेगा कि एक तरफ से समाज में अविभक्तता की शक्ति 
की जरूरत होने पर भी वह छोटी-छोटी जातियों अ्रथवा उपजातियों में विभक्‍त 
होकर बरबाद होता रहे, दूसरी तरफ से विद्या और उपयोग की जीवनप्रद संस्थाओं, 
में बल लगाने के बजाय धन, बुद्धि और समय की सारी शक्ति को समाज तीथों 
के भगड़ों में खर्च करता रहे श्लौर तीसरी तरफ जिस विधबा में संयम पालन का 
सामथ्य नहीं है उस पर संयम का बोझ समाज बलपूर्वक लादता रहे तथा जिसमें 
विद्याग्रनण एवं संयमपालन की शक्ति है उस विधवा को उसके लिए पूर्ण 
मौका देने का कोई प्रबंध न करके उससे समाज कल्याण की श्रभिलाषा रखें 
आर हम पण्डितगण सन्मतितर्क तथा आसमीमांसा के अनेकान्त और नयवाद 
विषयक शास्ररार्थो पर दिन रात सिरपच्ची किया करें ? जिसमें व्यवहार जुद्धि होगी 
ओर प्रशा की जाग्ति होगी वह तो यही कद्देगा कि श्रनेकान्त की मर्यादा में से जैसे 
कभी आसमीमांसा का जन्म और सन्मतितक का आविर्भाव हुआ था वैसे ही उस 
मर्यादा में से आजकल “समाज मीमांसा” और “समाज तर्क' का जन्म होना 
चाहिए तथा उसके द्वारा अनेकांत के इतिहास का उपयोगी प्रृष्ठ लिखा जाना 
चाहिए: | 
० १६३० ] [ 'अनेकान्त? 


अनेकान्तवाद 
दो मौलिक बिचार-धाराएं-- 


विश्व का विचार करनेवाली परस्पर भिन्न ऐसी भुख्य दो दृष्टियाँ हैं | ए्एक है 
सामान्यगामिनी और दूसरी है विशेषगामिनी । पहली दृष्टि शुरू में तो सारे विश्व 
में समानता ही देखती है पर वह धीरे-धीरे श्रमेंद की ओर अुकते-भुकते श्रन्त में 
सारे विश्व का एक ही मूल में देखती हे श्रोर फलतः निश्चय करती है कि जो कुछ 
प्रतीति का विषय है वह तत्त्व वास्तव सें एक ही है । इस तरद समानता की 
प्राथमिक भूमिका से उतरकर अन्त में वह दृष्टि तात््विक-एकता की भूमिका पर 
आकर ठहरतो है । उस दृष्टि में जो एक मात्र विषय स्थिर होता है, बद्दी सत्‌ 
है। सत्‌ तत्व में आत्यन्तिक रूप से निमभ होने के कारण वह दृष्टि या तो भेदों 
को देख ही नहीं पाती या उन्हें देखकर भी वास्तविक न समझने के कारश व्याव 
हारिक या अ्रपारसार्थिक या बाधित कहकर छोड़ ही देती है। चाहे फिर वे 
प्रतीतिगोचर होने वाले भेद कालकृत हों श्रथांत कालपट पर फैले हुए हों गैसे 
पूर्वापररूप बीज, अंकुर आदि; या देशक्ृत हों अर्थात्‌ देशपट पर वितत हों जैसे 
समकालीन घट, पट आदि प्रकृति के परिणाम; या द्वव्यग॒त अ्र्थात्‌ देशकाल- 
निरपेक्ष साहइजिक हों जैसे प्रकृति, पुरुष तथा अनेक पुरुष । 

इसके विरुद्ध दूसरी दृष्टि सारे विश्व में असमानता ही असमानता देखती है 
ओर धीरे-धीरे उस अ्रसमानता की जड़ की खोज करते-करते अंत में वह विश्लेषण 
की ऐसी भूमिका पर पहुँच जाती है, जहाँ उसे एकता की तो बात ही क्या, समानता 
भी कृत्रिम मालूम होती है । फलतः वह निश्चय कर लेती दे कि विश्व एक दूसरे 
से अत्यन्त भिन्‍न ऐसे मेदों का पुंज मात्र है| वस्तुतः उसमें न कोई वास्तविक एक 
तत्व है और न साम्य दी । चाहे वह एक तत्व समग्र देश-काल व्यापी समभ 
जाता हो जैसे प्रकृति; या द्रव्यमेद होने पर भी मात्र कालव्यापी एक समझा 
जाता हो जैसे परमाणु । 

उपयुक्त दोनों दृष्टियाँ मूल में ही मितन हैं; क्योंकि एक का आंधार समन्वय 
मात्र हे और दूसरी का आधार विश्लेषण मात्र । इन मूलभूत दो विचार सरणियों 
के कारण “अनेक मुद्दों पर अतेक विरोधी बाद आप ही आप खंडे हो जाते हैं । 
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हम देखते हैं कि सामान्यगामिनी पहली दृष्टि में से समग्र देश-काल-ब्यापी तथा 
देश-काक बिनिमुक्त ऐसे एक मात्र सत-तत्त्वया ब्क्षाद्वैत का बाद स्थापित हुआ; 
जिसने एक तरफ से सकल्ल मेंदों को और तद्आहक प्रमाणों को मिथ्या बतल्ाया 
आओऔर साथ ही सतू तत्त्व को वाणी तथा तक की प्रदृत्ति से शृत्प कहकर मात्र 
अनुभवगम्य कहा । दूसरी विशेषगापिनी दृष्टि में से भी केवल देश और काल 
भेद से ही भिन्‍न नहीं बल्कि स्वरूप से भी मिन्‍न ऐसे श्रनंत मेंदो का वाद स्थापित 
हुआ । जिसने एक ओर से सब्र प्रकार के अभेदों को मिथ्या चतलाया और दूसरी 
औओर से अंतिम थेदों को वाणी तथा तक की प्रवृत्ति से शून्य कहकर मात्र अनु- 
भबगम्य बतल्ाया । ये दोनों बाद अ्रंत में शूल्यता तथा स्वानुभवगम्यता के 
परिणाम पर पहुँचे सही, पर दोनों का लक्ष्य अ्रत्यन्त भिन्न होने के कारण वे आपस 
में बिलकुल दी टकराने और परस्पर विरुद्ध दिखाई पड़ने लगे । 


भेदबाद-अभेदबाद-- 


उक्त दो मूलभूत विचारघधाराओं में से फूट्नेवाली या उनसे संबंध रखने 
बाली भी अनेक विचार धाराएँ प्रवाहित हुईं । किसी ने अ्रभेद को तो अपनाया, 
पर उसकी ब्याति काल और देश पट तक अ्रथवा मात्र काल्षपट तक रखी। 
स्वरूप या द्रव्य तक उसे नहीं बढ़ाया । इस विचारधारा में से अनेक द्रव्यों को 
मानने पर भी उन द्वब्यों की कालिक नित्यता तथा देशिक व्यापकता के वाद का 
जम्म हुआ बैसे सांख्य का प्रकृति-पुरुषवाद, दूसरी विचार घारा ने उसकी श्रपेक्षा 
मेंद का क्षेत्र बढाया जिससे उसने कालिक नित्यता तथा दैशिक व्यापकता 
मानकर भी स्वरूपतः जड़ द्वव्यों को अधिक संख्या में स्थान दिया जैसे परमागु, 
बिवृद्धव्यवाद आदि । 

झद्देतमात्र या सन्मात्र को स्पर्श करने वाली दुष्टि किसी विषय में भेद सइन 
हू कर सकने के कारण अभेदमूलक अनेकवादों का स्थापन करे, यह स्वाभाविक 
दी हे, हुआ भी ऐसा ही । इसी दृष्टि में से काय-कारण के अभेदमूलक मात्र 
सत्कायंवाद का जन्म हुआ । धमम-धर्मी, गुण-गुणी, आधार-आधेय आदि ढूंद्वों के 
अमेदवाद भी उसी में से फलित हुए. । जब कि द्वेत और भेद को स्पर्श करने 
वाल्नी दृष्टि ने अनेक विषयों में मेदमूलक ६ी नानावाद स्थापित किये । उसने 
कार्य.कारण के भेदमूल्क मात्र अ्रसत्कायंबाद को जन्म दिया तथा घर्म-ध्मों 
शुण-गुणी, आधार-आधेय श्रादि अनेक ढंद्वों के भेदों को भी मान जिया । इस 
तरद इम भारतीय तत्त्वचितन में देखते हैं कि मौलिक सामान्य और विशेष दृष्टि 
तथा उनकी अषान्दर सामान्य और विशेष दृ्टियों में से परस्पर विरुद्ध ऐसे अनेक 
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मतो>दर्शनों का जन्म हुआ; जो अपने पिरोधीयाद की आधारसृत कुमिसा 
की संत्येत की कुछ भी परवाह न करने के कारण एक दूसरे के प्रहार में ही चहि- 
शा्थता मानने कछगे । 


सहाद-असद्वावद--- 


सद्दाद अद्वैतगामी हो या दवतगामी जैसा कि सांख्यादि का, पर बह का्य- 
कारण के अमेदमूलक सत्कार्यवाद को बिना माने अपना मूल लक्ष्य सिद्ध ही 
नहीं कर सकता; जब कि असद्वाद छणिकगामी हो जैसे औद्धों का, स्थिस्गामी हो 
या नित्यगामी हो जैसे वैशेषिक आदि का-पर वह असत्कार्यवाद का स्थापन बिन्य 
किये अपना लक्ष्य स्थिर कर ही नहीं सकता | अ्रतएव सत्कायवाद और असत्कार्य- 
वाद की पारस्परिक टक्कर हुई । अद्वैतगामी और दर तगामी सद्बाद में से 
जन्मी हुई कूट्स्थता जो काल्िक नित्यता रूप हे और विमुता जो देशिक व्यापकता 
रूप है उनकी-देश और कालकृत निरंश अंशवाद अर्थात्‌ निरंश क्षणवाद के 
साथ टक्कर हुई, जो कि वस्तुतः सहृर्शन के विरोधी दर्शन में से फलित होता है। 
निर्वेचनीय-अनिर्वचनीय वाद--- 

एक तरफ से सारे विश्व को श्रखण्ड और एक तत््वरूप माननेवाले और दसरी 
तरफ से उसे निरंश श्रंशपुंज माननेवाले-अपने-अपने लक्ष्य की सिद्धि तभी कर 
सकते ये जब कि थे अपने श्रभीष्ट तत्व को श्रनिबंचनीय अर्थात्‌ श्रमभिलाप्य-शब्दा 
गोचर मानें, क्योंकि शब्द के द्वारा निवंचन मानने पर न॑ तो अखरण्ड सत्‌ तत्त्व 
की सिद्धि हो सकती है ओर न निरंश भेद तत्व की । निवचन करना ही मानों 
झखण्डता या निरंशता का लोप कर देना है| इस तरह अलण्ड और निरंशवाद 
में से अनिवेचनीयवाद आप ही आप फल्ित हुआ । पर उस वाद के सामने 
हतक्षणवादी वैशेषिक आदि तार्किक हुए,. जो ऐसा मानते हैं कि वस्तु मात्र 
का निवंचन करना या लक्षण बनाना शक्य ही नहीं बल्कि वास्तविक भौ हो 
सकता है । इसमें से निबंचनीयत्ववाद का जन्म हुआ और तब अनिवचनीय 
तथा निर्वेचनीयवाद आपस में टकराने लगे । 


देतुबाव-अद्दतुषाद आादि--- 
इसी प्रकार कोई मानते ये कि प्रमाण चादे जो हो पर हेतु अर्थात्‌ तक के 
बिना किसी से अन्तिम निश्य करना मयास्पद है। जब दुसरे कोई मानते ये कि 


डेतुपाद स्वतन्त्र बल्ध नहीं रखता । ऐसा बल्ध आगम में ही होने से वही मूर्धन्य 
अमाण है| इसी से वे दोनों वाद घरल्पर ट्कराते थये। डेवश कहता था कि 
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सत्र कुछ दैवाधीन है; पौदष स्वतंत्ररूप से कुछ कर नहीं सकता । पौदषवादी 
ठीक इससे उल्वटा कहंता था कि पौरुष ही स्वतंत्रभाव से कार्य करता है । ऋतणव 
बे दोनों बाद एक दूसरे को असत्य मानते रहे । अर्थनय-पदार्थवादी शब्द की 
और शब्दनय-शाब्दिक श्रर्थ की परवाह न करके परस्पर खण्डन करने में प्रदृत्त 
थे। कोई अ्रभाव को भाव से प्रथक ही मानता तो दूसरा कोई उसे भाव स्वरूप 
ही मानता था और वे दोनों भाव से अभाव को प्रथक मानने न मानने के बारे 
में परस्पर प्रतिपक्ष भाव घारण करते रहे । कोई प्रमाता से प्रमाण और प्रमिति को 
अत्यन्त मिन्न मानते तो दूसरे कोई उससे उन्हें अ्रभिन्न मानते ये । कोई वर्शाअरम 
विहित कर्म मात्र पर भार देकर उसी से इृष्ट प्राप्ति बतत्नाते तो कोई शान मात्र से 
आनन्दासि का प्रतिपादन करते जब तीसरे काई भक्ति को ही परम पद का साधन 
मानते रहे और वे सभी एक दूसरे का आवेशपूवक खण्डन करते रहे ! इस तरह 
तत्वज्ञान व आचार के छोटे-बढ़े अनेक मुद्दों पर परस्पर बिलकुल विरोधी ऐसे 
अनेक एकान्त मत प्रचलित हुए । 


अनेकान्त-दष्टि से समन्‍्यय-- 

उन एकान्तो की पारस्परिक वाद-लीला देखकर श्रनेकान्तहृष्टि के उत्तरा- 
पिकारी श्राचार्यों को विचार आया कि असल में ये स्च बाद जो कि अपनी- 
अपनी सत्यता का दावा करते है वे आपस में इतने लड़ते हैं क्यो ? क्‍या उन 
सन्न में कोई तथ्याश ही नही, या सभी में तथ्याश हे, या किसी-किसी में तथ्यांश 
है, या सभी पूण सत्य है ! इस प्रश्न के अन्तमुंख उत्तर में से एक चात्री 
मिल गई, जिसके द्वारा उन्हें सब विरोधों का समाधान हो गया और पूरे सत्य 
का दशन हुआ । वही चाबी अनेकान्तवाद की भूमिका रूप अनेकान्त दृष्टि है । 
इस दृष्टि के द्वारा उन्होने देखा कि प्रत्येक सयुक्तिकवाद अमुक-अमुक दृष्टि से 
अमुक-अमुक सीमा तक सत्य है | फिर भी जब्र कोई एक वाद दूसरे बाद की 
आधारभूत विचार-सरणी ओर उस बाद की सीमा का विचार नदी करता प्रत्युत 
अपनी आधारभूत दृष्टि तथा अपने विपय की सीमा में हो सब कुछ मान लेता है, 
तत्र उसे किसी भी तरह दूसरे बाद की सत्यता मालूम हो नहीं ह। पाती। यही हालत 
दूसरे विरोधी वाद की भी होती है। ऐसी दशा में न्याय इसी में है कि प्रत्येक वाद 
को उसी विचार-सरणो से उसी सीमा तक ही जाँचा जाय और इस जाँच में वह 
ठीक निकले तो उसे सत्य का एक भाग मानकर ऐसे सब सत्यांशरूप मणियों को 
एक पूर्ण सत्यरूप विचार-सूत्र में पिरोकर अविरोधी माला बनाई जाय | शसी 
विचार ने जैनाचार्यों को अनेकान्तहष्टि के आधार पर तत्कालीन सभ् वादों का सम- 


न्वय करने की ओर प्रेरित किया | उन्होंने सोचा कि जब शुंद और निःस्वोर्थ चित्त- 
बालों में से किन्हीं को एकंत्यप्येबसायी साम्मप्रतीति होती हे और किन्हीं को निरंह 
अंश पर्यवसायी मेद प्रतीति होती है तब यह कैसे कह्ठा माय कि अंग्रंक एक हीं 
प्रतीति प्रमाण है और दूसरी नहीं । किसी एक को अ्रप्रमाण मानने पर तुल्ययुक्ति 
से दोनों प्रतीतियाँ अप्रमाण ही सिद्ध होंगी। इसके सिवाय किसी एक प्रतींति 
को प्रमाण और दूसरी को अप्रमाण मानने बालों की भी अन्त में अप्रमाण मानी 
हुई प्रतीति के विषयरूप सामान्य या विशेष के सार्वजनिक व्यवहार की. उपपत्ति 
तो किसी न किसी तरह करनो ही पड़ती है । सह नहीं कि अपनी 
इृष्ट प्रतीति को प्रमाण कहने मात्र से सब्र शास्त्रीय लौकिक व्यवह्ारों की उपपत्ति' 
भी हो जाय । यह भी नहीं कि ऐसे व्यवद्वारों को उपपंन्न जिनां किये ही छोड़ 
दिया जाय । बह्लैकत्ववादी भेदों को व उनकी प्रतीति को अविद्यामूलक ही कह 
कर उसकी उपपत्ति करेगा, जन्र कि क्षणिकत्ववादी साम्य या एकत्व को व उसकी 
प्रतीतिं को ही अ्रविद्यामूलक कह कर ऐसे व्यवहारों की उपपत्ति करेगा। 


ऐसा सोचने पर अनेकान्त के प्रकाश में अ्रनेकान्तवादियों को मालूम हुआ 
कि प्रतीति अमेदगामिनी हो या भेदगामिनी, हैं तो समी वास्तविक । प्रत्येक 
प्रतोति की वास्तविकता उसके अपने विषय तक तो है पर जब्र वह विरुद्ध दिखाई 
देनेबाली दूसरी प्रतीति के विषय की अयथाथता दिखाने लगती है तब् वह खुद 
भी अवास्तविक बन जाती है। अ्मेद और भेद की प्रतीतियोँ विरद्ध इसी से 
जान पड़तो हैं कि प्रत्येक को पूर्ण प्रमाण मान लिया जाता है । स्रमान्य और 
विशेष की प्रत्येक प्रतोति स्वविषय में यथार्थ होने पर भी पूण प्रमाण नहीं । यह 
प्रमाण का अंश अवश्य है । वस्तु का पूर्ण स्वरूप तो ऐसा ही होना चाहिए, 
जिससे कि वे विरुद्ध दिखाई देनेवाली प्रतीतियाँ भी अपने स्थान में रहकर उसे 
अविरोधीभाव से प्रकाशित कर सकें ओर वे सभ्न मिलकर पस्तु का पूर्ण स्वरूप 
प्रकाशित करने के कारण प्रमाण मानी जा सकें। इस समन्वय या व्यवस्थायर्मित 
विचार के बल्ल पर उन्होंने समम्यया कि सदू-दैत और सद-अद्ैत के बीच कोई 
बिरोध नहीं, क्योंकि वस्तु का पूर्स्वरूप ही अमेद और भेद या सामान्य और 
विशेषात्मक ही है | जैसे हम स्थान, समय, रंग, रस, परिमाण आदि का विचार 
ढिये बिना हो विशाल जत्लराशि मात्र का विचार करते हैं तब हमें एक्क ही एक 
समुद्र प्रतीत होता है। पर उसी जल्लराशि के विचार में जब स्थान, समय आदि 
का विचार दाखिल होता हे तब इमें एक अखणड ससुद्र के स्थान में अनेक छोटे 
बड़े समुद्र नज़र आते हैं; यहाँ तक कि अन्त में इसरारे ध्यान में जलफश तक भी, 
नहीं रहता उसमें केबल कोई अविभाज्य रूप गा रस, आदि का भ्रंश ही रइ जाता 
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है।औओर अत में वह भी शूत्यवत्‌ भासित्‌ होता हे । जल्लराशि भें अखएब एक 
समुद्र की बुद्धि भी वास्तविक है और अन्तिम अंश की बुद्धि भी 4 एक इसक्षिए 
काल्तविक है कि वह मेदों को अलग-अलग रूप से स्पर्श न करके सब को एक 
साथ सामान्यरूप से देखती है । स्थान, समय आदि कृत मेद जो एक दूसरे से 
आर हैं उनको अलग-अलग रूप से विषय करनेवाली बुद्धि भी वास्तविक हे; 
बय्योंकि वे मेद बेसे ही हैं । जलराशि एक और अझनेक-उभय रूप होने के कारण 
उसमें दोनेवाली समुद्रबुद्धि और श्रंशबुद्धि अपने-अपने स्थान में यथाथ होकर भी 
कोई एक बुद्धि पूर्ण स्वरूप को विषय न करने के कारण पूर्ण प्रमाण नहीं है। 
फ़िर भी दोनों मिलकर पूर्ण प्रमाण हे । वैसे ही जब हम सारे विश्व को एक मात्र 
सत्‌-रूप से देखें अथवा यह कहिए कि जब हम समस्त भेदों के अन्तर्गत एक 
मात्र अनुगमक सत्ता स्वरूप का बिचार करें तब हम कहते है कि एक मात्र सत्‌ 
ही है; क्‍योंकि उस सर्वग्राही सता के विचार के समय कोई ऐसे भेद भासित नहीं 
होते जो परस्पर में व्यावृत्त दों। उस समय तो सारे भेद समध्टि रूप में या एक 
मात्र सत्ता रूप में ही भासित होते हैं; और तभी सद्‌ अद्वेत कहलाता है। एक 
मात्र सामान्य की प्रतीति के समय सत्‌ शब्द का अञ्रथ भी इतना विशाल हो 
जाता है कि जिसमें कोई शेष नहीं बचता । पर जब हम उस विश्व को--गुणघम 
कृव भेदों में जो कि परस्पर व्यावृत्त हैं-विभाजित करते है; तब वह विश्व एक 
सत्‌ रूप से मिव्कर अनेक सत्‌ रूप प्रतीत होता है। उस समय सत्‌ शब्द का 
झर्थ भी उतना ही छोटा हो जाता है। हम कभी कहते है कि कोई सत्‌ जड़ भी 
है और कोई चेतन भी | ह_म और अधिक भेदों की ओर कुक कर फिर यह भी 
कहते हैं कि जड़ सत्‌ भी अनेक हैं और चेतन सत्‌ भी अनेक हैं । इस तरह जब 
सर्वग्राही सामान्य को व्यावर्तक भेदों में विभाजित करके देखते है तब हमें नाना 
सत्‌ मालूम द्वोते हैं और वही सद्‌ द्वेत है। इस प्रकार एक विश्व में प्रद्कत होने 
काली सद-अद्वेत बुद्धि और सद-द्वेत बुद्धि दोनों अपने-अपने विषय में यथार्थ 
होकर भी पूर्ण प्रमाण तभी कही जाएँगी जब वे दोनों सापेक्षरूप से मिल्लें । यही 
सदू-अद्वेत श्रोर सद्‌-द्वैत बाद जो परस्पर विरुद्ध समझे जाते हैं उनका अ्रनेकान्त 
दृष्टि के अनुसार समन्वय हुआ । 
इसे बृत्ष और वन के दृष्टान्त से भी स्पष्ट किया जा सकता है। जब अनेक 
परस्पर मिन्न बृक्त व्यक्तियों को उस-उस व्यक्ति रूप से ग्रहण न करके सामूहिक 
या सामान्य रूप में वनरूप से ग्रहण करते हैं, तब उन सब विशेषों का अभाव 
नहीं हो जाता | पर वे सब विशेष सामान्यरूप से सामान्य अदण में ही ऐसे लीन 
हो जाते हैं मानो ये हैं ही नहीं। एक मात्र बन ही वन नज़र आता है यही एक' 


झनेकान्दवाद १६७ , 


प्रकार का अद्ौत हुआ। फिर कभी दस जब एक-एक इच को विशेष कप से 
सममते हैं तब हमें परस्पर मिन्‍न व्यक्तियाँ ही व्यक्तियाँ वजर आती हैं, उस लसभ 
विशेष प्रतीति में सामान्य इतना अन्तत्ञॉन हो जाता है कि मानो वह दे नहीं । 
झत्र इन दोनों अनुभवों का विश्लेषण करके देखा जाय तो यह नहीं कहा जा 
सकता कि कोई एक सत्य है और दूसरा असत्य । अपने-अपने बिधय में दोनों 
अनुभवों का समुचित समन्वय ही है। क्योंकि हसी में सामान्य और विशेषात्मक 
वन-ह्वों का भ्रवाधित अनुभव समा सकता है | यही स्थिति विश्व के संबन्ध में 
सदू-अद्वैत किंवा सदू-द्वेत दृष्टि की भी हे । 

कालिक, देशिक और देश-काल्ातीत सामान्य-विशेष के उपयुक्त अद्दैत- 
द्वैधाद के आगे बढ़कर कालिक सामान्य-विशेष के सूचक नित्यत्वदाद 
और ज्वणिकत्ववाद भी हैं । ये दोनों वाद एक दूसरे के विदद्ध ही जान पड़ते हैं; 
पर अनेकान्त दृष्टि कहती है कि वस्तुतः उनमें कोई विरोध नहीं । जब हम किसी 
तत्व को तीनों कालों में अलणड रूप से अर्थात्‌ अनादि-भ्रनन्त रूप से देखेंगे तब 
बह अखणड प्रवाह रूप में आदि श्रन्त रहित होने के कारण नित्य ही है। पर हम 
जब उस अखण्ड-प्रवाह पतित तस्व की छोटे-बड़े आपेक्षिक काल्न भेदों में विमा- 
जित कर लेते हैं, तत्र उस काल पर्यन्त स्थायी ऐसा परिमित रूप ही नजर आादा 
है, जो सादि भी है और सान्‍्त भी । अगर विवज्षित काल इतना छोय हो 
जिसका दूसरा हिस्सा बुद्शेशक्ष कर न सके तो उस काल से परिच्छिनन वह तत्त्व- 
गत प्रावाहिक अंश सबसे छोटा होने के कारण क्णिक फहलाता है | नित्य और 
ज्षणिक ये दोनों शब्द ठीक एक दूसरे के विरुद्धाथंक हैं। एक श्रनादि-अनन्त 
का और दूसरा सादि-सान्त का भाव दरसाता है। फिर भी हम अनेकान्त-दृष्टि के 
अनुसार समझ सकते हैं कि जो तत्व अखरड प्रवाह की अ्रपेद्धा नित्य कहा जा 
सकता है वही तत्व खण्ड-खण्ड क्ञणपरिमित परिव्तनों व पर्यायों की श्रपेक्ा से 
क्णिक भी कहा जा सकता है । एक बाद की आधार-ह॒ष्टि हे अनादि-अनन्तता 
की दृष्टि; जब दूसरे को आधार है सादि-सान्तता की दृष्टि | वस्तु का कालिक 
पूर्ण स्वरूप श्रनादि-अनन्तता और सादि-सान्तता इन दो अंशों से बनता है। 
अतणएव दोनों दृष्टियाँ अपने-अपने विषय में यथार्थ होने पर भी पूर्य प्रमाण तभी 
बनती हैं जब वे समन्वित हो | ' 

इस समन्वय को दृष्टान्त से भी इस प्रकार व्यष्ट किया जा सकता है | किसी 
एक बुझ का जोवन-व्यापार मूल से लेकर फल्ल तक में काल्लऊम से होनेबाली 
बीम मूल, श्रेकुर, स्कन्च, शाखा-प्रतिशाखां, पत्र, पृष्षप और फल आदि विवि 
ऋवस्थाओं में होकर ही प्रवाहित और पूर्ण होता है। जय हम अमुक वस्तु को 
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बृछ्रूप से समझते हैं. तब उपयुंक्त सब अवस्थाओं में प्रवाहित होनेवाज्षा पूछ 
जीवन-व्यापार ही अखण्ड रूप से मन में आता है पर जब हम उप्ती जीवन- 
व्यापार के परस्पर मिंन्न ऐसे क्रममावी मूल, अंकुर, स्कन्‍्ध आदि एक-एक अंश 
को ग्रहण करते हैं तब वे परिमित काल-लक्तित अंश ही हमारे मन में झाते हैं । 
इस प्रकार हमारा सन कमी तो समूचे जीवन-ब्यापार को शअ्जण्ड रूप भें स्पर्श 
करता है और कभी-कभी उसे खण्डित रूप में एक-एक अंश के द्वारा । परीक्षण 
करके देखने से साफ जान पड़ता है कि न तो अखण्ड जीवन-व्यापार ही एक 
मात्र पूर्ण वस्तु है या काल्पनिक मात्र है और न खणिडित अंश ही पूर्ण वस्तु है 
या काल्पनिक । भले ही उस अखंड में सारे खण्ड और सारे खण्डों में वह 
एक मात्न अलएड समा जाता हो; फिर मो वस्तु का पूर्ण स्वरूप तो अखण्ड 
और खण्ड दोनों में ही पर्यवसित होने के कारण दोनों पहलुओं से णहित होता 
है। जैसे वे दोनों पहलू अपनी-अपनी कक्षा में यथार्थ होकर भी पूर्ण तभी अनते 
हैं जन्न समन्वित फिये जाएँ, वैसे ही अनादि-अनम्त काल-प्रवाह रुप ब्ृक्ष का 
अहण नित्यत्व का व्यज्ञक है और उसके घटक अंशों का ग्रहण अनित्यत्व या 
ज्षणिकत्व का द्योतक है | श्राधारभूत नित्य प्रवाह के सिवाय न तो अनित्य घटक 
संभव है और न अनित्य घटकों के सिवाय वैसा नित्य प्रवाह ही ! श्रतणव एक 
मात्र नित्यत्व को या एक मात्र अनित्यत्व को वास्तविक कहकर दूसरे विरोधी अंश 
को अवास्तविक कहना ही नित्य-अनित्य वादों की टक्कर का बीज है; जिसे अनेकान्त 
दृष्टि हटाती है। 

अनेकान्त दृष्टि ग्रनिवंचनीयत्व और निर्वचनीयत्व वाद की पारस्परिक टक्कर 
को भी मिलती है । वह कद्दतो है कि वस्तु का वही रूप प्रतिपाद्य हो सकता है 
जो संकेत का विषय बन सके । सूक्ष्मतम बुद्धि के द्वारा किया जानेवाला संकेत 
भी स्थृूज्ञ अंश को ही विषय कर सकता है। वस्तु के ऐसे श्रपरिमित भाव हैं 
जिन्हें संकेत के द्वारा शब्द से प्रतिपादन करना संभव नही । इस अर्थ में अखण्ड 
सत्‌ या निरंश क्षण अनिवंचनीय ही हैं जब कि मध्यवतों स्थूल भाव निवंच- 
नीय भी हो सकते हैं । अतणएव समग्र विश्व के या उसके किसी एक तत्त्व के आरे 
में जो अनिरवंचनीयत्व और निर्बंचनीयत्व के विरोधो प्रबाद हैं वे बस्तुतः अपनी- 
अपनी कक्षा में यथार्थ होने पर भी प्रमाण तो समूचे रूप में ही हैं। 

एक ही वस्तु की भावरूपता और अभावरूपता भी विरुद्ध नहीं । मात्र 
विषिग्रुख्ध से या मात्र निषेधमुख से ही वस्तु प्रतीत नहीं होती दूध, दूध रूप से 


भी प्रतीत होता है और अदधि या द्षिमिन्न रूप से भी । ऐसी दशा में वह 


भाव-अभात उम्रय रूप लिद हो जाता है और एफ ही वस्तु में भावत्व या झमा- 


. ऋनेकाम्तवाद - श्श्ह्‌ 


कल्प का पिरोध प्रतीति के स्वरूप भेद से हट जाता है | इसी तरह धर्म-वर्मी, 
कार्य-कारण, आधार-आपेय आदि हन्दों के श्रमेद और मेद के विरोध का परि- 
हार भी झनेकान्त दृष्टि कर देतो है । 


जहाँ आप्तत्व और उसके मूल के ग्रामाश्य में सन्देद हो वहाँ देतुवाद के 
द्वारा परीक्षापूर्क ही निर्णय करना क्षेमंकर है; पर जहाँ आसत्व में कोई सन्देह 
नहीं वहाँ देवुवाद का प्रयोग अनवस्था कारक होने से त्याज्य है । ऐसे स्थान में 
आगमवाद ही मार्गदर्शक हो सकता है । इस तरह विषय-मेंद से या एक ही 
विषय में प्रतिगद्य भेद से देतुवाद और आंगमवाद दोनों को अवकाश है। उनमें 
कोई विरोध नहीं | यही स्थिति दैव और पौरुषबाद की भी है । उनमें कोई 
विरोध नहीं , जहाँ बुद्धि-पूर्वक पौरुष नहीं, वहाँ की समस्याओं का हल दैब- 
बाद कर सकता है; पर पौरुष के बुद्धि पूर्वक प्रयोगस्थल में पौरुषवाद ही स्थान 
पाता है। इस तरह जुदे-जुदे पहलू की अपेक्षा एक ही जीवन में दैव और पौरुष 
वाद समन्वित किये जा सकते हैं। 


कारण में काय की केवल सत्‌ या केवल असत्‌ माननेवाले वादों के विरोध 
का भी परिदार श्रनेकान्त-दष्टि सरलता से कर देती है । वह कहती है कि कार्य 
उपादान में सत्‌ भी है और अ्रसत्‌ भी हे । कटक बनने के पहले भी सुवर्ण में 
कटक बनने की शक्ति है इसलिए उत्पत्ति के पहले भी शक्ति रूप से या कायणा- 
भेद दृष्टि से कार्य सत्‌ कद्ठा जा सकता है। शक्ति रूप से सत्‌ होने पर भी उत्पा- 
दक सामग्री के अभाव में वह कार्य आविभूत या उत्पन्न न द्वोने के कारण उप- 
ल़ब्ध नहीं होता, इसलिए वद्द अ्रसत्‌ भी है । तिरोभाव दशा में जब कि कटक 
उपलब्ध नहीं होता तत्र भी कुण्डलाकार-धारी सुबर्ण कटक रूप बनने की योग्यता 
रखता है, इसलिए उस दशा में असत्‌ भी कटक योग्यता की दृष्टि से सुवर्य में 
सतू कहा जा सकता है | 

बौद्धों का केवल परमारु-पुञ्जवाद और नैयायिकों का अ्रपूर्बांवयवी वाद-ये 
दोनों आपस में टकराते हैं। पर अनेकान्त-दृष्टि ने स्कन्ध का-जो कि न केपल 
परमाणु-पुञ्ष है और न श्नुमब-बाधित अबयवों से मिन्‍न अपूर्व अबयवी रूप है, 
स्वीकार करके विरोद का समुचित रूप से परिद्दार ब दोनों वादों का निर्देष सम- 
न्वय कर दिया है। इसी तरइ अनेकान्त दृष्टि ने अनेक विषयों में प्रबतेमान 
विरोधी-बादों का समन्वय मध्यस्थ भाव से किया है। ऐसा करते समय अनेकान्त 
कद के आस-पास नयवाद और भज़्वाद आप ही आप फलित हो जाते हैं, 
क्पोंकि जुदे-जुदे पहलू या दष्टिबिन्तु का प्रथक्करण, उनको विषय मर्यादा का 


१७० जैन धर्म और दर्शन 


विभाग और उनका एक विषय में यथोचित विन्यास करने ही से अनेकान्त 
सिद्ध होता है | 


अपेक्षा या नय-- 


मकान किसी एक कोने में पूरा नहीं होता । उसके श्रनेक कोने भी किसी 
एक ही दिशा में नहीं होते । पूर्व पश्चिम, उत्तर, दक्षिण श्रादि परस्पर विरुद्ध 
दिशा वाले एक-एक कोने पर खड़े रहकर किया जानेवाला उस मकान का 
अवलोकन पूर्ण तो नहीं होता, पर वह अयथार्थ भी नहीं । जुदे जुदे सम्मवित 
सभी कोनों पर खड़े रहकर किये जाने वाले समी सम्मवित अवल्लोकनों का सार 
समुब्चच ही उस मकान का पूरा अवलोकन है । प्रत्येक कोण पतम्भवी प्रत्येक 
अवलोकन उस पूर्ण अवलोकन का अनिवाय अ्रज्ञ है । वैसे ही किमी एक वस्तु 
या समग्र विश्व का तालिक चिन्तन-दशोन भी अनेक अपेक्षाओं से निष्पन्न होता 
है। मन की सहज रचना, उस पर पडनेवाले आगस्तुक संग्कार और चिन्त्य 
वस्तु का स्वरूप इत्यादि के सम्मेलन से ही अपेक्षा बनती है। ऐसी अपेक्षाएँ 
अनेक होती है; जिनक' आश्रय लेकर वस्तु का विचार किया जाता है। विचार 
को सहारा देने के कारण या विचार स्लोत के उद्गम का आधार बनने के कारण 
बेही अपेक्षाएँ दृष्टिकोण या दृष्टि-बिन्दु भी कही जाती हैं। सम्मज्ित समी' 
ऋपेक्षाओ्रों से--चाहे वे विरुद्ध ही क्‍यों न दिखाई देती हो--किये जानेवालें 
चिन्तन व दर्शनों का सारसमुश्चय ही उस विषय का पूर्ण--अश्रनेकान्त दशने है । 
प्रत्येक अपेक्षासम्मबी दर्शन उस पूर्ण दर्शन का एक-एक श्रड्ढ है जो परस्पर 
विरुद्ध होकर भी पूर्ण दर्शन में समन्वय पाने के कारण वस्तुतः अविरुद्ध ही है 

जब किसी की मनोबृत्ति विश्व के अन्तगंत सभी भेदों को-चाहे वे गुण, धर्म 
या स्वरूप कृत हों या व्यक्तित्वकत हो--भुलाकर श्रर्थात्‌ उनकी ओर क्रुके बिना 
ही एक मात्र अ्रखण्डता का विचार करती है, तत्र उसे अखण्ड या एक ही विश्व 
का दर्शन होता है। अमेद की उस भूमिका पर से निष्पन्न होनेवाला “सत्‌! 
शब्द के एक मात्र अखण्ड अर्थ का दर्शन ही संग्रह नय है। गुण धर्म कृत या 
व्यक्तित्व कृत भेदों की ओर म्ुकनेवाली मनोदृत्ति से किया जानेवाला उसी विश्व 
का दर्शन व्यवहार नय कद्दलाता है; क्योंकि उसमें लोक सिद्ध व्यवहारों की भूमिका 
रूप से भेंदों का खास स्थान है | इस दर्शन के 'सत्‌' शब्द की अर्थ मर्यादा अ्रख- 
शिडत न रह +%र अनेक खण्डों में विभाजित हो जाती है। वही मेदगामिनी 
मनोइृति या अपेक्षा-स्िफ कालकत मेदों की ओर भुककर सिर्फ वर्तमान कोही 
कायक्षम होने के कारण जब सत्‌ रूप से देखतो है और श्रतीत अनागत को 
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धत्‌! शब्द की अर्थ अर्यादा में-से हटा देती है तब उसके द्वारा, फक्षित डोने 
वाल्ना विश्व का दर्शन ऋचुचूत् नय है। क्योंकि वह अतीत-अनागत के चक्रब्पूह 
को छोड़कर सिर्फ वर्तमान की सीधी रेखा पर चलता है । 

उपयुक्त तीनों मनोबृतियाँ ऐसी हैं जो शब्द या शब्द के गुण-घर्मों का 
आश्रय चिना लिये ही किसी भी वस्तु का चित्तन करती हैं। श्रतण्य वे तीनों: 
प्रकार के चिन्तन अर्थ नय हैं | पर ऐसी भी सनोंड्त्ति होती हे जो शब्द के गुण 
घर्मों का आश्रय लेकर ही अर्थ का विचार करती है। अ्तएव ऐसी मनोदडृत्ति से 
फल्नित अर्थविन्तन शब्द नय कहे जाते हैं। शान्दिक लोग ही मुख्यतया शब्द 
नय के अधिकारी हैं; क्‍योंकि उन्हीं के विविध दृष्टि-बिन्दुओं से शब्दनय में 
विविधता आई हे । 

जो शाब्दिक सभी शब्दों को अखरड अर्थात्‌ अव्युत्प्न मानते है वे व्युत्पत्ति 
मेंद से अर्थ भेद न मानने पर मी लिज्न, पुरुष, काल आदि अन्य प्रकार के 
शब्दधर्मों के मेंद के आधार पर ञ्र्थ का बेविध्य बतलाते हैं। उनका वह अ्र्थ- 
भेद का दर्शन शब्द नय या साम्पत नय है । प्रत्येक शब्द को व्युत्पत्ति सिद्ध ही 
माननेवाली मनोव॒ति से विचार करनेवाले शॉब्दिक पर्याय अर्थात्‌ एकाथंक 
समझे जानेवाले शब्दों के श्रथ में भी व्युत्पत्ति भेद से भेद बतलाते हैं। उनका 
वह शक्र, इन्द्र आदि जैसे पर्याव शब्दों के श्र्थ मेद का दर्शन समभिरूढ नय 
कहलाता है । व्युत्तत्ति के भेद से ही नहीं, बल्कि एक ही व्युत्पत्ति से फलित 
होनेवाले अर्थ की मौजूदगी और गैर-मौजूदगी के भेद के कारण से भो जो 
दर्शन श्र्थ मेद मानता है' वह एवंभूत नय कहलाता है । इन ताकिक छः नयों 
के अलावा एक नैगम नाम का नय भी है। जिसमें निगम श्रर्थात्‌ देश रूढि के 
अनुसार अभेदगामी और भेदगामी सन्न प्रकार फे विचारों का समावेश माना 
गया है । प्रधानतया ये ही सात नय हैं। पर किसी एक अश को श्रर्थात्‌ दृषिः- 
कोण को अ्रवलम्बित करके प्रवृत्त होनेवाले सब प्रकार के विचार उस-उस श्रपेत्ञा 
के सूचक नय हो हैं । 


शाज्त्र में द्रव्यार्थिक और पर्यायार्थिक ऐसे दो नय भी प्रसिद्ध हैं पर वे नय 
उपयुक्त सात नयों से अलग नहों हैं किन्तु उन्हीं का संक्षित वर्गीकरण या भूमिका 
मात्र हैं| द्रव्य अर्थात्‌ सामान्य, अन्यय, अमेद या एकत्य को विषय करनेवाल्ला 
विचार मार्ग द्रब्यार्थिक नय है। नेगम, संभ्रद और व्यवद्ार-ये तीनों द्रव्याथिक 
ही हैं। इनमें से संग्रह तो शुद्ध भेद का वियारक होने से शुद्ध या मूल हीं 
द्रध्याथिक है जब कि व्ययह्धार और नेग्म की प्रदृत्ति मेदगामी होकर भी किसी 
न किसी प्रकार के अमेद को भी अवल्म्बित फरके ही चत्षती है । इसकिए वे 


श्कर्‌ जैन अर्म और दर्शन 


भी द्रव्याथिक दी माने गये हैं। अद्यबत्ता वे संग्रह की तरइ शुद्ध न होकर झशुद्ध- 
म्रिश्चित ही द्रव्यार्थिक हैं । | 

पर्याय अर्थात्‌ विशेष, व्याइसि या मेद को ही लक्ष्य करके प्रदत होनेवाला 
विचार पथ पर्यायाथिंक नय है। ऋजुब॒त्र आदि बाकी के चारों नय पर्यायार्थिक 
ही माने गये हैं। अ्रभेद को छोड़कर एक मात्र भेद का विचार ऋजुसूज से शुरू 
होता है इसलिए उसी को शास्त्रै में पर्याया्थिक नय की प्रकृति या मूलाधार कट्ठा 
है। पिछले तीन नय उसी मूलभूत पर्यायार्थिक के एक प्रकार से विस्तारमात्र हैं। 

केवल शान को उपयोगी मान कर उसके श्राश्रय से प्रवृत्त होनेवाली विचार 
घारा ज्ञान नय है तो केवल क्रिया के आश्रय से प्रवृत्त होनेवाली विचारधारा क्रिया 
नय है। नयरूप आधार-स्तम्मों के अपरिमित होने के कारण विश्व का पूर्ण 
दर्शन-अनेकान्त भी निस्सीम है । 


सप्रभंगी-- 

भिन्न-भिन्न अपेक्षाओं, दृष्टिकोणों या मनोबृत्तियों से जो एक ही तत्त्व के नाना 
दर्शन फलित होते हैं उन्हीं के आधार पर मंगवाद की सृष्टि खड़ी होती है । 
जिन दो दर्शनों के विषय ठीक एक दूसरे के बिल्कुल विरोधी पड़ते हो ऐसे दर्शनों 
का समन्वय बतलाने की हृष्टि से उनके विषयभूत भाव-अ्रभावात्मक दोनों अंशों 
को लेकर उन पर जो सम्भवित वाक्य-भज्ञ बनाये जाते हैं वही ससमंगी है। 
ससभंगी का आधार नयवाद है, और उसका ध्येय तो समन्वय है अथांत्‌ श्रनेका- 
न्त कोटि का व्यापक दर्शन कराना है; जैसे किसी भी प्रमाण से जाने हुए. पदार्थ 
का दूसरे को बोध कराने के लिए परार्थ अनुमान अर्थात्‌ अनुमान वाक्य की 
रचना की जाती है, वैसे ही विरुद्ध अंशों का समन्वय श्रोता को समभाने की 
दृष्टि से भंग वाक्य की रचना भी की जाती है। इस तरह नयवाद और भंगवाद 
अनेकान्त दृष्टि के क्षेत्र में आप ही आप फलित हो जाते हैं । 


दर्शनान्‍्तर मे अनेकान्तबाद--- 
यह ठीक है कि वैदिक परम्परा के न्याय, वेदान्त आदि दशनों में तथा 


बौद्ध दशन में किसी एक वस्तु के विविध इृष्टियों से निरूपण की पद्धति तथा 
अ्रनेक पक्षों के समन्वय की इष्टि' भी देखी जाती है। फिर भी प्रत्येक वस्तु 


१--उदाहरणार्थ देखो सांख्यप्रवचनभाष्य पृष्ठ २। सिद्धान्त बिन्दु प० ११६ से। 
वेदान्तसार प्‌ृ० २४ । तक संग्रह दीपिका पृ० १७४ । महावग्ग ६. ३१ | 
प्रमाणमीमांसाटिप्पण पृ० ६१ से | 


अनेकान्तवाद १७१ 
और उसके प्रत्येक पहलू पर संभवित समग्र दृष्टि बिन्दुओं से बिचार करने का 
आत्यंतिक आग्रद तथा उन समग्र दृष्टि बिन्दुओं के एक मात्र समन्वय में ही 
विचार की परिपूर्णता मानने का,इढ़ आग्रह मैन परम्परा के सिवाय अन्यत्र कहीं 
नहीं देखा जाता | इसी आम्रह में से जैन तार्किकों ने अनेकान्त, नय और सप्त- 
मंगी बाद का बिल्कुल स्वतंत्र और व्यवस्थित शास्त्र निर्माण किया जो प्रमाण 
शास्त्र का एक भाग ही बन गया और जिसकी जोड़ का ऐसा छोटा भी ग्रन्थ 
इतर परंपराओं में नहीं बना । विभज्यवाद और मध्यम मार्ग होते हुए भी तौद्ध 
परंपरा किसी भी वस्तु में बास्‍्तविक स्थायी अंश देख न सकी उसे मात्र क्षणमंग 
ही नजर आया । अ्नेकान्त शब्द" से ही अनेकान्त दृष्टि के आश्रय करने पर 
भी नैयायिक परमाणु, आत्मा आदि को सर्वथा अपरिणामी ही मानने मनवाने 
की घुन से बच न सके । व्यावद्वारिक-पारमार्थिक आदि अनेक दृष्टियों का 
अवलम्बन करते हुए. भी वेदान्ती अन्य सब्र दृष्टियो को ब्रह्मदष्टि से कम दर्ज की 
या जिल्कुल ही असत्य मानने-मनवाने से बच न सके । इसका एक मात्र कारण 
यही जान पड़ता है कि उन दर्शनों में व्यापक रूप से अ्रनेकान्त भावना का स्थान 
न रहा जैसा कि जैन दर्शन में रहा | इसी कारण से जैन दशन सब दृष्टियों का 
समन्वय भी करता है और सभी द्रष्टियों को अपने-अपने विषय में तुल्य बल व 
यथाय मानता है । भेद-अमेद, सामान्य विशेष, नित्यत्व-अनित्यत्व आदि तत्त्व- 
शान के प्राचीन मुद्दो पर ही सीमित रहने के कारण वह अनेकान्त दृष्टि और 
तनन्‍्मूलक अनेकान्त व्यवध्थापक शास्त्र पुनरक्त, चर्वित चवेण या नवीनता शुत्य 
जान पढ़ने का आपाततः सम्भव है फिर मी उस दृष्टि और उस शास्त्र निर्माण 
के पीछे जो अखणड और सजीव सर्वाश सत्य को अपनाले की भावना जैन परम्परा 
में रही और जो प्रमाण शास्त्र में अवतीर्ण हुई उसका जीबन के समग्र क्षेत्रों में 
सफल उपयोग होने की पूर्ण योग्यता होने के कारण ही उसे प्रमाण-शास्त्र को 
जैनाचार्यों की देन कहना अनुपयुक्त नहीं । 


६० १३३६ ] [प्रमाणमोमांसा की प्रस्तावना का अंश] 
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३-्यायभाणष्य २. १, १८ 


आवश्यक क्रिया 


वैदिकसमाज में 'सन्ध्या' का, पारसी लोगों में 'खोर देह अवस्ता' का, यहूदी 
सथा ईसाइयों में 'प्राथना' का और मुसलमानों में 'नमाज' का जैसा महत्त्व है; 
जैन समाज में वैसा ही महत्व आवश्यक का है । 

जैन समाज की मुख्य दो शाखाएँ हैं, (१) श्वेताम्बर और (२) दिगम्बर । 
दिगम्बर-सम्प्रदाय में मुनि-परंपरा विच्छिन्नन्प्रायः है। इसलिए उसमें मुनियों के 
धावश्यक-विधान' का दशन सिर्फ शास्त्र में ही है, व्यवहार में नहीं है । 
उसके श्रावक-समुदाय में भी आवश्यक का प्रचार बैसा नहीं है, जैसा श्वेताम्बर- 
शाखा में है । दिगम्बर समाज में जो प्रतिमाधारी था ब्रक्षचारी आदि होते हैं, 
उनमें मुख्यतया सिफ 'सामायिक' करने का प्रचार देखा जाता है। अ्वंज्ललाबद्ध 
रीति से छुट्टों आवश्यकों' का नियमित प्रचार जैसा श्वेताम्बर-सम्प्रदाय में आबाल- 
वृद्ध प्रसिद्ध है। वैसा दिगम्बर-सम्प्रदाय में प्रसिद्ध, नही है। अर्थात्‌ दिम्म्बर- 
सम्प्रदाय में सिलसिलेवार छुह्टों थआ्रावश्यक” करने की परम्परा दैवसिक, रात्रिक, 
पाक्षिक, चतुर्मासिक और साम्बत्सरिक-रूप से वैसी प्रचलित नहीं हे, जैसी 
श्वेताम्बर-सम्पदाय में प्रचलित है। 

यानी जिस प्रकार श्वेताम्बर-सम्प्रदाय सांयकाब्न, प्रातःकाल़, प्रत्येक पक्ष के 
अन्त में, चातुर्मास के अ्रन्त में और वर्ष के अन्त में स्त्रियों का तथा पुरुषों का 
समुदाय श्रलग-अत्वग या एकत्र होकर अथवा अन्त में अ्रकेला व्यक्ति ही सिलसिले 
से छुट्दों 'आवश्यक' करता है, उस प्रकार आवश्यक करने की रीति दिगम्बर- 
सम्प्रदाय में नहीं है । 

श्वेताम्बर-सम्प्रदाय की भी दो प्रधान शाखाएँ है--(१) मूत्तिपूजक और 
(२) स्थानकवासी। इन दोनों शालाओं की साघु-आवक--दोनों संस्थाओं में 
दैवसिक, रात्रिक आदि पाँचो प्रकार के आवश्यक करने का नियमित प्रचार 
अधिकारानुरूप बरातर चला आता है ) 

मूर्तिपूजक और स्थानकवासी--दोनों शाखाश्रों के साधुओं को तो सुबह शाम 
अनिवायंरूप से आवश्यक' करना ही पड़ता है; क्‍योंकि शासतत्र में ऐसी 
आशा है कि प्रथम और चरम तीथंकर के साधु आ्रावश्यक' नियम से करें | 
अतएय यदि वे उस आशा का पाक्षन न करें तो साधु-पद के अधिकारी ही 
नहीं सममे जा सकते | 


- आज़श्यक किया १७३ 


. आक्क़ों में ्रावश्यक' का प्रलार वैकल्पिक हे। अर्थात्‌ जो भावुक और 
मिम्रमवाले होते हैं, जे अवश्य करते हैं और अन्य आवकों की प्रवृत्ति 'हस 
विषय में ऐच्छिक दे । फिर भी यह देखा जाता है कि जो नित्य “्रायश्यक' नहीं 
करता, बह भी पक्ष के बाद, चतुर्मास के बाद या आखिरकार संवत्सर के दाद, 
उसको यथासम्मव अबष्य करता हे। श्वेताम्बर-सम्प्रदाय में आवश्यक क्रिया 
का इतना आदर है कि जो व्यक्ति श्रन्य किसी समय घममस्थान में न जाता हो, 
बह तथा छोटे-बड़े चालक-त्रालिकाएँ, भी बहुधा साम्व॒त्सरिक पर्य के दिन धमंस्थाण 
में धग्रावश्यक-क्रिया' करने के लिए एकज्र हो ही जाते हैं और उस किया को 
करके सभी श्रपना अ्रह्ोमाग्य समभते हैं। इस प्रवृत्ति से यह स्पष्ट है कि आव- 
श्यक-किया” का महत्व श्वेताम्बर-सम्प्रदाय में कितना अधिक दे । इसी सबब 
से समी लोग अपनी सनन्‍्तति को धार्मिक शिक्षा देते समय सबसे पहि ते आवश्यक- 
क्रिया सिखाते हैं। 

जन-समुदाय की सादर प्रवृत्ति के कारण आवश्यक-क्रिया' का जो महत्व 
प्रमणित होता है, उसको ठीक-ठीक समझाने के लिए आवश्यक-किया” किसे 
कहते हैं ? सामायिक आदि प्रत्येक आवश्यक' का क्‍या स्वरूप है? उनके भेद- 
क्रम की उपपत्ति क्या है ! आवश्यक-क्रिया” आध्यात्मिक क्‍यों है ! इत्यादि कुछ 
मुख्य प्रश्नों के ऊपर तथा उनके अन्तर्गत अन्य प्रश्नों के ऊपर इस जगह विचार 
करना आवश्यक है । 

परन्तु इसके पढ्िले यहाँ एक बात बतल्ला देना जरूरी है | ओर वह यह है 
कि 'आवश्यक-किया” करने की जो विधि चूर्णि के जमाने से भी बहुत प्राचीन थी 
और जिसका उल्लेख भीहरिभद्रसूरि-जैसे प्रतिष्ठित आचार्य ने अपनी आव- 
श्यक-बृत्ति प्रु०, ७६० में किया है । वह विधि बहुत अंशों में अपरिवत्तित रूप 
से ज्यों की त्यों जैसी श्वेताम्बर-मूर्त्तिपूजक-सम्प्रदाय में चल्नी आती है, वैसी स्थानक- 
बासी-सम्प्रदाय में नहीं है । यह बात तपागच्छु, खस्तरगच्छु आदि गच्छों की 
सामाचारी देखने से स्पष्ट मालूम हो जाती है । स्थानकवासी-सम्प्रदाय की सामा- 
चारी में जिस प्रकार आ्रावश्यक-क्रिया? में बोले जानेबाले कई प्राचीन सूत्रों की, 
जैसे:--पुक्खरवरदीवडठे, सिद्धायं बुद्धाणं, अरिहंतचेइयाणं, आरयरियठबन्काए, 
झब्भुद्धियो5हं, इत्यादि की काट-छाँट कर दी गई हे, इसी प्रकार उसमें प्राचीन 
बिधि की भी काट-छाँट नजर आती है । इसके विपरीत तपागच्छ, खरतरगच्छ 
आदि की सामाचारी में आवश्यक? के प्राचीन घूत्र तथा प्राचीन विधि में कोई 
परिबर्तव किया हुआ नजर नहीं आता । अर्थात्‌ उसमें 'सामायिक-आवश्यक! 
से कैकर यानी प्रतिकमण की स्थापना से केकर प्रत्यास्यान' पर्यन्त के छुट्ों 


९७६ जैन भर्म और दर्शन 


पुशवश्यको के यंत्रों का तथा बीच में विधि करने का सिलसिला बहुचा वही 
है, जिसका उल्लेख भीहरिमद्रयूरि ने किया है | 

यद्यपि प्रतिक्रमण-स्थापन के पहले चैत्य-यनन्‍्दन करने की और छुठे आप- 
श्यक' के बाद सज्मप्रय, स्तवन, स्तोत्र आदि पढ़ने की प्रथा पोछे स शरण प्रचलित 
हो गई हे; तथापि मूर्तिपूजक-सम्प्रदाय की 'आवश्यक-क्रिया-विषयक सामाचारी 
में यह बात ध्यान देने योग्य है कि उसमें “शआवश्यकों' के सूत्रों का तथा विधि 
का सिलसिला अभी तक प्राचीन ही चला आता है । 


आवश्यक किसे कहते हैं ? 

जो क्रिया अवश्य करने योग्य हे, उसी को “आवश्यक” कहते हैं। “आव- 
श्यक-क्रिया' सत्र के लिए. एक नहीं, वह अ्रधिकारी-भेद से जुदी-जुदी है । एक 
व्यक्ति जिस क्रिया को आवश्यक कम सममकर नित्यप्रति करता है, दूसरा उसी 
को आवश्यक नहीं समझता । उदाहरणार्थ--एक व्यक्ति काग्चन-कामिनी को 
आवश्यक समझ कर उसकी प्राप्ति के लिए. अपनी सारी शक्ति खर्च कर डालता 
है और दूसरा काश्चन-कामिनी को अ्रनावश्यक समझता है और उसके संग से 
बचने की कोशिश ही में अपने बुद्धि-बल्ल का उपयोग करता है| इसक्विए. 
“आवश्यक-क्रियाः का स्वरूप लिखने के पहले यह बतला देना जरूरी है कि 
इस जगह किस प्रकार के अधिकारियों का आवश्यक-कर्म विचारा जाता है । 

सामान्यरूप से शरीर-धारी प्राणियों के दो विभाग हैः--(१) बहिदृंष्टि 
और (२) अन्तरईष्टि , जो अ्रन्तहृष्टि है--जिनकी दृष्टि आत्मा की ओर कुकी 
है अर्थात्‌ जो सहज सुख्त को व्यक्त करने के विचार में तथा प्रयत्न में लगे हुए 
हैं, उन्हीं के आवश्यक-कर्म' का विचार इस जगह करना है। इस कथन से 
यह स्पष्ट सिद्ध है कि जो जड में अपने को नहीं भूले है--जिनकी दृष्टि को 
किसी मी जड़ वस्तु का सौन्दर्य लुभा नहीं सकता, उनका “आवश्यक-कर्म” वही 
हो सकता है, जिसके द्वारा उनका श्रात्मा सहज सुख का अनुभव कर सके | 
अन्तदृष्टि बाले आत्मा सहज सुख का अनुभव तभी कर सकते है, जब कि उनके 
सम्यक्व, चेतना, चारित्र आदि शुण व्यक्त हो । इसलिए थे उस क्रिया को 
अपना आवश्यक-कर्म' सममभते हैं, जो सम्यक्त्व आदि गुणों का विकास करने 
में सहायक हो। श्रतणव इस जगह संक्षेप में “आवश्यक की व्याख्या इतनी ही 
है कि शानादि गुणों को प्रकट करने के लिए जो क्रिया अवश्य करने के योग्य है, 
वही 'आवश्यक' है । 

ऐसा आवश्यक' शान और क्रिया--उभय परिशामस्स श्रर्थात्‌ उपयोग- 
पूर्वक की जानेवाली क्रिया है। यही कर्म आत्मा को गुणों से वासित कराने 


श्र झायगक्क जिया श्ज्ण 


बाला होने के कारण आवासका मरी कहलाता है। वेदिकर्शस में ऋगशपका 
समके जानेजक्े कर्मों के लिए. 'नित्यकर्मः शब्द प्रतिद्ध हे। जेंनदशन ओं' 
कासरप-कर्तव्य ! अरब, निम्नह, विशोषि, अध्ययनपटक, कर्ग, 'श्पाय, आयधचना, 
मार्म आदि अनेक शब्द ऐसे हैं, जो कि 'ऋचश्यक्र शब्द के समानाथंक--पर्वोच 
हैं (झा० इति, पृ० है )। 

सामायिक आदि प्रस्पेक 'आयश्यक' का सवरूप---स्यूछ् दृष्टि से आव- 
श्यक किया” के छुद्द विभाग--मैद किये गए हैं--(१) सामायिक, (२) चतुर्विशवि- 
स्तब, (१) यन्दन, (४) प्रतिकमण, (४) कायोत्सग और (६) भ्रत्याख्यान । 

(१) राग और द्रेष के वश न होकर सममाव-मध्यस्थ-साव में रहना 
अर्थात्‌ सबके साथ आत्मतुल्य व्यवहार करना 'सामायिकाो है (झआ० नि*; गा० 
१०३१२ ) , इसके (१) सम्यक्त्वसामायिक, (२) भ्रुतसामायिक और (३) ऋषियि 
सामायिक, ये तोन मेद हैं, क्योंकि सम्पक्स्व द्वारा, भ्रुत द्वारा या. चारित्र द्वारा 
ही समभाव में स्थिर रहा जा सकता है। चारित्रसामायिक भी अभिकारी की 
अपेज्षा से (१) देश' और (२) सब, यों दो प्रकार. का है। देश सामायिक-. 
चारित्र गहस्थों को और सर्वलामायिकचारित्र साधुओं को द्ोता है (आ० नि०, 
गा०७९६ )। समता, सम्यक्त्व, शान्ति, सुत्रिहित आदि शब्द सामायिक के पर्काय 
हैं (आ० नि०, गा० ५०३३ )। 

(२) चतुर्विशतिस्तब---चोतीस तीथंकर, जो कि सर्वगुण-सम्पन्न आदर्श हं, 
उनकी स्वृति करने रूप है। इसके (१) द्रव्य ओर (२) भाव, ये दो मेद हैं। 
पुष्प आदि सात्तिक वस्तुओं के द्वारा ती्थंकरों की पूजा करना “द्रण्यस्तव'ः और 
उनके वास्तविक गुणों का कीसन करना 'भावस्तव” है ( आ०, पृ० “६५% ) | 
अधिकारी-विशेष गहस्थ के लिए द्रष्यस्तव कितना लाभदायक है, इस बात को 
विस्तारपूबंक आवश्यक नियुक्ति, प्‌ृ० ४६२-४६३ में दिखाया है । 

(३) वंदन--मन, क्चन शरीर का बह व्यापार बंदन है, जिससे पूज्यों के प्रति 
बहुमान प्रगठ किया जाता है । शास्त्र में बंदन के चिति-क्म, कृति-क्म, पूजा- 
कर्म आदि पर्याय प्रसिद्ध हैं (आ्र० नि०, गा० ११०३ )। बंदन के यथार्थ 
स्वरूप जानने के लिए वंद् कैसे होने चाहिए ! वे कितने प्रकार के हैं ! कौन- 
कौन अवंद्य है! अ्वंद-वंदन से क्‍या दोष/है! बंदन करने के समय फिन-फिन 
दोषों का परिहार करना चाह्टिए, इत्यादि बातें जानने योग्य हैं। 

द्रव्य और भाव उसय---चा रित्रसशपन्न मुनि ही. वन्य हैं ( आ० नि०, गा० 
११०६ )। वत्य मुनि (१) झ्ाक्ता्य, (२) उपाध्याथ, (३) प्रकर्सक, (४) स्थविर 
झोर (५) र्नाधिक रूप से पाँच प्रकार के हैं ( आ० नि०, गरा० ११६४ )। 


ड्क्य जैन/अमे और दक्ध॑न हे 


जो प्रत्मक्षिक्ष और मावलिक एक-एक सा दोनों से रहित है।। वह अवन्य है।ः 
इवन्दनीय! तैया. अन्दनीयःके संबन्ध मे. सिक्के की. चंतर्मक्ी प्रसिद्ध है ( #०? 
लि>; मा> १कश८ ):3 जैसे: चॉदी: शुद्ध हो पर मोहर टीकन लाते हो तो वई 
सिश्का आशय नहीं होता). वैंसेही जो मानशिंगधुक्त हैं, पर" ध्रश्पश्लिमंधिहीम' 
है, उन प्रत्येक बुद्ध आदि को वन्दन नहीं किया जाता । जिम्र सिक्के परमोहर 
तो छीक।ह्ष्यी है,'प्रः चौँदी. झशुद्ध है बह सिक्का आह्य नहीं होता ।.'वैसे ही 

दरग्प्रस्षिगयारी होकर ,जो. भावकिंगविद्दीन. हैं. वे पाश्वस्थ आदि पाँच प्रकार, के; 
कुसाधु अनन्दनीय हैं | जिस सिक्‍के की चाँदी और मोहर, ये दोनो ठीक नहीं डे, 

कह भी अग्राह्म है | इसी तरद जो द्रव्य और भाव-उमयलिंगरहित हैं वे 

कन्दनीय नहीं । वन्दनीय सिफ बे दी हैं, जो शुद्ध चाँदी तथा शुद्ध मोहर वाले 
छ्िक्‍्के के समान द्रव्य और भाव--उभबलिंग सम्पन्न हैं ( आ० नि०, गा० 

११३८ ), 4 अवन्य को वन्दन करने से वन्दन करने वाले को न तो कर्म की 
निजंरा होती है और न कीरति ही । बल्कि असंयम आदि दोषों के अनुमोदन 

द्वास क्मचन्ध होता है ( आ० नि०, गा० ११०८ ) । अबन्य को वनन्‍्दन करने 

से बन्दन करनेवाले को ही दोष होता है, यही बात नहीं, किंतु अवन्दनीय के 
आत्मा का भी शुणी पुरुषों के द्वारा अपने को वन्‍्दन कराने रूप असंयम की इंद्धि 
द्वारा अघःपात होता है (आ० नि०, गा० १११० ) । बन्दन बत्तीस दोषों 
से रहित होना चाहिए. । अनादत आदि वे बसीस दोष आवश्यक-नियुक्ति, गा० 

१२०७-१२११ में बतलाए हैं । 

/ (४) प्रमादवश शुभ योग से मिर कर अशुभ योग को प्राप्त करने के बाद 
फ़िर से शुभ योग-को प्राप्त करना, यह प्रतिक्रमण”' है। तथा अशुभ योग को 
को छोड़कर उत्तरोत्तर झुभ योग में वतना, यह भी 'प्रतिकमण”* है| प्रतिवरण, 
परिहरण, करण, निह॒क्ति, निन्‍्दरा, गई श्रौर शोधि, ये सब प्रतिक्रमण के समाना- 
थक शब्द हैं (आ० नि० गा० १२३३) । इन शब्दों का भाव समझाने के लिए 
प्रल्पेक शब्द को ब्याख्या पर एक-एक दृष्यन्त दिया गया है, जो बहुत मनोर॑जक 
है (झआ०-नि०, गा० १२४२) । 
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१-स्वस्थानाचन्परस्थार्न प्रमादत्य वशाद्गतः | 
तत्रेव क्रमणं भूय,, प्रतिकम्यमुच्यते ॥१॥ 
२---ग्रतिवतन का शुभेषु योगेषु मोक्षफल्नदेषु । 
निःशल्प्रस्य यतेय॑त्‌ तद्दा शेयं प्रतिकृमशम्‌ ॥१॥ 
।. .. ,. - प्रशवायक-बज, पृष्ठ +$7। ... 


अमरयंत किया। श्छ्हे! 


|गरबविकर्तिण' का मततब पीछे सोटना' दै-+7ए॥ स्थीते/ पे. जाकरे कर “मुक्त 
स्थिति को प्राप्त करवा(पतिकस्‍्शेः है 3 प्रतिकमण शब्द की इससापसाप्य +दोस्के 
के कनुप्तार कपर चतक्षाई' हुई ज्यास्य्क' के. किकेद ऋर्थात्‌ अशुभ बोग। से हट 
कराशुम योग को प्राप्त करने के प्वांद फिर से अशुम योग की भांति केरेमों अेह 
भी प्रतिक मणे कहा 'जश्सकता' हैं। झेतएब प्चपि मतिकंमेश के (९) प्शर्क 
और (२) अप्रशस्त, ये दो! मेदेमकिये आते! हैं।।( आन, ए० ४३६ 3 हो भी 
आजश्यक' क्रिया! में जिस प्रतिकमेश का समावेश है' वेह अं्रशरल' नहीं किससु 
प्रशस्त ही है; क्योंकि इस 'जगह .अन्तरंष्टि वाले-आध्यात्मिक पुरुषों की हीं! 
आवश्यक-क्रिया का विचार किया जाता है। ' पा 
(९) दैवसिक, (२) शाज्िक, (३) पािक, (४) चातुर्मासिक' और 

(४) सांबत्सरिक; ये प्रतिक्रमण के पाँच भेद बहुत घाचीन तथा शास्तरसमत ' हैं; 
ज्योंकि' इनका उल्लेख श्री भद्रबाहुस्वामी भी करते हैं (आ० नि०, गा० १२४७)। 

काक्भेद से तीन प्रकार का प्रतिक्रमण भी बतलाया है--(१) मूतकाल् में लंगे 
हुए दोषों कौ आलोचना करना, (२) संबर करके वर्तमान काल के दोषों से 
बचना और (३) प्रत्याख्यान द्वारा भविष्यत्‌ दोषों 'कों रोकना प्रतिकरमण है 
(आ*० प्रृ० ५५१ ।' ह । ! 


उत्तरोत्तर आत्मा के विशेष शुद्ध स्वरूप में स्थित होने की इच्छा करनेवाले 

अधिकारियों कारियों की यह भी जानना चाहिये कि प्रतिक्मण किस-किस का करना 
चाहिए:---(१) मिथ्यात्व, (२) श्रविरति, (३) कपाय और (४), अप्रशस्त य्रोग--- 
इन चार का प्रतिक्रमण करना चाहिए | अर्थात्‌ मिथ्यात्व छोड़कर सम्पकत्न को 
पाना चाहिए, अ्रविरति का त्याग्र कर विराति को स्वीकार करना चाहिये, कप्मय्‌ 
का परिहार करके क्षमा आदि गुण प्राप्त करना चाहिए और, संसार बबातेवाले 
व्यापारों को छोड़कर आत्म-स्वरूप की प्रासि करनी चाहिए। 

सासान्य रीति से अतिकरमण (१) द्रव्य और (२) भाज, जो दो प्रकार का है। 
भावषतिक्रमश ही उपादेय है, द्रव्यप्रतिकमण नहीं । द्रव्यप्रतिकमण बह है, जो 
दिखाके के लिए किया जाता है। दोष का प्रतिक्रमण करने के बाद भी फिर से 
उस दोष को बार चार सेषन करना, यह द्रव्य प्रतिकमण हे । इससे आत्मा शुद्ध 
होमे के बदले.घिठाई द्वारा और भी दोषों की पुष्टि होठी हे । इस पर कुम्हार 
के बर्तनों को कंकर दर आार-बार फोड़कर बार-बार मारी माँगनेवाले एक छुल्लकः 
सु का दष्यान्त म्सिद्ध है। (४). पु या शुक्ल-्याल के, लिए. एकांग्र होकर 
शरीर पर से समता का त्याग करना 'कायोस्सग' है।।: कायोस्सर्ग को यथार्थ 


रैधरक जैन चसे और दंग 


खुझ में करने के क्षिए इस के दोधों का परिहार करना चाहिए । ये भोटक आदि 
क्र संझेए में उन्‍्नोस हैं (आए नि०, गा० १४४६-१४४७) | 

कायोत्सर्ग से देह की जड़ता और बुद्धि की जड़ता दूर होती है, श्र्थात्‌ बाद 
आदि धातुओं की विषमता दूर होती है और बुद्धि की मन्दता दूर होकर क्चिर- 
शक्ति का विकास होता है । सुख-सुभज्ञ तितिक्षा अर्थात्‌ अनुकूल और पमतिकूल 
दोनों प्रकार के संयोगों में सममाव से रहने की शक्ति कायोत्सगं से प्रकट होती 
है। भावना और ध्यान का अभ्यास भी कायोत्सर्ग से ही पुष्ट होता है। अतिचार 
का सिन्‍्तन भी कायोस्सर्ग में ठीक-ठीक हो सकता है। इस प्रकार देखा जाय तो 
कायोत्सर्ग बहुत महत्त्व की क्रिया है | 

कार्योत्सग के श्रन्दर लिये जानेवाले एक श्वासोच्छास का काल-परिमाण 
श्क्षीक के एकपाद के उच्चारस के काल-परिमाण जितना कहा गया है । 

(६) त्याग करने को “प्रत्याख्यान' कहते हैं । त्यागने योग्य वस्तुएँ (१) द्रव्य 
और (२) भावरूप से दो प्रकार की हैं । अन्न, वद्भ आदि बाह्य वस्तुएं द्रव्यरूप 
हूँ और अज्ञान, असंयम आदि बेभाविक परिणाम भावरूप हैं। अन्न, वस्त्र आदि 
बाह्य वस्तुओं का त्याग अशान, असंयम आदि के त्याग द्वारा भाव त्याग-पूर्वयकक और 
भावत्याग के उद्देश्य से द्वी होना चाहिये | जो द्वब्यत्याग भावत्याग पूर्वक तथा 
भावत्याग के लिए नहीं किया जाता, उस आत्मा को गुण-प्राप्ति नहीं होती । 

(१) भ्रद्धान, (२) शान, (३) वंदन, ,४) अनुपालन, (५) अनुभाषण और 
(६) भाव, इन छु। शुद्धियों के सहित किया जानेवाला प्रत्याख्यान शुद्ध प्रत्या- 
ख्यान है ( आ०, पृ० 5४8० )। 

प्रत्यख्यान का दूसरा नाम गुण-धारण है, सो इसलिए कि उससे अ्रनेक गुण 
प्राप्त होते हैं । अत्याख्यान करने से आलव का निरोध अर्थात्‌ संबर होता है । 
संवर से तृथ्णा का नाश, तृष्णा के नाश से निर्मम समभाव और ऐसे समभाव 
से क्रमशः मोक्ष का लाभ होता है। 

क्रम को स्वाभाजिकता तथा उपपत्ति--जे अन्तर ष्टि वाले हैं, उनके जीवन 
का प्रधान उद्देश्य समभाव-सामायिक प्रास करना है। इसलिए उनके प्रत्येक 
व्यवद्दर में समभाव का दर्शन होता है। अन्त्ृष्टि वाले जब किसी को सममांव 
की पूर्णता के शिखर पर पहुँचे हुए जानते है, तब वे उनके वास्तविक गुणों की 
स्तुति करने लगते हैं। इस तरइ वे समभाव-स्थित साधु पुरुषों की वन्दन-नस- 
सर करना भी नहीं भूल्ते । अन्तहृष्यवालों के जीवन में ऐसी स्फूर्चि-अपम'्तता 
होती हे कि कदाचित्‌ वे पूबवासना-ब्श या कुसंसर्गयश समभाव से गिर जाएँ, 
तब्र भी उस अप्रमत्ञता के कारण प्रतिकमण करके वे अपनी पूर्व-घआस स्थिति को 


फिर पा लेते हैं और रूमीकनी तो पूर्व-त्थिति से आगे भी चढ़ जाते हैं | भ्याज 
ही आध्यात्मिक जीवन के विकास की कुंजी है । इसके लिए झम्तर्ष्टि काले धर 
बार ध्यान-कायोत्सग किया करते हैं | ध्यान द्वाय चिसप्शुद्वि करते हुए वे आत्क - 
स्वरूप में विशेषतया लीन हो जाते हैं। झतएव जड़ बस्तुओं के मोग का परित्याग- 
अत्याख्यान भी उनके लिए. साहजिक क्रिया है । 

इस प्रकार यह स्पष्ट सिद्ध हे कि आध्यात्मिक पुरुषों के उल् तथा स्वाभाविक 
जीवन का पृथकरय ही झावश्यक-क्रिया' के क्रम का आधार है। 

जब तक सामायिक प्रास न हो, तब तक चतुर्विशति-स्तव भावपूर्षक किया 
ही नहीं जा सकता; क्योंकि जो स्वयं समभाव को प्रात नहीं है, बह समभाव में 
स्थित महात्माओं के गुणों को जान नहीं सकता और न उनसे प्रसन्‍न होकर 
उनकी प्रशंसा ही कर सकता है। इसलिए सामायिक के बाद चतुर्विशविस्तव है । 

चतुर्विशतिस्तव का अधिकारी वन्दन को यथाविधि कर सकता है | 
जिसने चौबीस तीर्थंकरों के गुणों से प्रसन्न होकर उनकी स्तुति नहीं की है, 
बह तीर्थंकरों के मार्ग के उपदेशक सदगुरू को भावपूर्षक बन्दन कैसे कर सकता 
है। इसी से वन्दन को चतुर्विशतिस्तव के बाद रखा है । 

बनन्‍्दन के पश्चात्‌ प्रतिक्रमण को रखने का आशय यह है कि आलोचना 
गुरुसमक्ष की जाती है। जो गुरु-वन्दन नहीं करता वह आल्ोचन का श्रघिकारी 
ही नहीं । गुझ-बन्दन के सिवाय की जानेवाल्ी श्राश्षोचना नाममात्र की आशो- 
चना है, उससे कोई साध्य-सिद्धि नहीं हो सकती । सच्ची आखोचना करनेवाले 
अधिकारी के परिणाम इतने नप्न और फोमल होते हैं कि जिससे वह आप ही 
आप शुरू के पैरों पर सिर नमाता है । 

कायोत्सर्ग की योग्यता प्रतिक्मण कर लेने पर ही आरती है। इसका कारश 
यह हे कि जब तक प्रतिक्रमण द्वारा पाप की आलोचना करके चिंत्त-शुद्धि न की 
जाय, तब तक घरम-ध्यान या शुक्कषपध्यान के लिए. एकाग्रता संपादन करने का, जी 
कायोत्सग का उद्देश्य हे, बह किसी तरह सिद्ध नहीं हो सकता । आदोचना के 
द्वारा सित-शुद्धि किये बिना जो कायोत्सर्ग करता है, उसके मुँह से कहे किसी 
शब्द-विशेष को जप हुआ करें, लेकिन उसके दिक्क में उच्च ध्येय का पिचार 
कमी नहों आता । वह अनुभूत विषयों का ही जिन्तन किया करता है । ' 

कायोत्स्ग करके जो पिशेष चित्त-शुद्धि, एकाजरता और आत्मनल प्रात करल 
है, वही प्रत्या्यान का सब्जा अधिकारी है । जिसने एकाग्रता प्रात नहीं की है 
और संकल्फ्जले भी वैदा नहीं किया हैं, वह यदि प्रत्पास्काज कर सी-ले तो सी 
उसका ठीक-टीके मिर्काह लेहों' कर संकता ने अध्यास्कोन सबसे ऊपर की तवश्यक- 


क्र जैताविय और हिशंन 


जिया हैं । उसके: किए कित्रि्टकिधेशुद्धि और विशेष उत्साह की दर्फीर है; 
काम्रोन्तर्य कियेबिला कैद नहीं हो!सकंते [:इसी झमिप्राय से कायोत्सग के परमातति 
वाखयान ऋला पाया डै:। ३, व ५ ये पढ़ फल 

इसे प्रकार पिचार: कंस्ते से यहं स्पष्ट जान पड़ता' है कि. &॥ आ्वश्यकों 
का जो क्रम है, वह विशेष का्यकांरख-भाव की शझुला पर स्थित है। जमे 
उस*-फेर होने से उस की कह स्वामाबिफता नहीं रहती, जो कि उसमें है । 

आवश्यक-करियाँ की औध्यात्मिका--जी क्रिया आत्मा 'के विकास की 
लदेय में रखं कर की जांतीं है, वही आ्रंध्यात्मिक क्रिया है। आत्मा के विकास का 
मतल्लत्र उस के संम्यक्त्व, चेतन, चारित्र आदि गुणों की क्रमशः शुद्धि करने से 
है। इस कसौटी पर कसने से यह अ्रश्नान्त' रीति से सिद्ध होता है कि 'सामायिकी 
आदि छुंीं। 'आंवश्यक' आध्यात्मिक हैं। क्योंकि सामायिक का फल पोष 
जनक व्यापार की निद्वेत्ति है, जो कि कम-निजरा द्वारा आत्मा के विकास का 
कारण है । ' 

चतुर्विशतिस्तव का उद्देश्य गुणानुराग की दृद्धि द्वारा गुण प्राप्त करना 
है, जो कि करम-निर्जरा द्वार आत्मा के विकास का साधन है । ह 

बन्दककिय़ा के द्वारा विनय की प्राप्ति होती है, मान खश्डित होता है, गुर- 
ज़न,की पूजा होती है,, तीर्थंकरों की आशा का पालन होता है और श्रुतर्म की 
झायधना होतो है, ज़ोकि अन्त में आरात्मा के क्रमिक बिकास दास मोज्ष के 
कारण होते हैं। वन्दन करनेव्नाल्ों को नम्नता के कारण शास्त्र सुनने का अवसूर 
मिलता है। शासत्र-श्रवश द्वारा क्रमशः ज्ञान, विशान, प्रत्याख्यान, संयम, 
झनासखव, तप, कमनाश, अक्रिया और सिद्धि ये फल अतल्लाए गए हैं. ( आ० 
ल्ि० था? १२१४ तथा वत्ति )। इसलिए वन्दन-क्रिया झ्त्सा के विकास का 
खसंदिभ कारण है. । 

आउ्माःवस्तुततः पूर्ण, शुद्ध श्रौर पूण बत़बान्‌ है, ,पर वह विदिध बासनाओों 
कि अनादि: प्रवाद में | पड़ने के कारण दोषों की अनेक तहों से दब्न्‍सा ,ग्या है 
इसलिए, जनत्र 'यह ऊपर ठठने का प्पत्न करता हे, कम उससे अनादि खन्‍्पाज- 
वश भूलें हो ' जाना/सइज़ है । कद अब: सब जन्त, यूज्ों का संशोघ्न:न करे; कृत 
किक इष्या सिद्धि हो! ही नहीं तक़ती ।! इसक्षिए पढ़ पढ़ पर की हुई ब्रूत्नों को याद 
करके अतिकताण दारा फ़िर: ले उन्हें ह। काने; के ख़िएः यह विक्षय: कर/जेत हैं 
हिस तरह ले।अतरिकरससु किक: का उद्देश्य धरवे दोग़ों' को बुर काना, और ।फिर:के 
जैसे दोश़ों कों। बः करने के [क्षिष।।साव पाक क्रेता है, किससे कि. झज़ा:। ोच- 


डआानईकक- मिस भ्स्थ्र 


मुक्त हो।कर धीरेपतीर होइमे शड ह्वरूप में स्थित हो जांच । इसी ते मरिजामश- 
किया आध्यीत्तिक है: 5/77 त्वा ६ 4४ था| “एर किला! 
/, कायोत्कां:वचित्त: की जाता पैदा करता हैं।और आत्मा! को: श्रपना सारे 
किशास्ते. का अवठर' देता; दे; 'जिंससे आत्मा निर्भग 'लनकर आपसे कटिक्व्त 
उद्देश्य को सिद्ध कर सकता है। इसी कारण कायोत्सर्य-क्रिया मी आफउ्यात्मिक हैत 

- डुनियाँ में जो।कुछ है; बह सब ,नं तो मोगा ही.जा-सकदा हैः और न मोंगने 
के योग्य ही है तथा वास्तविक शान्ति अपरिमित भोग से मी सम्मन्र॑ नहीं है । 
इसलिए प्रत्याख्यान-क्रिया के द्वारा मुमुछुग्रण' अ्रपसे को ' व्यय के भोगों से बचाते 
हैं और उसके द्वारा विरक़ालीन आत्मान्शान्ति पाते हैं। अताश्व- मत्याख्याज 
क्रिया भी आध्यात्मिक ही है | 

भाव-आवश्यक एक ल्ोकोत्तर क्रिया है; क्योंकि बह लोकोत्तर ( भोछ ) फ्रे 
उद्देश्य से आध्यात्मिक लोगों के द्वारा उपयोग पूर्वक की जानेवाक्षी किया .ह। 
इसलिए, पहिले उसका समर्थन लोकोत्तर ( शास्त्रीय व निश्चय ) दृष्टि से किया 
जाता है और पीछे ब्यावहारिक दृष्टि से भी उसका समर्थन किया जाएगा | क्योंकि 
“आ्रावश्यक' है तो लोकोत्तर क्रिया, पर उसके अधिकारी व्यवह्दार-निष्ठ होते हैं |... 

जिन तच्चों के होने से ही मनुष्य का जीवन अन्य प्राणियों के जीवन से उच्च 
समझा. जा सकता है ओर अन्त में विकास की पद्मकाष्ता तक पहुँच सकता है, 
वे तत्त्व थे हैं -. 

(१) समभान्र अर्थात्‌ शुद श्रद्धा, शञन ओर जारित्र का संमिभण, (२) जीवन 
को विशुद्ध बनाने के लिए सर्वोपरि जीवनबाले मदात्माओं को आदशंबूप से 
पसन्द करके उनकी ओर सत्त दृष्टि रखना, (३) गुणकाज़ों का बहुमान व विनय 
करना, (४) कक्तेय की स्छृति तथा क्रत्तेब्य-पालन में हो आनेबात्ली गलतियों का 
अवल्लोकन करके निष्कपट भाव से उनका संशोधन करना और फिर से बैसी 
गल्लतियाँ न हों, इसके लिए, आत्मा को जाणत करना;, (५) .ध्यात का अभ्यास 
करके प्रत्येक वस्तु के स्वरूप को यथार्थ रीति से समर्भने के लिए बिवेक-शक्ति 
का विकास करना और (६ ' त्याग-बंत्ति द्वाए 'संतोष वे सहनशोलता को' बढ़ाना !. 
'... इन तत्वों के आधार पर आवश्यक-किया का महल जड़ा, है । इसलिए शास् 
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श्‌ -गुणवर्दबहुमानादेनित्यस्मृत्या, र्चैं संख्या रा गौ... । [६5५ $७ “*» ३ न्‍ 
जातं न पातयेद्वावमजातं' । जनवेदवि करता /#7 7? उपाए: 
ज्ञायोपशमिकभावे या क्रियी कियते तेंवी॥ 0. मत हेण 


'प्लिसस्यापि / तऋवमबदिजायते पुनः ॥६॥ 


६4०3] कैद धर्म और इशंन 


कहता है कि “आमश्यक-क्रियां' आत्मा को मात साव शुद्धि से गिरने नहीं देखी, 
उसको अपूर्ब भाव भी प्राप्त करांती है तथा द्ायोपशिक-भाव-पूर्षक की जानेषाकी 
किया से पतित आत्मा की भी फिर से मावधद्धि होती है । इस कारण तुशों की 
शृद्धि के लिए तथा आस गुणों से स्लक्षित न होने के लिए. आवश्यक-क्रिया का 
आचरण झत्यन्त उपयोगी है ! 

व्यवहार में आरोग्य, कौटुम्बिक नीति, सामाजिक नीति इत्यादि विषय 
सम्मिक्षित हैं । 

आरोग्य के लिए मुख्य मानसिक प्रसन्‍नता चाहिए । यद्यपि दुनियाँ में ऐसे 
अनेक साधन हैं, जिनके द्वारा कुछ-न-कुछ मानसिक प्रसन्नता प्राप्त की जाती है, 
पर विचार कर देखने से यह मालूम पड़ता है कि स्थायी मानसिक प्रसन्नता उन 
पूर्वोक्त तत्तों के सिवाय किसी तरह प्राप्त नहीं हो सकती, जिनके ऊपर “आवश्यक- 
किया! का आधार है । 

कौटुम्बिक नीति का प्रधान साध्य सम्पूर्ण कुठ्ठम्ब को सुखी बनाना है | इसके 
लिए छोटे-बढ़े सत्र में एक दूसरे के प्रति यथोचित विनय, श्राशा-पालन, नियम- 
शीलता और श्ग्रमाद का होना जरूरी है। ये सब गुण “आवश्यक-क्रियाः के 
श्राधारभूत पूबोक्त तत््तों के पोषण से सहज ही प्रास हो जाते है। 

सामाजिक नीति का उद्देश्य समाज को सुव्यवस्थित रखना है | इसके लिए, 
विचार-शील्ता, प्रामाणिकता, दीघदर्शिता और गम्भीरता आदि गुण जीवन में 
झआाने चाहिए, जो 'श्रावश्यक-क्रिया' के प्राणभूत छुद्द तत्वों के सिवाय किसी तरह 
नहीं आ सकते । 

इस प्रकार विचार करने से यह साफ जान पड़ता है कि शास्त्रीय तथा 
व्यवहारिक-दोनों दृष्टि से आरवश्यक-क्रिया” का यथोचित अनुष्ठान परम छ्ाभ- 
दायक है । 
प्रतिकमण शब्द की रृढ़ि-- 

,. ग्रतिकरमण शब्द की व्युत्पत्ति 'प्रति +-क्रमण >प्रतिक्रमण” ऐसी है। इस 
ब्युत्तत्ति के अनुसार उसका अय पीछे फिरना', इतना हो होता है, परन्तु रूड़ि के 
बल्ष से 'प्रतिकमण” शब्द सिफ चौथे 'आवश्यक' का तथा छुह आवश्यक के समुदाय 
का भी बोध कराता है। अ्रन्तिम अथ में उस शब्द की प्रसिद्धि इतनी अधिक हो गई 

गुणदृद्धया ततः कुर्यात््रेियामस्वलनाय वा | 
एक तु संयमस्थान जिनानामबतिएते ॥७॥ 
--शनसार, कियापक | 





है कि आजकल 'आपश्यक' शब्द का प्रधोम न करके सेब कोई छुषें आदशयकों' के 
किए: 'इतिकमरण' शब्द काम में जाते हैं । इस तरह व्यप्ंहार में छौर अशशीन 
अन्‍्यों में प्रतिकमण_ शब्द इस प्रकार से आवश्यक शफ्द का पर्याव हो गया है। 
आचीन अन्यों में सामान्य आ्रायश्यक अर्थ में अतिक्रमण शब्द का प्रयोग कहीं 
देखने में नहीं आया । प्रतिकमणहेलुरर्स', अतिक्रसश विधि), “बममसंगइ! 
आदि अर्यासीन प्रन्‍्थों सें 'प्रतिकमण' शब्द सामान्य आवश्यक! के ऋधे में 
प्रयुक्त है और सर्वसाधारण भी सामान्य “भरावश्यक' के अर्थ में प्रतिकमण शब्द 
का प्रयोग अस्खजित रूप से करते हुए देखे जाते हैं। 
4प्रतिक्रमण” के अधिकारी और उसकी रीति पर विचार 

इस जगह 'प्रतिक्रमण” शब्द का मतत्लब सामान्य आवश्यक अर्थात्‌ छूः 
धयावश्यकों' से है। यहाँ उसके संबन्ध में मुख्य दो प्रश्नों पर विचार करना है । 
(१) “प्रतिक्रमण' के अधिकारी कौन हैं ! (२) 'प्रतिक्रमण-विघान की जो 
शीति प्रचलित है, वह शास्त्रीय तथा युक्तिसंगत है या नहीं १ 

प्रथम प्रश्न का उत्तर यह है कि साधु और आधक दोनों 'प्रतिक्रमण' के 
अऋषिकारी हैं; क्‍योंकि शास्त्र में साधु और भ्रावक दोनों के लिए, सायंकालीन और 
प्रातःकालीन अवश्य-कत्तव्य-रूप से प्रतिकरमण” का विधान" दे और अतिचार 
आदि प्रसंगरूप कारण हो या नहीं, पर प्रथम और चरम तीथंकर के 'शासन! में 
'प्रतिक्रमए' सहित ही धर्म चतल्लाया' गया है । 

वूसरा प्रश्न साधु तथा भावक-दोनों के 'प्रतिक्रमण” रीति से संत्रन्ध रखता है । 
सब्न साधुओं कं चारित्र-विषयक ऋयोपशम न्यूनाघिक भले ही हो, पर सामान्य 
रूप से वे सब पिरतिवाले अर्थात्‌ पशञ्च महाजत को शरिविघ-जिविध-पूवक धारण 
करने वाले होते हैं। अतएव उन सबको अपने पश्च महात्त में लगे हुए अति- 
चारों के संशोधन रूप से आलोचना या अ्तिकमण! नामक चोया आवश्यक! 
समान रूप से करना चाहिए झोर उसके लिए सब्र साधुओं को समान ही आलो- 
चना यून पढ़ना चाहिए, जैसा कि वे पढ़ते हैं। प्र आबकों के संबंध में तक 


१--समणेण सावएण य, श्रवस्सकायव्ययं हवह जम्दा । 
अन्‍्ते अहोशिरुत्स य॒ तम्हा आवस्सयं नाम ॥९॥ 
,. ““>पआ्ाषश्यक-इृत्ति, पृष्ठ *4। 
२--सपर्डिकमणों धम्मो, पुरिमस्स य पब्छिपर्स य जिशस्स | 
सज्किम्याण जियाणं: कारंणजाए, पदिक्कमण ॥(१२४४॥ 


धर जैक हम कोड दर्शन 


हैंदा होता: है.। वह यह है कि आवफ शर्येक-भकार के होते हैं। कोई/फेसज:जसलसा 
शाॉसा--अमेती होता है; कोई जग्ी होता"है. ।इस प्रकार किसी को झषिक्तते 
अधिक बारह तक मत होते हैं. ओर/सल्लेखला भी | तत भी किसी को द्रिप्िवत- 
िपिध से किसी की एकविंध-ज्रिविंध से, कितो को एकम्रिघर्न॥ विजन से इत्तादि 
जाना प्रकार को होता है। अतेएव , आवक विविध अभिग्रद के . करें: गए) हैं 
₹ आवेश्यक-नियुक्ति गा० श्चभरप आदि ) | मिन्‍न अभिग्रह वाले सकी श्राव्रक् 
शींबे “श्रावश्यक' ' के: सिवाय शेष्र पाँच “आवश्यक जिस रीति से करते हैं और 
इसके लिए जो-जो सूत्र पढ़ते हैं इस विषय में तो शक्ल को स्थान नहीं दे; पर जे 
चौथे आवश्यक' को जिस प्रकार से करते हैं और उसके लिए जिस यूत्र क्रो पढ़ते 
हैं. उसके विषय में श्ला अवश्य होती है । 
बह यह कि चौथा “आवश्यक' अतिचार-संशोधन-रूप है। ग्रहण किये हुए 
ब्रत-नियमी में ही अ्रतिचार लभते हैं। ग्रहण किये हुए. जत-नियम सत्र के समोन 
नहीं होते । अतण्व एक ही “बन्दित्त' सूत्र के द्वारा सभी श्रावक-चाहे जती हों 
या अनर्ती--सम्यक्त्व, बारह शत तथा संलेखना के अतिचारों का जो संशोधन 
करते हैं, वह न्याय-संगंत कैसे कहा जा सकता हैं ! जिसने जो बत ग्रहण' किया 
हो, उसको उसी बत के अ्रतिचारों का संशोधन 'मिच्छामि दुक्‍कड्ड! आदि द्वारो 
करना चाहिए ग्रहण नहीं किए, हुए अतों के गुणों का विचार करना चाहिए 
और गुण-भावना द्वारा उन त्रतों के स्वीकार करने के लिए आत्म-सामथ्य॑ पैदा 
करेना चाहिए. । अंहण नहीं किये हुए प्रतों के अ्रतिचार का संशोधन यदि 
युक्त समझा जाय तो फिर श्रावंक के लिए पद्च “महात्रत' के अंतिचारों का 
संशोधन भी युक्त' मानना पढ़ेगा ।'प्रहण ' किये हुए. या प्रहण नही किये हुए ब्तों 
के संबन्ध में अद्धा“विप्यास' हे जाने पर 'मिच्छामि दुक्‍्कडं' आदि द्वारा उस का 
प्रतिकमण करना, यह तो सब अधिकारियों के लिए. समान है । पर यहाँ जो अंश्न 
है, वह अतिचार-संशोधन रूप प्रतिक्रमण के संबन्ध का ही है श्रर्थात्‌ ग्रहण नहीं 
किये हुए जत नियमों के अतिचार-संशोधन के उस-उस यूत्रांश को पढ़में की 
ओर “मिच्छामि दुक्‍्कर्ड' आदि द्वारा ग्रतिक्रमण करने की जो रीति प्रचलित है, 
उसका आधार क्या है १ ' । तु 

,. इस शह्लर का समाधान इतना ही है कि अतिचार-संशोनन-रूप “प्रतिक्रमण' 
तो अहर किये हुएए जतों का ही करना युक्ति-संगत है और तदनुसार ही यूत्रांश 
पढ़कर “मिच्छामि' डुक्‍्कड़े “आदि देनाचाहिए । अहर नहीं किये हुए अ्तों के 
संबन्ध में अद्धा-विषयास का! प्रतिक्रमए”. भत्ते ही किया जाए, प्र अतिचार- 
संशीक्षण के लिए उस-उस सूत्रांश को पढ़कर 'मिच्छामि दुक्कडड'! आदि देने की 


अपेज्ञा उन अतों के.मुलों१क सन्त अरिता क्ग उस जतोंको: शारपा:हतलेबाले 
उच्च भाषषं को धन्यवाद देकर गुणानुराग पुष्ट करना ही युक्ति-संगत है । 
क़ड़ के सरतत। हैक ७ ज//97/ है! ३०2५ |] 
;)- झुद अभ .'क है, लि जुद ऐसी हियिति है, (तंग रु बी), जेट नर: सभी 
ही, 'अंदित्त: “थे गत चि कि की तन शा हम 
करने की.जो, पा अजकित्‌ है। वद है अं 5] 
इसका, जुक्ासा सह जान प्रद़ता है. कि अभ्रस,तो सभी को /आदव्रश्प्रक, दुक 
पूर्णतया याद नहीं दोता । और झगर, याद! भी हो,; त़ब भी साधारण अ्रभिकारियों 
के लिए अकेले की अपेज्ञा -समृद्यय में द्ी.मिज़कर, व्राव्श्यक' कएना लाभदायक 
माना गया दे । तीसरे जब कोई सबसे उच्च आवक अपने लिए, संवंधा उपडुक्त 
सम्पूर्ण वंदित्त' सूत्र पढ़ता है,, तब.प्राथमिक झौर माध्यमिक सभी अधिकारियों 
के लिए, उपयुक्त बह-बह सुज्ञांश भी उसमें आ ही जाता हे। इन कारणों ये 
ऐसी समुदामिक प्रथा पड़ी है कि एक व्यक्ति सम्पूर्ण बंदित्त' सूज पढ़ता है और 
शेष आवक उच्च अधिकारी, आवक का अनुकरण करके सब ज॒तों के संबन्‍्ध 
अतिचार का संशोधन करने लग जाते. हैं। इस समुदायिक प्रथा के रूढ हो जाने 
के कारण जब कोई आश्रमिक या माध्यमिक आवक अकेला प्रतिकमण करता है, 
तब्र भी वह “बंदित्तु! यूत्न को सम्पूर्णा ही पढ़ता है और अहण नहीं किये हुए ऋरतों 
के अतिचार का भी संशोधन करता है । 
इस प्रथा के रूढ़ जो जाने का एक कारण यह और भी साल्बूम पड़ता है 
कि सवसाधारण में विवेक की ययेष्ट मात्रा नहीं होती । इसलिए, “बंदित्तु' सूत्र 
में से अपने-अपने लिए. उपयुक्त सूआंशों को चुनकर बोलना और शेष' खुत्ांशों 
को छोड़ देना, यह काम स्वंसाधारण के लिए जैसा कठनिं है, वैसा ही विषमता 
तक गोलमाल पैदा करनेबाला भी है'। इंस कारण यह नियम ” रखा गेयो 
है कि जब समा को था किसी एक व्यक्ति की 'फ्थ्चक्लाण' कराया जाता है, 
तब ऐसा सूत्र यढा जाता है कि जिर्समें अनेक 'पच्चक्‍्खाणों' का समावेश ही 
'जाता' है, 'जिंससे सभी अधिकारी अपंनी/अ्रपनी इच्छा के अगुंसार "च्चबंखाश” 
करसेते हैं। ' 5 ' 
इस दृष्टि'से यह कहना पड़ता हैं कि “वंदित्तु' धूंज झखरिंडेत रूप से पढ़ना 
न्याय, व शास्त-सैंगत हैं'। रही अतिचारंसंशोधन में बैंबेंक करने की बात, सो 
उसको विवेकी अभिकारी खुशी से कर सकता है इसमें पा बाधक नहीं है | 
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श्ध्ध८ , जैसे शर्म और इशंन 
अतिक्रमण” पर होने बाले आदेष और उनका परिदार-- 

धआावश्यककरिया' की उपयोगिता तथा महत्ता नहीं समभनेयाले अनेक 
क्लोग उस पर आ्तेप किया करते हैं । वे आज्षेप मुख्य चार हैं। पहला समय 
का, दूसरा अर्य-शान का, तीसरा भाषा का और चौथा अरुचि का | 

(१) कुछ ज्ञोग कहते हैं कि श्रावश्यंक-करिया! इतनी लम्बी और बेसमय की 
है कि उसमें फैंस जाने से घूमना-फैरना और विभ्रान्ति करना ऋुछु भी नहीं शेता । 
इससे स्वास्थ्य और स्वतन्त्रता में बाधा पड़ती है । इसलिए, “आवश्यक-क्रियाँ' 
में फसने की कोई जरूरत नहीं है। ऐसा कहनेवालों को समझना चाहिए. कि 
साधारण लोग प्रमादशील और कर्तव्य-ज्ञान से शून्य होते हैं। इसलिए जब 
उनको कोई खास कर्तव्य करने को कहा जाता हे, तत्न वे दूसरे कर्तव्य की महसा 
दिखाकर पहले कर्तव्य से अपना पिण्ड छुड़ा लेते हैं और अ्रन्त में दूसरे कर्चव्य 
को भी छुड़ा देते हैं। धूमने-फिरने आदि का बहाना निकालनेवाले वास्तव में 
आल्षसी होते हैं। श्रतएव वे निर्ंक बात, गपोड़े आदि में लग कर 'आवश्यक- 
क्रिया के साथ धीरे-धीरे घूमना-फिरना और विश्रान्ति करना भी मल जाते हैं। 
इसके विपरीत जो अ्रप्रमादी तथा कर्च॑व्यज्ञ होते हैं, वे समय का यथोचित उपयोग 
करके स्वास्थ्य के सब नियमों का पालन करने के उपरान्त “द्राषश्यक” आदि धार्मिक 
कियाएँ को करना नहीं मूलते । जरूरत सिर्फ़ प्रमाद के त्याग करने की और 
कर्सेव्य का शान करने की हे | 


(२) दूसरे कुछ लोग कहते हैं कि 'आवश्यक-क्रिया' करनेवालों में से श्नेक 
लोग उसके सूत्रों का श्र्थ नहीं जानते ! वे तोते की तरह ज्यों का त्यों यूत्र मात्र पढ़ 
लेते हैं| अ्र्थ शान न होने से उन्हें उस क्रिया में रस नहीं आता है . अतण्व 
वे उस क्रिया को करते समय या तो सोते रहते या कुतृइल आदि से मन बहलाते 
हैं। इसलिए “आ्रावश्मक-क्रिया' में फँसना बन्धन-मात्र हे। ऐसा आज्षेप करने 
बालों के उक्त कथन से ही यह प्रमाणित होता है कि यदि अर्थ शान-पूर्वक 
“आवश्यक-क्रिया” की जाय तो सफल्न हो सकती है। शास्त्र भी यही बात कहता 
है। उसमें उपयोग पूर्वक क्रिया करने को कद्दा है। उपयोग ठीक-ठीक तभी रह 
सकता है, जब कि अर्थ-शान हो, ऐसा होने पर मी यदि कुछ ल्लोग अर्थ बिना 
सममे आवश्यक किया” करते हैं और उससे पूरा ल्ाम नहीं उठा सकते वो 
डचित यही है कि ऐसे लोगों को अर्थ का शान हो, ऐसा प्रयल करना चाहिए। 
ऐसा न करके मूल 'श्रावश्यंक' वस्तु को हो अनुपयोगी समझना तो ऐसा है बैसा 
कि विधि मे आनने से किंगा अविधिपूर्ंक सेवन करने से फायदा न देखकर 


कीमती रसोयन क्रो कनुषयोंगी समभला | अयत्न ' करने पर भी डेद-ऋत्रस्था, 
मतिमदता आदि कारखों से जिनको अर्थ शान न हो सके, वे अन्य किसी झानी 
के आशित होकर ही घर्म/करिया करके उससे फायदा उठा सकते हैं। व्यवहार में 
भी अनेक लोग ऐसे देखे जाते हैं, जो शान की कमी के कारण अपले काम को. 
स्वतन्त्रा से पूर्शत्ापूबंक नहीं कर सकते, जे किसी के आशभित झे कर ही काम 

करते हैं और उससे फायदा उठाते हैं। ऐसे क्षोंगों की सफलता का कारण भुख्य- 
तया उनकी श्रद्धा ही होती है। ध्रद्धा का स्थान बुद्धि से कम नहीं दे। अर्थ-शान होने 

पर भी धार्मिक क्रियायों में जिनको भ्रद्धा नहीं है, वे उन से कुछु भी फायदा नहीं 

उठा सकते । इसलिए भरद्धापूबंक धार्मिक किया करते रहना और मरसक उसके 
सूत्रों का अर्थ भी जान लेना, यही उचित है । 

(३) अनेक ख्ोग ऐसा कहते है कि आवश्यक-किया' के सूजों की रचना जो 
संस्कृत, प्राकृत आदि प्राचीन शास्ीय भाषा में दे, इसके बदले बह प्रचल्षित 
लोक-भाषा में ही होना चाहिए | जन्न तक ऐसा न हो तब तक “आवश्यक-क्रिया! 
विशेष उपयोगो नहीं हो सकती । ऐसा कहनेवाले लोग मन्‍्त्रों को शाब्दिक महिमा 
तथा शास्त्रीय भाषाओं की गम्भीरता, भारवमयता, लत्ितता आदि गुण नहीं 
जानते | मन्त्रों में ग्राथिक महत्व के उपरान्त शान्दिक महत्त्व भी रहता है, जो 
उनको दूसरी भाषा में परिवर्तन करने से लुप्त हो जाता है | इसलिए, जो-जो मन्त्र 
जिस-जिस भाषा में बने हुए, हों, उनको उसी भाषा में रखना ही योग्य है । मन्त्रों 
को छोड़कर अन्य पत्रों का भाव प्रचलित लोक-भाषा में उतारा जा सकता है, पर 
उसकी वह खूबी कभी नहीं रह सकती, जो कि प्रथमकात्वीन भाषा में है | 

आवश्यक-क्रिया' के सूत्रों को प्रचलित छोक-भाषा में रचने से प्राचीन 
महत्व के साथ-साथ धार्मिक-क्रिया कालीन एकता का भी लोप हो जाएया श्र 
सूत्रों की रचना भी अनवस्थित हो जाएगी। श्रर्थात्‌ दूर-दूर देश में रहनेवाले 
एक धर्म के अनुयायी जब तीथ आदि स्थान में इकट्ठ होते हैं, तब आचार, 
विचार, भाषा, पदनाव आदि में मिन्‍नता होने पर भी थे सन्न धार्मिक क्रिया करते 
समय एक ही सूत्र पढ़ते हुए और एक ही प्रकार की विधि करते हुए पूर्ण एकता 
का अनुभव करते हैं। यह एकता साधारण नहीं है! उसको बनाए रखने के 
लिए धार्मिक कियाओं के यूजपाठ आदि को शास्त्रीय भाषा में कायम रखना 
चहुत जरूरी है | इसी तरह धार्मिक क्रियाओं के सूजों की रचना प्रचलित लोक 
भाषा में होने लगेगी तो हर जगह समय-समय पर साधारण कवि भी ऋपनी 
कवित्व-शक्ति का उपयोग नए-नए. सूत्रों को रखने सें करेंगे । इसका परिणाम यह 
होमा कि एक ही प्रदेश में जहाँ की मांघा एक है, ऋनेक करतांझों के अमेफ चूरे 


स्श्ं वैन कम और दर्शन ु 
हें जाएँगे और विरोषता का विचार म॑_करनेका्े लोगों में लिंसके मंन में! गली! 
आँगों; कहे उंसी करती के सूओों को प्ने शमी | जिससे आपूर्व मार्ववाले आ्कोने: 
सूत्रों के साथ-साथ एकता का भा लोपें हो जाएगा। इसलिए धार्मिक: क्रिया? के 
सूरत्र-पाठ आ्रादि'जिंस-जिस भाषा में पहले से बने हुए हैं; वे .उस-उस्त“माँषा: में 
ही' पे जाने चाहिए ! इसी कारण वैदिक, दौड़ आदि सभी स्ंदोयी में  'सैध्या?* 
आदि नित्य कम ग्राधीन शाख्रोय मा में ही किये जाते हैं. बा 
'+' यह ठीक है| कि सेबंसाणारशकी यसि. बढ़ाने के ल्षिएं' प्रचंलित' लोक-भाषों!' 
की भी कुछ इृतियाँ ऐसी होनी चाहिए, जो धार्मिक किया के समय पढ़ी जाएँ। 
इसी बात की ध्यान में रखंकर लीक-रचि के श्रनुसोर समये सप्नयः पर संस्कृत, 
अपभ्रंश, गुजराती, हिन्दी आदि भाषाओं में स्तोत्र, स्तुति, संज्काय, स्तवन आ्रांदि' 
चनाए हैं और उनको 'आवश्यक-क्रिया में स्थान दिया है। इससे यह फायदा 
हुआ कि प्रांचीन सूत्र तथा उनका महत्त्व ज्यों का त्यों बना हुआ है और प्रचलित 
क्लोक भाषा की कृतियों में साधारण जनता को रुचि मी पुष्ट होती रहती है। 

(४) कितने लोगों का यह भी कहना है कि “आरवश्यक-करिया श्रदचिकर 
हे---उसमें कोई रस नहीं आता । ऐसे लोगो को जानना चाहिए. कि रुचि या 
अरुचि बाह्म वस्तु का धर्म नहीं है; क्योंकि कोई एक चीज सबके लिए दुचिकर 
नहीं होती | जो, चीज एक प्रकार के लोगों के लिए. रुचिकर है, वही दूसरे 
प्रकार के लोगों के लिए, भ्ररचिकर हो जाती है | रुचि, यह अन्त/करण का घर्म 
है। किसी चीज के विषय में उसका होनान होना उप्त वस्तु के शान पर 
अवस्नम्बित हें। जब ममुष्य किसी वस्तु के गुशों को ठीक ठीक'जान लैता हैं, 
तथ उसकी उस चस्तु पर प्रतल्ल रुचि हे जाती है । इसलिएं आवश्यक-क्रिया' 
को अरुचिकर बतलाना, यह उसके महत्त्व तथा गुणों का अशान-मात्र है। 
जैन और अन्य-सम्प्रदायों का आवश्यक-कर्म'--सन्ध्या आदि 

आवश्यक-क्रिया” के मुल् तत्वों को दिखाते समय यह सूचित कर दिया गया 
है कि सभी अन्तईष्टि बाले आत्माओं का जीवन सम-मावमय होता है। अन्त 
किसी खास देश था खास काल की श्द्ज्ञा में आबद्ध नहीं होती । उसका 
आविर्भाव सब देश और सच काक्ष के आत्माश्नों के ज्षिए साधारण होता है। 
अतपूव उसको पाना तथा बढ़ाना सभी आध्यात्मिकों का ध्येय बन जाता है। 
अकृद्वि, योग्यता और निमितन-मेद के कारण हतना तो होना स्वाभाविक है .कि 
किसी देश-विशेष, किसी कात्ष-विशेष और किसी व्यक्तिसिशेष ,में अन्त्ोष्टि को 
ब्रिकास कम होता है और किसी में अधिक होता है,। इसलिए आध्यात्मिक कीबन , 


+शहामरबंक किया-+ ५ ड्पक 
को ही वास्तविक जीवन समनेकशे /संथा उस फ़ीबत/ की चूदि आइमेवाले सभी 
सम्प्रदाय के प्रवर्सकों ने ऋग्ले-अपने अतुयायियी को आध्कात्तिक ,क्रीवन व्यतीत 
करने का, उस जीवन के तत्वों काँ)तया उन तत्वों का: कंतुसरक्ष-ल्करते समय 
जानते-अझनजानते' हें शॉनेंकॉली गर्ांतियों क्ोस्सुधार कर फिर्से:केशा न करने 
का उपदेश दिया हैं। थह हो सकती है कि  मिन्नर्नमेन्‍न सम्प्रहंवस्वर्तकों की 
कथन-शैली भिन्न हों; माणा मिन्‍न है! और किचार में भी न्यूनाभ्िक्तता हो; पर 
यहःकदाविःसंभव नहीं कि आध्यात्मिक जीवन-निष्ठ उप्रदेशकों के विचार का 
मूल एक न हो । इस जगह “आवश्यक-ऊिया” प्रस्तुत है । इसल्लिए, यहाँ सिफ उस 
के संत्न्ध में ही मिन्‍न-मिन्‍्न सम्प्रदायों का विचार-साम्य दिखाना उपयुक्ते होगा । 
यद्यपि सत्र प्रसिद्ध सम्प्रदायों की सनन्‍्ध्या का थोड़ा बहुत उल्लेख करके उनका 
विचार-साम्य दिखाने का इरादा था; पर यथेष्ट साधन न मिलने से इस समय 
थोड़े में ही संतोष कर लिया डाता है। यदि इतना भी उल्लेख पाठकों को रुचि- 
कर हुआ तो ,े स्वयं ही प्रत्येक सम्प्रदाय के मूल ग्रन्थों को देखकर प्रस्तुत विषय 
में श्रधिक जानकारी कर लेंगे। यहाँ सिर्फ जैन, बौद्ध, वैदिक और जरथोश्ती श्रर्थात्‌ 
पारसी धर्म का वह विचार दिखाया जाता है। 
बौद्ध लोग अपने मान्य 'त्रिपिटक' ग्रन्थों में से छुछ दूत्ों. को लेकर -उनका 
नित्य पाठ करते हैं । एक तरह से वह उनका अवश्य कर्तव्य है। उसमें से कुछ 
वाक्य और उनसे मिल्नते-जुल़ते प्रतिकमण' के वाक्य नीचे दिये जाते हैं--- 


बोठः-- 


(१) नमो तंस्स भंगवतों अरहतों सम्मा संबुद्धस्त । 
बुद्ं सरणं गच्छामि | धम्म॑ सरणं गच्छामि । संघ सरण् गच्छामि। 
-लघुपाठ, सरणत्तय । 
(२) पाणातिपाता वेर्मणि सिक्लापदं समांदियामि । श्रदिन्नादाना वेरमणि 
सिक्‍्लापदं समादियामि । कामेसु मिच्छाचारा वेरमणि सिक्खापद समादियामि । 
भुसावादा वेरमणि सिक्‍्खापद समादियामि। सुरामेरयमज्जपमादद्षना वेरमणि 
सिक्खापदं बैमादियामि। 
->जघुपाठ, पंचसील । 
(३) असेवना व बालान पशिडतानं चर सेवना। 
पूजा' व पूजनीयान छत  संगशमुत्तम ॥। 
. मातापितु. . ' उप्रड्ानं... घुरावोश्स्स :' संगशे॥ 
इंनाकुशा, थे : कम्मन्ताः एसतें' मंगबकुतमेत ' 
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सर्व-श्रेष्ठ धर्म “जरथोश्ती” है | मैं यह बात मान लेता हूँ कि जरथोश्तीः भर्म 
दी सत्र कुछ पाने का कारण है। 
के ह >खो० अ०, पृ० ६ | 
' (४) अर्भिमान, गवे, मरे हुए लोगों की निन्‍्दा करना. लोभ, लालच, 
ब्रेहद मुस्सा, किसी की बढ़ती देखकर जलना, किसी पर बुरी निगाह करना, स्वच्छ 
न्दता, आलस्य, काना-फूँसी, पवित्रता का भनज्ञ, भूठी गवाही, चोरी, लूट-लसोट, 
व्यमिचार, बेहद शौक करना, इत्यादि जो गुनाह मुभसे जानते-अनजानते हो गए. 
हों और जो गुनाह साफ दिल से मैने प्रकट न किये हों, उन सबसे में पवित्र हो 
कर अलग होता हूँ । 
>खो० अ्र०, पृ० २३-२४ | 
(१) शज्नवः पराइमुखः भवन्तु स्वाहा । 
-“शहत्‌ शान्ति | 
(२) काएण काइयस्स, पडिक्कमे वाइयस्स वायाए | 
मणसा माणसियस्स, सब्बस्स वयाइयारस्स | 
-+बंदित्त। 
(३) सर्वमंगलमांगल्यं, स्वकल्याणकारणम्‌ | 
प्रधानं स्वंधर्मांणा जेनं जयति शासनम्‌ ॥ 
(४/ अठारद पापस्थान की निन्‍्दा । 


आवश्यक का इतिहास 


आवश्यक-क्रिया--श्रन्तदष्टि के उन्मेषर व आध्यात्मिक जीवन के आरम्भ 
से आवश्यक-किया' का इतिहास शुरू होता है। सामान्यरूप से यह नहीं कहा 
जा सकता कि विश्व में आध्यात्मिक जीवन सबसे पहले कत्र शुरू हुआ | इस 
लिए 'आ्रावश्यक-क्रिया' भो प्रवाह की अपेक्षा से अ्नादि ही मानी जाती है। 

आबयक-स१--जो व्यक्ति सच्चा श्राध्यात्मिक है, उसका जीवन स्वमाव 
से ही आरवश्यक-क्रिया-प्रधान बन जाता है | इसलिए उसके हृदय के अन्दर 
से आवश्यक-क्रिया-बोतक ध्वनि उठा ही करतो है । परन्तु जब तक साधक- 
अवस्था हो, तब तक व्यावहारिक, धार्मिक--सभी प्रवृत्ति करते समय प्रमादवश 
आवश्यक किया” में से उपयोग बदल जाने का और इसी कारण तादिषयक 
अन्तध्वेनि भी बदल जाने का बहुत संभव रहता है। इसलिए ऐसे अधिकारियों 
को खक्ष्य में रखकर 'आवश्यक-क्रिया” को याद कराने के लिए. महप्तियों ने 


जाब-जास समय नियत किया हे और 'श्ावश्यक-क्रिया” को याद करानेयाले 


ऋपरयक किया र्‌्ई 
सूत्र भी से हैं, जिससे कि अधिकारी झीग खांस नियत 'समये पर उन सूझों 
के द्वाय 'आवश्यक-कियाँ” को याद कर अपने श्रोप्यांत्मिक जीवन पर ह्टिपार्त 
करें । अतदव “आवश्यक क्रिया. के दैवसिक, रात्रिंक, पोछ्िक, आदि पाँच मैं 
प्रसिद हैं। धञावश्वक-क्रिया' के इस कालें-कृत विभाग के अनुसार ' ठसके यों 
में भी कत-तत्र भेद आ जाता है। अब देखना यह है कि इस समय जो आप 
श्यक-सूत्र” है, वह कब बना है और उसके रचेयिता कौन हैं ! 
पहले प्रश्न का उत्तर यह हैं कि आवश्यक-सू्र! ईस्वी सन्‌ से पर्च पाँचवीं 
शताब्दि से लेकर चौथी शताब्दि के प्रथम पाद तक में किसी समय रा हुआ 
होना चाहिए । इसका कारण यहद्द है कि ईस्वी सन्‌ से पूथ पाँच सौ छुब्बीसबें 
वर्ष में भगवान्‌ महावीर का निवाण हुआ । वीर-निर्वाण के भीस वर्ष बाद 
सुधर्मा स्वामी का निवाण हुआ । सुधर्मा स्वामी गणघर थे। आवश्यक-सूअ' 
न तो तीर्थंकर की ही कृति है और न गणधर की। तीर्थंकर की कृति इसलिए 
नहीं कि वे अथ का उपदेशमात्र करते हैं, सूत्र नहीं रचते | गंशघर सूत्र रचते हैं 
सही, पर “आवश्यक-सूज' गणधर-रचित न होने का कारण यह कि उस सूत्र की 
गणना अज्ञवाह्मश्रुत में हे । अज्ञवाद्मभुत का लक्षण श्र। उमास्वाती ने अपने 
त्वार्थ-भाष्य में यह किया है कि जो श्रुत, गशधर की कृति नहीं हे और 
जिसकी रचना गणधघर के बाद के परम मेधावी आचायों ने की है, बढ़ 
अज्ञबाद्मश्रुत! कहलाता हे। * 
ऐसा लक्षण करके उसका उदाहरण देते समय उन्होंने सबसे पहले सामा- 
बिक आदि छुह्ट 'आवश्यकों' का उल्लेख किया है और इसके बाद दशवैकालिक 
आदि अन्य सूत्रों कार । यह ध्यान रखना चाहिए दशवैकालिक, भी शपब्यंभव 
चूरि जो सुधमां स्वामी के बाद तीसरे आ्रचाये हुए, उनकी कृति हे । अल्लगाह्म 
होने के कारण “आवश्यक-सुत', गशधघर भरी सुधर्मा स्वामी के बाद के किसी 
श्राचाय का रचित माना जाना चाहिए.। इस तरह उसके रचना के काल की 








१- गणघरानस्तर्यादिमिस्लत्पन्तविशुद्धगमैः परमग्रकृष्वाइमत्तिशक्तिमिराचार्येः 

कालसंहननायुदोषादल्पशक्तीनां शिष्याणामनुग्रशाय यत्पोक्त तदल्लबाह्ममिति | 

-+ञक्ष्याथ-अध्याय१, सूत्र २० का माष्य | 

२--अज्ञबाद्यमनेकविधम्‌ | तदथा--सामायिक चतुर्विशतिस्तवों पन्दनं प्रति: 

कम कायब्युत्सगः प्रत्याज्यानं दशवैकाशिकमुत्तसध्यायाः दशाः कल्पन्यव- 
हारी निशीयमृषिभाषितान्येबमादि । 


--तश्वार्थ-झ० १, सूत्र २० को मंध्य। 


। बैन धर्म और दर्शन 


प्रदल्ली मियाद अधिक से अधिक ईसस्‍्वी सन्‌ से पहिले लगभग पाँचवीं शताब्दी 
के आरम्म तक ही बताई जा सकती है। उसके रचना काल की उत्तर अवधि 
अधिक से अधिक ईस्वी सन्‌ से पूर्व चौथी शताब्दी का प्रयम चरण ही माना जय 
सकता है; क्योंकि चतुर्दंश-पूर्ब-धर भी भद्गबाहु स्वामी जिनका अवसान ईस्बी 
सन्‌ से पूर्व तीन सौं छुप्पन वर्ष के लगभग माना जाता है, उन्होंने आवश्यक- 
सूत्र! पर सबसे पहले व्याख्या लिखी है, जो नियुक्ति के नाम से प्रसिद्ध है। 
यह तो प्रसिद्ध है कि नियुक्ति हो भी भद्गबाहु की है, संपूर्ण मूल 'आवश्यक-सूत' 
नहीं। ऐसी अबस्था में मूल “आ्रवश्यक-सूत' अधिक से अधिक उनके कुछ 
पूर्वव्ती या समकालीन किसी अन्य श्रुतघर के रचे हुए मानने चादिए। इस 
दृष्टि से यही मालूम होता है कि 'आवश्यक' का रचना-काल ईस्वी सन्‌ से पूर्व 
पाँचवीं शताब्दी से लेकर चौथी शताब्दी के प्रथम चरण तक में होना चाहिए । 
दूसरा प्रश्न कर्त्ता का है | “आवश्यक-सूत्र' के कर्ता कौन व्यक्ति हैं ? उसके 
कर्ता कोई एक ही आचार है या अनेक हैं? इस प्रश्न के प्रथम अंश के विषय 
में निश्चित रूप से कुछ नहीं कहा जा सकता; क्योंकि इसका स्पष्ट उल्लेख कहीं 
नहीं मिलता । दूसरे अश का उत्तर यह है कि आवश्यक-सूत्र” किसी एक की 
कृति नहीं है। अलबत्ता यह आश्रय की बात है कि सभवतः “आवश्यक-सूत्र” के 
बाद तुरन्त ही या उसके सम-समय में रचे जानेवाले दशवैकालिक के कर्त्तारूप 
से श्री शय्यंभव सूरि का निर्देश स्वय श्री भद्रब्ाहु ने किया है ( दशवैकालिक- 
नियुक्ति, गा० १४-१४ ); पर “आवश्यक-सूत्र' के कर्ता का निर्देश नहीं किया 
है। श्री भद्रबराहु स्वामी नियुक्ति रचते समय जिन दस आयगमों की नियुक्ति 
करने की जो प्रतिज्ञा करते है, उसमें दशवैकालिक के भी पहले आवश्यक 
का उल्लेख है* । यह कहा जा चुका: है कि दशवैकालिक श्री शस्यंभव सूरि की 


१--अ्सिद्ध कहने का मतलब यह है कि श्री शीलाडू सूरि अपनी आचारज्ञ-ल्‍त्ति 
में सूचित करते हैं कि आवश्यक! के अन्तर्गत चतुर्विशतिस्तव (लोगस्स) ही 
श्री भद्रबाहुस्वामी ने रचा हे--आवश्यकान्तमूंतश्रवुर्विशतिस्तवस्त्वारातीय- 
कालभाविना श्रीमद्रत्राहुस्वामिनाउकार! प्रृ० ८३ । इस कथन से यह साफ 
जान पड़ता है कि शीलाइु सूरि के जमाने में यह बात मानी जाती थी कि 
सम्पूर्ण “आवश्यक सूत्र! श्री भठबाहु की कृति नहीं है | 

२--आवस्सगस्स दसकालिश्रस्स तह उत्तरज्भमायारे। 
यूथगडे निज्जुत्ति, वुच्छामि तहा दसाण च॥ ८४ || 
कप्पस्स य निज्जुत्ति, ववह्वसस्सेव परमणिउ्णस्स। 

/ - पैरिश्रपर्णत्तीएः .वबुच्छुं इसिमासिआणं व ॥ ८५ ॥ 
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हंति है। वदि दस आगमों के उल्लेख का कम, काल-केत का सूचक हैं तो यह 
मानना पड़ेगा कि आवश्यकसूत्र' भी शब्यंभव दूरि क्रे पूर्षवर्तों किसी कन्यें 
स्थबिर की, किंवा शब्यंभव दूरि के समकालीन किन्तु उनसे बढ़े किसी झन्ये 
स्थविर की कृति होनी चाहिए । तत्त्वार्थ-साष्य-गत 'गशधसनन्तर्यादिसिः इस अंश 
में वर्तमान आदि! पद से तीर्थकर-गणाधर के बाद के अअव्यवहित स्थविर की तरह 
तीथंकर-गणशधर के समकाक्ीन स्थविर का भी ग्रहण किया जाय तो आवश्यक» 
सूत्र” का रचना-काल इंस्वी सन्‌ से पूर्व श्रघिक से अधिक छठी शतान्दि बढ़ 
झन्तिम चरण ही माना जा सकता हे और उसके कर्चारूप से तीयंकर-गणघर के 
समकालीन कोई स्थबिर माने जा रुफते हैं। जो कुछ हो, पर इतना निम्ित 
जान पड़ता है कि तीर्थंकर के समकालीन स्थबिरों से लेकर मद्रआाहु के पूर्बकर्स 
यथा समकालीन स्थविरों तक में से ही किसी की कृति “श्रावश्यक-सूत्र' है। . 


मूल आवश्यक-सूत्र' की परीक्षण-विधि-- मूल “आवश्यक कितना है 
अर्थात्‌ उसमें कौन-कौन सूत्र सन्निविष्ट हैं, इसकी परीक्षा करना जरूरी है; क्योंकि 
आजकल साधारण लोग यही समझ रहे हैं कि आवश्यक-क्रिया में जितने सूत्र 
पढ़े जाते हैं, थे सर मूल आवश्यक! के हो हैं। मूल “आवश्यक' को पहचानसे 
के उपाय दो ईं---पहला यह कि जिस यूज़ के ऊपर शब्दशः किंवा श्रधिकांश 
शब्दों की सूत्र-स्परशशिक नियुक्ति हो, वह सूत्र मूल आवश्यक'-गत है। और 
दूसरा उपाय यह है कि जिस सूत्र के ऊपर शब्दशः किंगा अधिकांश शब्दों की 
सूज-स्पर्शिक निर्युक्ति नहीं है; पर जिस यूत्र का अथ सामान्य रूप से भी 
निमु क्ति में वर्णित हे या जिस सूत्र के किसी-फिसी शब्द पर नियुक्त है शा 
जिस सून की व्याख्या करते समय आरम्म में टीक्कर श्री इसिभिद्र सूरि ने 
संञ्नकार आह” तच्च इदं सूत्र, इम॑ सत्र इत्यादि प्रकार का उल्लेस किया 
है, वह सूत्र भी मूल आवश्यक -गत समझना चाहिए । 


पहले उपाय के अनुसार “नमुक्कार, करेमि भंते, लोगस्स, इृष्छामि खमा- 
समणो, तस्स उत्तरी, अन्नत्थ, नमुक्कारसहिय आदि परश्क्लाशु- इतने सूत्र 
मौलिक जान पड़ते हैं। 


दूसरे उपाय के अनुसार चत्तारि मंगलं, इच्छामि पड़िबकमिउं जो में 
देवसिश्रो, इरियावहियाए, पगामसिज्जाए, पडिक्कमामि गोय्रचरियाएं, पड़िगंक- 
मामि चाउक्कालं, पड़िस्कमामि एगविदे, नमो जठेबिसाए, इच्छामि ठोइर्उ 
काउस्सगां, सच्चलीए श्रिहंतचेश्वाण, इच्छामि लमासमणी उवधिशीमि अ्मितर 
पक्लियं, इन्छामि लमातमणों पियं ज में, इच्छांमिं लमासमयों पुन्मि चेंई 
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माई, इच्छामि खमाप्ठमणो उव्बषियोमि तुब्मएहं, इच्छामि खमासमणो कयाईं 
ऋ मे, पुव्वामेव मिच्छताओ पड़िक्कम्मइ कित्तिकम्मा-इतने सूत्र मौलिक जान 
पड़ते हैं । 

तथा इनके अलावा 'तत्थ समणोवासओ्रों, थूलगपाणाइवायं समणोवासओो 
फ़ब्चक्खाइ, थूलगमुसावायं,” इत्यादि जो सूत्र श्रावक-धर्म-संबरन्धी अर्थात्‌ सम्य- 
क्‍त्व, धारह अत और संलेखनाविषयक है तथा जिनके आधार पर “वंदित्त! की 
पद्य अन्च रचना हुई है, वे सूत्र भी मौलिक जान पड़ते है। यद्यपि इन सूत्रों के 
पहले टीकाकार ने सूत्रकार आह, मृत्र! इत्यादि शब्दों का उल्लेख नहीं किया 
है तथापि 'प्रत्याख्यान-श्रावश्यक' में नियुक्तिकार ने प्रत्याख्यान का सामान्य 
ख्रूप दिखाते समय अभिग्रह की विविधता के कारण श्रावक के अनेक 
मेद बतलाए हैं। जिससे जान पडता है। आवक-धर्म के उक्त सत्रों को लक्ष्य 
में रखकर ही नियुक्तिकार ने श्रावक-धर्म की विविधता का वर्णन किया है । 


आजकल की सामाचारी में जो प्रतिक्रमण की स्थापना की जाती है, वहाँ से 
लेकर “नमोस्तु व्धमानाय' की स्तुति पर्यन्त में ही छुह आवश्यक' पर हो जाते 
हैं | अतएव यह तो स्पष्ट ही है कि प्रतिक्रमण की स्थापना के पव॑ किए जानेवाले 
चैत्य-चन्दन का भांग और “नमोस्तु वर्धभानाय' की स्थ॒ुति के. बाद पढ़े जाने 
वाले सज्काय, स्तवन, शान्ति आदि, ये सब छुह “श्रावश्यक' के बह्विभूंत है। 
अतएव उनका मूल आवश्यक' में न पाया जाना स्वाभाविक हीं है। भाषा दृष्टि 
से देखा जाय तो भी यह प्रमाणित है कि अग्रश्नश, सस्कृत, हिन्दी व गुजराती 
माषा के गद्य-पद्य मौलिक हो ही नहीं सकते; क्योंकि सम्पर्ग मूल आवश्यक! 
प्राकृत-माषा में ही है। प्राकृत-भाषा मय गद्य-पत्म में से जितने सत्र उक्त दो उपायों 
के अनुसार मौलिक बतलाए गए हैं, उनके अलावा अन्य सत्र को मूल आव- 
श्यक'-गत मानने को प्रमाण अभी तक हमारे ध्यान में नहीं आया है। अतएब 
यह समकना चाहिए, कि छुह् आवश्यकों' मे सात लाख, अठारह पापस्थान, 
आयरिय-उवज्क्ाए, वेयावच्चगराण, पुक्खरवरदीवड्टे, सिद्धाण बुद्धाण, सुआ- 
देवया भगवई आदि थुई और “नमोपल वर्धभानाय” आदि जो-जो ना भोले 
जाते हैं, वे सत्र मौलिक नहीं हैं | यद्रपि 'आयरियउवमभाए, पुम्लखरदीबडदे 
सिद्धायं बुद्धाणं ये मौलिक नहीं है तथापि वे प्राचीन हैं: क्योंकि उनका अल्सेज 
करके श्री हरिभद्र सूरि ने स्वयं उनकी व्याख्या की ह्ठै । ह 


प्रस्तुत परीक्षण-विधि का यह मत नहीं है कि जो सत्र मौलिक 
हि त्र मौलिक नहीं 
उसका महत्त्व कम है । यहाँ तो सिफ इतना ही दिखाना है कि देश, काञज के 


५ - आवश्यक किया श्श्ह 


रुचि के परिवर्तन के साथ-साथ “आ्रावश्यक'-क्रियोपयोगी सत्र की संख्या में तथा 
भाषा में किस प्रकार परिवर्तन होता गया है । 

यहाँ यह सचित कर देना अनुपयुक्त न होगा कि आजकल दैवसिक-प्रति 
क्रमण में 'सिद्धाण बुद्धाए' के बाद जो अ्रतदेवता तथा क्षेत्रदैवता का का्योत्सग 
किया जाता है और एक-एक स्तुति पढ़ी जाती है, वह भाग कम से कम श्री हरि 
भद्रसूरि के सम॑य में प्रचलित प्रतिक्रमण-विधि में संन्निविष्ट न था; क्योंकि 
उन्होंने अपनी टीका में जो विधि दैवसिक-प्रतिक्रमण की दी है, उसमें 'सिंद्धाण” 
के बाद प्रतिलिखन वन्दन करके तीन स्तुति पढ़ते का ही निर्देश किया है---(आवब- 
श्यक-च्वत्ति, पु० ७६० )। 

विधि-विषयक सामाचारी-भेद पुराना है; क्योंकि मूल-टीकाकार-संमत विधि 
के अलावा अन्य विधि का भी सूचन श्री हरिमद्रसूरि ने किया है ( आवश्यक- 
बृत्ति, पृ० ७६३ ) | 

डस समय पाक्तिक-प्रतिक्रमण में क्षेत्रदेवता का काउस्सग्ग प्रचक्षित नहीं था; 
पर शय्यादेवता का काउस्सग्य किया जाता था। कोई-कोई चातुर्मासिक-प्रतिकमण 
मे मी शय्यादेवता का काउस्सग्ग करते थे और क्षेत्रदेवता का काउस्सग्ग तो 
चातुर्मासक और सावत्सरिक-प्रतिकमण में प्रचलित था--आवश्यकखूत्ति, प्रृ० 
४६४: भाष्य गाथा २३३। 

इस जगह मुख पर मुँहप्ती बाँधनेबालो के लिए. यह बात खास अथंसूचक 
है कि श्री भद्रत्राहु के समय में भी काउस्सरग करते समय मुँहपत्ती हाथ में रखने 
का ही उल्लेख है--आवश्यकर्नियुक्ति, प्र० ७६७, गाथा १५४५४ । 

मूल “आषश्यक' के टीका-प्रन्थ--आवश्यक', यह साधु-आवक-उभय की 
महत्वपूर्ण क्रिया है । इसलिए आवश्यक-सूज' का गौरव भी वेसा ही. है । यह्दी 
कारण है कि श्री भद्रत्राहु स्वामी ने दस नियुक्ति रचकर तत्कात्नीन प्रथा के 
अनुसार उसकी प्राकृत-पद्मय-मय टीका लिखी। यही “आ्रावश्यक' का प्राथमिक टीका- 
ग्रन्थ है। इसके बाद संपूर्ण आवश्यक' के ऊपर प्राकृत-पद्य-मय भाष्य बना 
जिसके कर्ता अशात हैं | अनन्तर चूर्णी बनी, जो संस्कृत-मिश्रित प्राकृत-ग्य-मय 
है और जिसके कर्ता संमवतः जिनदास गरणि हैं। 


अब तक भाषा-विषयक यह लोक-रचि कुछ बदल गईं थी। यह देखकर 
समय-सूचक आचार्यों ने संस्कृत-भाषा में भी टीका लिखना आरम्म कर दिया 
था| तदनुसार आवश्यक के ऊपर भी कई संल्कृत-टीकाएँ बनी, जिनका सचेन 
भी हरिभद्र सूरि ने इस प्रकार किया है--- 


२०० जैन धर्म और दशन 


“यद्यपि मया तथान्ये; कृतात्य विज्वतिस्तथापि संक्षेपाद्‌ । 
तद्रुचिसत्वानुप्रहहेतीः . क्रियते. प्रयासोध्यम्‌ ॥ 

जान पड़ता है कि वे संस्कृत-टीकाएँ. संत्तित रही होंगी ।---आंवश्यक-इृत्ति, 
पृ० १ झ्रतएुव भ्री दरिभद्र यूरि ने “आवश्यक के ऊपर एक बड़ी यीका लिखी, 
जो उपलब्ध नहीं दे; पर जिसका सूचन वे स्वयं 'मया” इस शब्द से करते हैं और 
जिसके संबन्ध की परंपरा का निर्देश श्री हेमचन्द्र मलघारी अपने 'आवहयक- 
टिप्पए'---प्रू० १ में करते है। 

बड़ी टीका के साथ-साथ भ्री दरिभद्र सूरि ने संपूर्ण आवश्यक के ऊपर 
छोटी टीका भी लिखी, जो मुद्रित हो गई हे, जिसका परिमाण बाईस हजार छोक 
का है, जिसका नाम 'शिष्यहिता' है और जिसमें सपूर्ण मूल आवश्यक तथा 
उसकी नियुक्ति की संस्कृत में व्याख्या है। इसके उपरान्त उस टीका में मूल, 
माष्य तथा चूर्णी का भी कुछ भाग लिया गया है । श्री दरिभद्रसूरि की इस टीका 
के ऊपर श्री देमचन्द्र मल्धारी ने टिप्पण लिखा हे। श्री मलयगिरि सूरि ने भी 
अआवश्यक' के ऊपर टीका लिखी है, जो करीत्र दो अ्रध्ययन तक की है और श्रभी 
उपलब्ध है। यहाँ तक तो हुई संपूर्ण “आवश्यक' के टीका-य्रन्थों की बात; पर 
उनके अलावा केवल प्रथम अध्ययन, जो सामायिक अध्ययन के नाम से प्रतिद्ध है, 
उस पर भी बड़े-बढ़े टीका-ग्रन्थ चने हुए हैं। सबसे पहले सामायिक अध्ययन को 
नियुक्ति के ऊपर श्रा जिनभद्रगणि क्षमाश्रमण ने प्राकृत-पद्म-मय भाष्य लिखा 
जो विशेषावशइयक भाष्य के नाम से प्रसिद्ध है। यह बहुत बड़ा आकर अन्य हे । 
इस भाष्य के ऊपर उन्होंने स्वयं संस्क्ृत-टीका लिखी है। कोट्याचार्य, जिनका दूसरा 
नाम शीलाह्ु है श्रौर जो आचाराज्ज तथा सृत्र-क्ृताड़ के टीकाकार है, उन्होंने 
भी उक्त विशेषावश्यक भाष्य पर टीका लिखी है। श्री हेमचन्द्र मलधारी की भी 
उक्त भाष्य पर बहुत गम्मीर और विशद टीका है | 


आवश्यक' और दवताम्वर-द्गम्बर सम्प्रदाय 


“आवश्यक-किया जैनत्व का प्रधान अन्ञ है । इसलिए उस किया का तथा 
उस क्रिया के सूचक आवश्यक-सूत्र! का जैन-समाज की श्वेताम्बर-दिगम्बर, इन 
दो शाखाओं में पाया जाना स्वाभाविक है ।। श्रेताम्बर सम्प्रदाय में साधु-परंपरा 
अ्रविच्छिन चलते रहने के कारण साधु-श्रावक दोनों की आवश्यक-क्रियाः तथा 
आवश्यक सूत्र” श्रमी तक मौलिक रूप में पाये जाते हैं | इसके विपरीत दिगम्बर- 
सम्प्रदाय में साधु-परंपरा विरल और विच्छिन्न हो जाने के कारण साधु संबन्धी 
आवश्यक-ड्िया! तो लुत्प्राय हे ही, पर उसके साथ-साथ उस सम्प्रदाय में 


का 
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आवफ-संबन्ची झवश्यक-किया' भी बहुत हइंशों में विएल हो गई है । अतपन 
दिगम्बस-संप्रदाय के साहित्य में 'आवश्यक-सृत्र' का मौलिक रूप में संपूर्शतया न 
पाया जाना कोई अचरज की बात नहीं । 

फिर भी उसके साहित्य में एक 'मूलाचार' नामक प्राचीन ग्रन्थ उपलब्ध हे, 
जिसमें साधु ओं के आचारों का वर्णन है । उस ग्न्थ में छुट्ट आवश्यक का भी 
निरूपण है । प्रत्येक आवश्यक का वर्णन करने बाल्ली गाथाओं में अधिकांश 
गायाएँ वही हैं, जो श्रेताम्बर-सम्प्रदाय में प्रसिद्ध श्री भद्रबाहुऋत नियुक्ति में हैं । 

मूलाचार का समय ठीक श्ञात नहीं; पर वह है प्राचीन । उसके कर्ता श्री 
बटुकेर स्वामी हैं | बहकेर', यह नाम ही सूचित करता है कि मूलाचार के कर्ता 
संमवतः कणाटक में हुए होंगे | इस कल्पना की पुष्टि का कारण एक यह मी है 
कि दिगम्बर-सम्पदाय के प्राचीन अढ़े-बड़े साधु, भद्टारक और विद्वान्‌ अधिकतर 
कर्णाटक में ही हुए. हैं। उस देश में दिगम्बर-सम्प्रदाय का प्रभुत्व वैसा ही रहा 
है, नेसा गुजरात में श्रेताम्बर-सम्प्रदाय का ) 

मूलाचार में श्री भद्रचाहु-कृत नियु क्ति-्गत गायाओ्रों का पाया जाना बहुत 
अ्र्थ-सूचक है | इससे श्वेताम्बर-दिगम्बर-संप्रदाय की मौलिक एकता के समय का 
कुछ प्रतिभास होता है। अनेक कारणों से यह कल्पना नही की जा सकती है 
कि दोनों संप्रदाय का भेद रूढ़ हो जाने के बाद दिगम्बर-आचार्य ने श्वेताम्बर- 
संप्रदाय द्वारा सुरक्षित 'श्रावश्यक-नियुक्ति' गत गाथाओ्रों को लेकर श्रपनी कृति 
में ज्यों का त्यो किंवा कुछ परिवर्तन करके रख दिया है | 

दक्षिण देश में भ्री भद्रबाहु स्वामी का स्वर्गवास हुआ, यह तो प्रमाणित ही 
है, अतएव अधिक संभव यह हे कि भी भद्गबाहु की जो एक शिष्य-परंपरा दक्षिण 
में रही और आ्रागे जाकर जो दिगम्बर-संप्रदाय-रूप में परिशत हो गई, उसने 
अपनी गुरु की कृति को स्पृति-पथ में रक्खा और दूसरी शिष्य परंपरा, जो उत्तर 
हिंदुस्तान में रही, एवं आगे जाकर बहुत अंंशों में श्वेताम्बर-संप्रदाय रूप में 
परिणत हो गई, उसने भी भ्रन्य अन्थों के साथ-साथ अपने गुरु की कृति को 
सम्हाल् रखा | क्रमशः दिगम्बर-संप्रदाय में साधु-परंपरा बिरल होती चल्ली; 
अतएब उसमें सिफ आवश्यक-नियु क्ति' ही नहीं, बल्कि मूल आझाषश्यक-सूच? 
भी चुटित श्रोर बिरल हो गया | 

इसके विपरीत श्वेताम्बर संप्रदाय की अविब्छिन्न साधु-परंपरा ने सिर्फ मूल 
“ग्रावश्यक-सू! को ही नहीं, चल्कि उसकी नियुक्ति को सुरक्षित रखने के पुण्य- 
कार्य के अलावा उसके ऊपर अनेक बड़े-बड़े टीका-प्न्थ छिसे और तत्काश्ीन 
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वख्ाचार-विचार का एक प्रामाणिक संग्रह ऐसा बना रकखा कि जो आज भी जैन- 
शर्म के असली रूप को विशिष्ट रूप में देखने का एक प्रबल साधन है | 

अब एक प्रश्न यह है कि दिगम्बर-संप्रदाय मे जैसे नियुक्ति श्रंशमात्र में 
भी पाई जाती है, वैसे मूल “आवश्यक' पाया जाता है या नहीं ? अभी तक उस 
संप्रदाय के 'आवश्यक-किया' संबन्धी दो अन्य हमारे देखने में आए हैं। जिनमें 
एक मुद्रित और दूसरा लिखित है। दोनो में सामायिक तथा प्रतिक्रमण के 
पाठ है | इन पाठो में अधिकाश भाग सस्कृत है, जो मौलिक नहीं है। जो भाग 
प्राकृत है, उसमे भी नियुक्ति के आधार से मीलिक सिद्ध होनेवाले आवश्यक- 
सूत्र! का अंश बहुत कम है | जितना मूल भाग है, वह भी श्रेताम्बर-संप्रदाय 
में प्रचलित मूल पाठ की अपेक्षा कुछ न्यूनाषिक या कही-कही रुपान्तरित भी 
हो गया है | 

“नमुकार, करेमि भंते, लोगस्स तस्स उत्तरी, अन्नत्थ, जो मे देवसिओ 
अइयारों कओ, इरियावहियाए, चत्तारि मगल पडिकमामि एगविहे, शइणमेव 
निम्ान्थपावयण तथा वंदितु के स्थानापन्न श्रर्थात श्रावक धर्म-सम्यक्त्व, बारह 
श्रत, और संलेखना के अतिचारों के प्रतिक्रमणा का गद्य माग', इतने मूल 
आवश्यक-सूत्र' उक्त दो दिगम्बर-प्न्थों मे है! 

इनके अतिरिक्त, जो बृहत्पतिकमण-नामक भाग लिखित प्रति में है, वह 
श्वेताम्बर-संप्रदाय-प्रसिद्ध पक्चिय सूत्र से मित्षता-जलता है। हमने विस्तार-मय 
से उन सत्र पाठों का यहाँ उल्लेख न करके उनका सूचनमात्र किया है। 
मूलाचार-गत आवश्यकर्नयक्ति! की सब गाथाओ का भी हम यहाँ उद्धृत नहीं 
करते । सिफ दो-तीन गाथाओं को देकर अन्य गाथाओ के नग्बर नीचे लिख 
देते हैं, जिससे जिज्ञामु लोग स्वयं ही मृलाचार तथा 'आवश्यकर्ननियुक्तिः देख 
कर मिलान कर लेगे। - 

प्रत्येक 'आ्रावश्यक' का कथन करने की प्रतिशा करते समय श्री वद्रकेर स्वामी 
का यह कथन कि 'मैं प्रस्तुत “आवश्यक' पर नियुक्ति कहूँगा'-( मूलाचार, 
गा० ११७, ५३७, ६७४, ६११, ६३१, ६४७ ), यह अवश्य अर्थ-सूचक है; 
क्योंकि संपूर्ण मूलाचार में आवश्यक का भाग छोडकर अन्य प्रकरण में 
“नियुक्ति! शब्द एकआध जगह आया है। पडावश्यक के श्रन्त में भी 
उस माग को श्री बडकेर स्वामी नियुक्ति के नाम से हो निर्दिष्ट किया है 
( मूलाचार, गा० ६८६, ६६० ) 

इससे यह स्पष्ट जान पड़ता है कि उस समय श्री भद्रबराहु-कऊत नियुक्ति 
को जिंतना भाग दिगम्बर सम्प्रदाय में प्रचलित रहा होगा, उसको संपूर्ण किंवा 
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अंशतः उन्होंने अपने ग्रन्थ में सन्निविष्ट कर दिया | श्रेताम्बर-सम्पदाय में पाँचयाँ 
आवश्यक' कायोत्सन और छुठा प्रत्याख्यान है । नियुक्ति में छुद् “आवश्यक 
का नाम-निर्देश करनेवाली गाथा में भी वही क्रम है; पर मूल्ाचार में पाँचवाँ 
“आवश्यक' प्रत्याख्यान और छुठा कायोत्सगं है। 


खमामि सब्बजीवाणं, सब्बे जोवा खमतु मे। 

मेत्ती मे सब्वभूदेस, वेर॑ं मर्क ण केण वि ॥ बृहत्मतिक्र० | 
खामेमि सब्बजीवे, सब्बे जीवा खमंतु में। 

मेत्ती मे सव्वभूएसु, वेर॑ं मज्मक॑ न केणई || आव०, पृ० ७६४ । 
एसो पंचणमोयारो, सब्बपावपणासणो । 

मंगलेसु य सब्वेसु, पढ़मं हवदि मंमलं || ५१४ ॥ मूला० | 
एसी. पंचनमुक्कारों, .. सब्बपावष्पणासणो | 

मंगलागं च सव्बसि, पटम हवइ मंगल ॥१३२॥ आव०नि० | 
सामाइयंमि दु कदे, समणो इब सावओ दृवदि जम्हा । 

एदेन कारणेण दु, बहुसो सामाइय॑ कुज्जा ॥४३१॥ मूला० । 
सामाइयंमि उ कए, समणो हृव सावओ हवई जम्हा । 

एएण कारणेणं, बहुसो सामाइयं कुज्जा ॥८०१॥| आव० नि०। 
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[ पंचप्रतिक्रमण? की प्रस्तावना 


कर्मतत्त 

कमप्रन्थों के हिन्दी अनुवाद के साथ तथा हिन्दी अनुवाद प्रकाशक झआत्मा- 
ननन्‍्द जैन पुस्तक प्रचारक मण्डल के साथ मेरा इतना घनिष्ठ संत्रन्ध रहा है कि 
इस अनुवाद के साथ भी पूर्वकयन रूप से कुछ न कुछ लिख देना मेरे लिए 
अनिवाय-सा हो जाता है | 

जैन वाडमय में इस समय जो श्वेताम्बरीय तथा दिगम्बरीय कर्मशासत्र मौजूद 
है उनमें से प्राचीन माने जानेवाले क्मंब्िषयक ग्रन्थों का साज्षात्‌ संबन्ध दोनों 
परम्पराएँ. आग्रायणीय पूर्व के साथ बतलाती हैं । दोनों परम्पराएँ. आम्रायणीय 
पूर्व को दृष्टिवाद नामक बारहवें अज्ञान्तर्गत चौंदह पूर्वों में से दूसरा पूर्व कहती हैं 
शऔर दोनों श्वेताम्बर-दिगम्बर परम्पराएँ समान रूप से मानती हैं कि सारे अ्भ 
तथा चौदह पूर्व यह सच भगवान्‌ महाबीर की स्बंश वाणी का साज्षात्‌ फल हे । 
इस साम्प्रदायिक चिरकालीन मान्यता के अनुसार मौजूदा सारा कर्मविषयक जैन 
वाडमय शब्दरूप से नहीं तो अन्ततः भावरूप से मगवान्‌ महावीर के साक्षात्‌ 
उपदेश का ही परम्परा प्रासम सारमात्र है। इसी तरह यह भी साम्प्रदायिक 
मान्यता है कि बस्तुतः सारी अज्ञविद्याएँ भावरूप से केवल भगवान्‌ महावीर की 
ही पूर्वकालीन नहीं, बल्कि पूर्ब-पूर्व में हुए अन्यान्य तीर्थ्वुरों से मी पूर्वंकाल को 
अतएव एक तरह से अनादि हैं। प्रवाइरूप से अनादि होने पर भी समय-समय पर 
होनेवाले नव-नव तीथेड्ूरों के द्वारा वे पू्-पूर्व अज्ञविद्याएँ नबीन नवीनत्व घारण 
करती हैं। इसी मान्यता को प्रकट करते हुए. कलिकाल सर्व आचार्य हेमचन्द्र 
ने प्रमाणमीमासा में, .नैयायिक जयन्त भष्ट का अनुकरण करके बड़ी खूदी से 
कहा है कि--अनादय एबेता विद्या: संक्षपविस्तरविवक्षया. नवनवी- 
भवन्ति, तत्तत्कतेकाश्रोच्यन्ते । किन्नाओपीः न कदाचिद्नीदश जगन 

उक्त साम्प्रदायिक मान्यता ऐसी है कि जिसको साम्प्रदायिक छोग आज तक 
अक्षरशः मानते आए है और उसका समर्थन भी वैसे ही करते आए. हैं जैसे 
मीमांसक लोग वेदों के अनादित्व की मान्यता का। साम्प्रदायिक लोग दो प्रकार 
के होते हैं-.बुढि-अप्रयोगी भ्द्धालु जो परम्पराप्रास वस्तु को बुद्धि का प्रयोग बिना 
किए ही श्रद्धामात्र से मान लेते हैं और बुद्धिपयोगी श्रद्धालु जो परम्पराप्रात वस्तु 
को केबल्ध भरद्धा से मान ही नहीं लेते पर उसका बुद्धि के द्वारा यथा सम्भव 
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समथन भी करते हैं। इस तरह साम्प्रदायिक लोगो में पवोक्त शास्त्रीय मान्यता 
का आदरणीय स्थान होने पर भी इस जगह कर्मशासतत्र और उसके मुख्य विषय 
कर्मतत्त्व के संबन्ध में एक दूसरी दृष्टि से भी विचार करना प्राप्त है। वह दृष्टि 


है ऐतिहासिक | 
एक तो जैन परम्परा में भी साम्प्रदायिक मानस के अलावा ऐतिहासिक दृष्टि 


से बिचार करने का थुग कभी से आरम्म हो गया है और दूसरे यह कि मुद्रण 
युग में प्रकाशित किये जानेवाले मूल तथा अनुवाद ग्रन्थ जैनों तक हो सीमित नहीं 
रहते । जैनतर भी उन्हें पढते हैं। सम्पादक, लेखक, अनुवादक ओर प्रकाशक 
का ध्येय भी ऐसा रहता है कि वे प्रकाशित ग्रन्थ किस तरह अ्धिकाधिक प्रमाण 
में जैनेतर पाठकों के हाथ में पहुँचें। कहने की शायद ही जरूरत हो कि जैनेतर 
पाठक साम्प्रदायिक हो नही सकते | अतएब कमंतत्व और कमशाख्र के बारे में 
हम साम्प्रदायिक दृष्टि से कितना ही क्‍यों न सोचे और लिखें फिर भी जब तक 
उसके बारे में हम ऐतिहासिक दृष्टि से विचार न करेगे तब तक हमारा मूल एवं 
अनुवाद प्रकाशन का उद्देश्य ठीक-ठीक सिद्ध हो नहीं सकता । साम्प्रदायिक 
मान्यताओं के स्थान में ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करने के पक्ष म॑ं और भी प्रचल 
दलीलें हैं । पहली तो यह कि अब धीरे-धीरे कर्विषयक जैन वाइमय का प्रवेश 
कालिजों के पाठ्यक्रम में भी हुआ है जहाँ का वातावरण अमाम्प्रदायिक होता 
है। दूसरी दलील यह है कि अब्र साम्प्रदायिक वाइमय सम्प्रदाय की सीमा लॉधकर 
दूस्दूर तक पहुँचने लगा हे। यहाँ तक कि जर्मन विद्वान्‌ ग्लेकूनप्‌ जो 
“जैनिस्मसः--जेनदर्शन जैंसी संसग्राहक पुस्तक का प्रसिद्ध लेखक हे, उसने तो 
शवेताम्बरीय कर्मग्रन्थों का जमन भाषा में उल्था भी कमी का कर दिया है और 
वह उसी विषय में पी-एच० डी० भी हुआ हे । अतएव मैं इस जगह थोड़ी 
बहुत कमतत्व और कमंशास््र संबन्धी चर्चा ऐतिहासिक दृष्टि से करना चाहता हूँ। 
मैने अभी तक जो कुछ वैदिक और अवैदिक श्रुत तथा मार्म का अवलोकन 
किया है और उस पर जो थोडा बहुत विचार किया है उसके आधार पर मेरी 
राय में कमंतत्व से सबन्ध रखनेवालो नीचे लिखी वम्तृश्थिति खास तौर से 
फलित होती है जिसके अनुसार कमंतत्त्वविचारक सब परम्पगआओ की श्रृंखला 
शेतिहासिक क्रम से सुसज्ञत हो सकतो है । 
पहिला प्रश्न कमंतत्व मानना या नहीं औ्रौर मानना ते किस आधार पर, यह 
था। एक पक्ष ऐसा था जो काम श्रौर उसके साधनरूप अर्थ के सिवाय अन्य 
कोई पुरुषार्थ मानता न था। उसकी दृष्टि में इहलोक ही पृरुषार्य 
वह ऐसा कोई कर्मतत्त मानने के क्षिए जहर ३ लेके 
हु बाधित न था जो अच्छेजुरे जन्मान्तर या 


ऋ्मतस्थ . २०७ 


प्रर्चोक की प्राप्ति करानेबाल्ा हो । यही पक्ष चार्वाक परंपरा के नाम से विख्यात 
हुआ । पर साथ ही उस श्रति पुराने युग में भी ऐसे चिंतक थे जो बतक्ाते ये कि 
मृत्यु के बाद जन्मान्तर भी हे" .। इतना ही नहों बल्कि इस दृश्यमान लोक के 
अलावा और भी भ्रेष्ठ कनिष्ठ लोक हैं। ये पुनर्जन्म और परल्ोकवादी कहलाते वे 
और वे ही पुनजन्म और परलोक के कारणरूप से कर्मतत््व को स्वीकार करते थे । 
इनकी दृष्टि यह रही कि अगर कर्म न हो ठो जन्म जम्मान्तर एवं इहलोकः 
परल्ोक का संजन्ध घट ही नहीं सकता। अतण्व़ पुनर्जन्म की मान्यता के 
आधार पर कमंतत्व का स्वीकार आवश्यक है। ये ही कमवादी अपने को परलोक- 
बादी तथा आस्तिक कहते थे । 

कर्मबादियों के मुख्य दो दल रहे । एक तो यह ग्रतिपादित करता था कि 
कर्म का फल जन्मान्तर और परलोक श्रवश्य है, पर श्रेष्ठ जन्म तथा भ्रेष्ठ परलोक 
के वास्ते कर्म भी श्रेष्ठ दी चाहिए; । यह दल परलोकवादी होने से तथा श्रेषज्लोक, 
जो स्वर्ग कहलाता है, उसके साधनरूप से धर्म का प्रतिपादन करनेवाला होने 
से, घर्म-श्र्थकाम ऐसे तीन ही पुरुषार्थों को मानता था, उसको दुष्टि में मोक्ष ' 
का अलग पुरुषार्थ रूप से स्थान न था । जहाँ कहीं प्रवतंकधमे का उल्लेख श्राता 





१ मेरा ऐसा अभिप्राय है कि इस देश में किसी भी बाहरी स्यान से प्रवतक 
धर्म या याशिक मार्ग आया और वह ज्यों-ज्यों फेलता गया त्पों-स्यों इस देश में 
उस प्रवर्तक धर्म के आने के पहले से ही विद्यमान निवर्तक चर्म अधिकाधिक बल 
पकडता गया । याशिक प्रवर्तक धर्म की दूसरी शाखा ईरान में जरथोस्थ्रियनघर्म- 
रूप से विकसित हुईं। और भारत में आनेवाली याशिक प्रवतेक धर्म की शाखा 
का निवर्तक धर्मबादियों के साथ प्रतिदवन्द्रीमाव शुरू हुआ । यहाँ के पुराने निव- 
तंक धर्मवादी आत्मा, कर्म, मोक्ष, ध्यान, योग, तपस्या श्रादि विविधि मार्ग यह 
सब्र मानते थे। वें न तो जन्मसिद्ध चातुबंण्य मानते थे और न चातुराश्रम्य की 
नियत व्यवस्था | उनके मतानुसार किसी भी धर्मकार्य में पति के लिए पत्नी का 
सहचार अनिवाय न था ग्रत्युत त्याग में एक दूसरे का संबन्ध विच्छेद हो जाता 
था | जब्न कि प्रवतेक धर्म में इससे सत्र कुछ उल्य था | महाभारत आदि प्राचीन 
ग्रन्थों में गाहंस्थ्य और त्यागाश्रम की प्रधानतावाले जो संवाद पाये जाते हैं वे 
उक्त दोनों धर्मो के विरोधसूचक हैं । प्रत्येक निदृत्ति धर्मवाले के दर्शन के सूत्र- 
अन्धों में मोक्ष को ही पुरुषार्थ लिखा है जब्य कि याशिक मार्ग के सब्र विधान 
स्वगंलछ्ली बतलाए हैं। आगे जाकर अनेक अंशों में उन दोनों धर्मों का समन्वय 
भी हो गया है । 
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है, वह सच इसी जिपुरुषार्यवादी दल के मन्तव्य का सूचक हे | इसका मन्तब्य 
संछेप में यह है कि धर्मशुभकर्म का फल स्वर्ग और अधमं--अशुभकर्म का फल 
नरक आदि है । धर्माघर्म ही पुण्य-पाप तथा अद्ृष्ट कहलाते हैं और उन्हों के 
इरा जन्म-जन्मान्तर की चक्रप्रतत्ति चला करती है, जिसका उच्छेद शकय नहीं 
है। शक्‍्य हतना ही है कि अगर अच्छा लोक और अधिक सुख पाना हो तो घम ही 
कर्तव्य है । इस मत के अनुसार अधम या पाप तो हेय हैं, पर धर्म या पुण्य हेय 
नहीं | यह दल सामाजिक व्यवस्था का समर्थक था, अतएव वह समाजमान्य 
शिष्ट एवं विहित आचरणो से धर्म की उत्पत्ति बतलाकर तथा निन्य आचरणस्ों 
से अधर्म की उत्पत्ति बतलाकर सब तरह की सामाजिक सुव्यवस्था का ही सकेत 
करता था वही दल ब्राह्मणमार्ग, मीमांसक और कमंकाण्डी नाम से प्रसिद्ध हुआ। 
कर्मवादियों का दूसरा दल उपयुक्त दल से बिलकुल विरुद्ध दृष्टि रखने 
वाला था | यह मानता था कि पुनर्जन्म का कारण कर्म अवश्य है ' शिष्टसम्मत 
एवं विहित कर्मों के श्राचरण से घम उत्पन्न होकर स्वर्ग भी देता है । पर वह 
धर्म भी अधर्म की तरह हो सर्वथा हेय है। इसके मतानुसार एक चौथा स्वतन्त्र 
पुरुषार्थ भी है जो मोक्ष कहलाता हैं | इसका कथन है कि एकमात्र मोक्ष ही 
जीवन का लक्ष्य है और मोक्ष के वास्‍्ते कर्मम्रात्र, चाहे वह पुए्यरूप हो या 
पापरूप, हेय है। यह नही कि कर्म का उच्छेद शक्य न हो । प्रयत्न से वह 
भी शकय है । जहाँ कहीं नित्रतंक धर्म का उल्लेग् आता है वहाँ तंत्र इसी मत 
का सचक है | इसके मतानुसार जब आत्यन्तिक कर्मनिवृत्ति शक्य और इष्ट है तब 
इसे प्रथम दल की दृष्टि के विरुद्ध ही कम की उत्पत्ति का असली कारण बतलाना 
पडा । इसने कहा कि धर्म और अधम का मूल कारण प्रचलित सामाजिक विधि 
निषेध नहीं; किन्तु अज्ञान और राग-देष है | कैसा दी शिप्ट्मम्भत और विह्वित 
सामाजिक आचरण क्यों न हो पर अगर वह अज्ञान एवं रागद्रेष मूलक है तो 
उससे अ्रत्र्म की ही उत्पत्ति होती है। इसके मतानुसार पुण्य और पाप का भेद 
स्थूल दृष्टि वालो के लिए है। तत्वतः पु्य और पाप सत्र अज्ञान एवं राग-द्वेध- 
मूलक होने से अधम एवं हेय ही है। यह निवर्तक घर्मवादी टल्ल सामाजिक न 
होकर व्यक्तिविकासवादी रहा | जब् इसने कर्म का उच्छेद और मोक्ष पुरुषार्य 
मान लिया तब इस कम के उच्छेदक एव मोक्ष के जनक कारणों पर भी विचार 
करना पडा । इसी विचार के फलस्वरूप इसने जो कर्मनिवतंक कारण स्थिर किये 
वही इस दल का निवर्तक धर्म है । प्रवतंक और निवर्तक धर्म की दिशा बिलकुल 
परस्पर विरुद्ध है| एक का ध्येय सामाजिक व्यवस्था की रक्षा और सुव्यवस्थी का 
निर्माण है जब दूसरे का ध्येय निजी आत्यन्तिक सुख की प्राप्ति है, अतणज़ मात्र 
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आत्मगामी है। निवर्तक धर्म हो भ्रमण, परिश्रजक, तपस्यी और बोगमार्भ आदि 
सामों से प्रसिद है। कर्मप्रदृति अशान एवं राम-देज जनित होने से उसकी 
आत्यन्तिक निहत्ति का उप्राय अश्वानविरोधी सम्यग ज्ञान और राज-देषविरोधी 
रागदेेषनाशरूप संयम ही स्थिर हुआ । बाकी के तप, ध्यान, भक्ति आदि समी 
उपाय उक्त शान और संयम के ही साघनरूप से माने गए । 


निवर्तक धर्मबादियों में अनेक पक्ष प्रचलित थे । यह पक्तमेद कुछ तो वादों 
की स्वमाव-मूलक उग्रता-मृदुता का आभारी था और कुछ अंशों में तत््वशान की 
जुदी-जुदी प्रक्रिया पर भी अवलंबित था। ऐसे मूल में तीन पद्ध रहे जान पड़ते 
हैं। एक परमाणु वादी, दूसरा प्रधानवादी और तीसरा परमाणुवादी होकर भी 
प्रधान की छाया वाला था । इसमें से पहला परमाणशुवादी मोक्त समथक होने पर 
भी प्रवतंकधम का उतना विरोधी न था जितने कि पिछले दो । यही पक्ष श्रागे 
जाकर न्याय-वैशेषिक दर्शनरूप से प्रसिद्ध हुआ । दूसरा पक्त प्रधानवादी था और 
वह आंत्यन्तिक कर्मनिब्ृत्ति का समर्थक होने से प्रव्तकधर्म श्र्थात्‌ औत-स्मार्तकर्म 
को भी देय बतल्लाता था | यही पक्त सांख्य-योग नाम से प्रसिद्ध है और इसी के 
तत्वज्ञान की भूमिका के ऊपर तथा इसी के निषृत्तिवाद की छाया में आगे 
जाकर वेदान्तदशन और संन्यासमार्ग की प्रतिष्ठा हुईं। तोसरा पक्ष प्रधान 
ब्छायापन्‍न श्रर्थात्‌ परिणामी परमाखुवादी का रहा जो दूसरे पक्ष की तरह ही 
प्रवरतंकधमका आत्यन्तिक विरोधी था। यही पक्ष जैन एवं निर्ग्रन्थ दर्शन के नाम 
से प्रसिद्ध है। बौद्धवशन प्रवतेक धमे का शआ्त्यन्तिक विरोधी है पर वह दूसरे 
' और तीसरे पद के मिश्रण का एक उत्तरवर्ती स्वतन्त्र विकास है। पर सभी 
निवर्तकवादियों का सामान्य लक्षण यह है कि किसी न किसी प्रकार कर्मों को जड़ 
नष्ट करना और ऐसी स्थिति पाना कि जहाँ से फिर जन्मचक्र में आ्राना न पढ़े | 

ऐसा मालूम नहीं होता है कि कभी मात्र प्रवरतंकधर्म प्रचलित रहा हो और 
निवर्तक धर्मवाद का पीछे से प्रादुर्भाव हुआ है । फिर भी प्रारम्भिक समय ऐसा 
जरूर बीता है जब कि समाज में प्रवतंक धर्म की प्रतिष्ठा मुख्य थी और निवतंक 
धर्म व्यक्तियों तक ही सीमित होने के कारण प्रव्तक घर्मवादियो की तरफ से न 
केवल उपेक्षित ही था बल्कि उससे विरोध की चोट भी सहता रहा | पर निवर्तक 
घमंवादियों की जुदी-जुदी परम्पराओं ने शान, ध्यान, तप, योग, भक्ति श्रादि 
आम्यन्तर तत्वों का ऋ्मशः इतना अधिक विकास किया कि फिर तो प्रवर्तकघम 
के होते हुए भी सारे समाज पर एक तरह से निवर्दकधरम की ही प्रतिष्ठा की मुहर 
लग गई। और जहाँ देखो वहाँ निद्नत्ति की चर्चा होने लगी और साहित्य मी 
निवृत्ति के बिचारों से ही निर्मित एवं प्रचास्ति होने लगा ! 
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निवर्तक धर्मकदियों को मोक्ष के स्वरूप तथा उसके साधनों के ब्रिषय में 
तो ऊहारोह करना ही पड़ता था पर इसके साथ उनको कर्मतत्वों के किधिय में 
भी बहुत क्चार करना पड़ा । उन्होंने कर्म तथा उसके भेदों की परिभाषाएँ एवं 
व्याख्याएं, स्थिर कीं । कार्य और कारण की दृष्टि से कमंतत््व का विविध वर्गीकरण 
किया ! कर्म की फलदान शक्तियों का विवेचन किया | जुदे-जुदे बिपाकों की 
काल मर्यादाएँ सोची । कर्मों के पारस्परिक संबंध पर भी विचार किया | इस तरह 
निवर्तक धमंवादियों का खासा कर्मतत््वविषयक शास्त्र व्यवस्थित हो गया और 
इसमें दिन प्रतिदिन नए-नए प्रश्नों ओर उनके उत्तरों के द्वारा अधिकाधिक 
विकास भी होता रहा | ये निवतंक धमंवादी जुदे-जुदे पक्ष अपने सुभीते के अ्रनु- 
सार जुदा-जुदा विचार करते रददे पर जब्रतक इन सब्च का संमिल्चित ध्येय प्रवर्तक 
घर्माद का खण्डन रहा तब तक उनमें विचार विनिमय भी होता रहा और 
उनमें एकवाक्यता भी रही । यही सबब है कि न्याय-वैशेषिक, सांख्य-योग, जैन 
और बौद्ध दर्शन के कर्मविषयक साहित्य में परिभाषा, भाव, वर्गीकरण आदि का 
शब्दशः और श्र्थशः साम्य बहुत कुछ देखने मे आता है, जब कि उक्त दशनों 
का मौजूदा सौहित्य उस समय की अधिकाश पैदाइश है जिस समय कि उक्त 
दर्शनों का परस्पर सद्भाव बहुत कुछ घट गया था। मोक्षवादियों के सामने एक 
जटिल समस्या पहले से यह थी कि एक तो पुराने बद्धकर्म ही अ्रनन्त हैं, दूसरे 
उनका क्रमश. फल्न भोगने के समय प्रत्येकक्षण में नए-नए भी कर्म बचते हैं, 
फिर इन सब कर्मों का सवथा उच्छेद कैसे संभव है, इस समस्या का हल भी 
मोज्षवादियों ने बड़ी खूबी से किया था। आज हम उक्त निवृत्तिवादी दर्शनों के ' 
साहित्य में उस हल का वर्णन संक्तेप या बिस्तार से एक-सा पाते है। यह वस्तु- 
स्थिति इतना सूचित करने के लिए पर्याप्त है कि कभी निवर्तकवादियों के भिन्न- 
मिन्न पक्कों में खूब बिचार विनिमय होता था । यह सब्र कुछ होते हुए भी धीरे- 
धीरे ऐसा समय आ गया जब कि ये निवतंकवादी पक्ष आपस में प्रथम जितने 
नजदीक न रहे । फिर भी हरएक पक्ष कमंतत््व के विषय में ऊहापोह तो करता 
ही रहा । इस बीच में ऐसा भी हुआ कि किसी निवतंकवादी पक्ष में एक खासा 
कर्मचिन्तक वर्ग ही स्थिर हो गया जो मो्तसंबंधी प्रश्नों की अपेक्षा कर्म के 
विषय में ही गहरा विचार करता था और प्रधानतया उसी का अध्ययन-अ्रध्यापन 
करता था जैसा कि अ्न्य-अन्य विषय के खास चिन्तक वर्ग अपने-अपने विषय 
में किया करते थे और आ्राज भी करते हैं। वही मुख्यतया कर्मशात् का चिन्तक- 
वर्ग जेन दर्शन का कमंशाख्रानुयोगधर वर्ग या कर्मसिद्धान्तश वर्ग है । 

कर्म के बंधक कारणों तथा उसके उच्छेदक उपायों के बारे में तो सब 
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मोक्षबादी गौणमुख्यमाव से एकमत ही हैं पर कर्मतत््व के स्वरूप के बारे में 
ऊपर निर्दिष्ट खास कर्मचिन्तक बर्ग का जो मन्तव्य है उसे जानना जरूरी है । 
परमाणुवादी मोक्षमार्गी वैशेषिक आदि कर्म को चेतननिष्ठ मानकर उसे चेतन- 
धर्म बतलाते थे जब कि प्रधानवादी सांख्य-योग उसे अन्तःकरण स्थित मानकर 
जड़घर्म बतल्ाते ये । परन्तु आत्मा और परमाणु को परिणामी माननेवाले जैन 
चिन्तक अपनी जुदी प्रक्रिया के अनुसार कर्म को चेतन और जड़ उभय के 
परिणाम रूप से उभय रूप मानते थे। इनके मतानुसार आत्मा चेतन होकर भी 


सांख्य के प्राकृत अन्त करण की तरह संकोच विकासशील था, जिसमें कर्मरूप' 
विकार भी संभव है और जो जड़ परमाणुओं के साथ एकरस भी हो सकता है। 


वैशेषिक श्रादि के मतानुसार कर्म चेतनधर्म होने से वस्तुतः चेतन से जुदा नहीं 
और सांख्य के श्रनुसार कर्म प्रकृति धर्म होने से वस्तुतः जड़ से जुदा नहीं । जब 
कि जैन चिन्तकों के मतानुसार कमंतत्व चेतन और जड़ उभय रूप ही फल्ित 
होता है जिसे वे भाव और द्रव्यकर्म भी कहते हैं। यह सारी कर्मतत्व संबंधी 
प्रक्रिया इतनी पुरानी तो अवश्य है जब् कि कर्मतत्व के चिन्तको में परस्पर 
बविचारविनिमय अधिकाधिक होता था । वह समय कितना पुराना है यह निश्चय 
रूप से तो कह्टा ही नहीं जा सकता पर जैनदशन में कर्मशास्त्र का जो चिरकाल 
से स्थान है, उस शास्त्र में जो विचारों की गहराई, #ंखलाबद्धता तथा यूहमाति- 
सूक्ष्म भावों का अ्रसाधारण निरूपण हे इसे ध्यान में रखने से यह बिना माने 
काम नहीं चलता कि जैनदशन की विशिष्ट कर्मविद्या मगबान्‌ पाश्वनाथ के पहले 
अवश्य स्थिर हो खुकी थी | इसी विद्या के धारक कर्मशासश कहलाए और यही 
विद्या आग्रायशीय पूर्व तथा कर्मप्रवाद पूर्व के नाम से विभ्रुत हुई । ऐतिहासिक 
इृष्टि से पूवशब्द का मतलब भगवान्‌ महावीर के पहले से चला आनेवाला शास््र- 
विशेष हे । निःसंदेह ये पूर्व वस्तुतः भगवान्‌ पाश्यनाथ के पहले से ही एक या 
दूसरे रूप में प्रचलित रहे । एक ओर जैन चिन्तकों ने कमंतत््व के चिन्तन की 


ओर बहुत ध्यान दिया जब कि दूसरी ओर सांख्य-योग ने ध्यानमार्ग की ओर 
सविशेष ध्यान दिया | आगे जाकर जब तथागत बुद्ध हुए, तब्न उन्होंने भी ध्यान 


धर ही अधिक भार दिया । पर सच्चों ने बिरासल में मिले कर्मचिन्तन को अपना 
रखा | यही सचच् हे कि सूक्ष्मता ओर विस्तार में जैन कर्मशारत्र अपना असाधा- 
रख स्थान रखता है। फिर भी सांख्य-योग, बौद आदि दशनों के कर्मचिन्तनों के 


साथ उसका बहुत कुछ साम्य है और मूल में एकता भी है जो कमंशास््र के 
अभ्यासियों के लिए ब्ातव्य है । जुट 
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कमंवाद 

कर्मवाद का मानना यह है कि सुखः-दुःख, सम्पत्तिविषत्ति, ऊँच-नीच आदि 
जो श्रनेक अ्रवस्थाएँ दृष्टिगोचर होती हैं, उनके होने मे काल, स्वमाव, पुरुषार्थ 
आदि अन्य-अन्य कारणों की तरह कर्म भी एक कारण है। परन्तु अन्य दर्शनों की 
तरह कमंवाद-प्रधान जैन-दर्शन ईश्वर को उक्त अवम्थाओ्रो का या सृष्टि की 
उत्पत्ति का कारण नहीं मानता । दूसरे दर्शनों में किसी समय सृष्टि का उत्पन्न 
होना माना गया है, अतएव उनमें सृष्टि की उत्पत्ति के साथ किसी न किद्ी 
तरह का ईश्वर का सब्न्ध जोड दिया गया है। न्यायदर्शन में कहा है कि 
अच्छे-बुरे कर्म के फल ईश्वर की प्रेरणा से मिलते हँ--“तत्कारित्वादहेतु:! ।-- 
गौतमसून्र अ० ४ आ० १ सू० २१। 


वैशेषिक दर्शन में ईश्वर को सृष्टि का कर्ता मानकर, उसके स्वरूप का 
बर्णन किया हे--देखो, प्रशस्तपाद-भाष्य पृ० ४८ | 


योगद्शन में ईश्वर के अधिष्ठान से प्रकृति का परिणाम-जड़ जगत का 
फैल्ञाव माना है--देखो, समाधिपाद स्‌० २४ का भाष्य व टीका । 


और श्री शझ्डराचार्द ने भी अपने ब्रह्मसूत्र के भाष्य में, उपनिषद्‌ के आधार 
पर जगह-जगह ब्रह्म को सृष्टि का उपादान कारण सिद्ध किया है; जैसे--“चेतनमे 
कमद्वितीय ब्रक्ष क्षीरादिवददेवादिवच्चानपेक्ष्य बाह्यसाघनं स्वय परिणममान जयगतः 
कारणमिति स्थितम्‌ !--ब्रह्मण २-१-२६ का भाष्य । तस्मादशेपवस्तुविषयमेवेद 
सर्वविज्ञानं सर्वस्य ब्रह्मकार्यतापेज्ञयोपन्यस्थत इति द्रष्व्यम्‌ - ब्रह्म ० अ० २ 
पा० रे झ० १ सू० ६ का भाष्य । “अतः श्रुनिप्रामाएयादेकस्माद्‌ बक्षण आका- 
शादिमहाभूतोत्पत्तिकमेण जगब्जा तमिति निश्चीयते --अ्म० भ्र० २ पा० ३े 
ऋ० ३ सू० ७ का भाष्य | 


परन्तु जीवों श्ले फल भोगवाने के लिए जैन दर्शन ईश्वर को कर्म का प्रेरक 
५] 
नहीं मानता । क्योंकि क्मवाद का मन्तव्य है कि जैसे जीव कर्म करने में स्वतन्त 
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है बैसे हो उसके फद्ष को भोगने में मी। कहा है कि-“यः कर्ता कर्ममेदानों, 
मोक्ता कर्मफलस्य च । संसर्ता परिनिवांता स ह्यात्मा नान्यलक्रण/ ॥१॥ इस्ती 
प्रकार जैन दर्शन ईश्वर को सृष्टि का अधिष्ठाता भी नहीं मानता, क्योंकि उसके मत 
से दृष्टि अनादि अनन्त होने से वह कमी अ्रपूष उत्तन्‍्न नहीं हुई तथा वह स्वयं 
ही परिशमनशील है इसलिए ईश्वर के अधिष्ठान की आपेक्षा नहीं रखती । 
कसेवाद पर द्वोनेबाले मुख्य आक्तेप और उनका समाधान 

ईश्वर को कर्सा या प्रेरक माननेवाले, कर्मवाद पर नीचे लिखे तीन आज्षिप 
करते हें-- 

[ १ ) घड़ी, मकान आदि छोटी-मोटी चीजें यदि किसी व्यक्ति के द्वास 
ही निर्मित होती हैं तो फिर सम्पूर्ण जगत्‌ , जो कार्यरूप दिखाई देता है, उसका 
भी उत्पादक कोई श्रवश्य होना चाहिए । 

[२ ] सभी प्राणी अच्छे या बुरे कर्म करते हैं, पर कोई बुरे कर्म का फल 
नही चाहता और कर्म स्वयं जड़ होने से किसी चेतन को प्र रणा के बिना फल 
देने में अ्रसमर्य हैं। इसलिए कममवादियों को भी मानना चाहिए. कि ईश्वर ही 
प्राणियों को कर्म-फल भोगवाता है। 

[ ३ ] ईश्वर एक ऐसा व्यक्ति होना चाहिए, कि जो सदा से मुक्त हो, और 
मुक्त जीवों की अ्रपेक्षा भी जिसमें कुछ विशेषता हो। इसलिए फर्मबाद का 
यह मानना ठीक नहीं कि कम से छूट जाने पर सभी जीब मुक्त श्रर्थात्‌ ईश्वर 
हो जाते हैं। 

पहिले आततेप का समाधान--यह जगत्‌ किसी समय नया नहीं बना; 
यह सदा ही से है। हाँ इसमें परिवर्तन हुआ करते हैं। अनेक परिवर्तन ऐसे 
होते हैं कि जिनके होने में मनुष्य शआ्रादि प्राणीयर्ग के प्रयत्न की अपेक्षा देखी 
जाती है; तथा ऐसे परिवतेन भी होते हैं कि जिनमें किसी के प्रयत्न की अपेद्ा 
नहीं रहती । वे जड़ तस्तों के तरह-तरह के संयोगों से--उष्णता, वेग, किया 
आदि शक्तियों से बनते रहते हैं। उदाहरणार्थ मिट्टी, पत्थर आदि चीजों के 
इकट्ठा होने से छोटे-मोटे दीले या पहाड़ का धन जाना; इधर-उधर से पानी का 
प्रवाह मित्न जाने से उनका नदी रूप में बहना; भाष का पानी रूप में बरसना 
और फिर से पानी का भाष रूप बन जाना इत्यादि । इसलिए ईश्वर को सृष्टि का 
कर्त्ता मानने की कोई जरूरत नहीों है । 

दूसरे आक्षेप का समाधान--प्राणी जैसा कर्म करते हैं वैसा फल उनको 
कमे द्वारा ही मिल्ल जाता है । कर्म जड़ हैं और प्राणी अपने किये बुरे कर्म का पक्ष 
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नहीं चाहते यह ठीक है, पर यह ध्यान में रखना चाहिए. कि जीव के-चेतन-के 
संग से कर्म में ऐसी शक्ति पैदा हो जाती है कि जिससे वह अपने अच्छे-जुरे 
विपाकों को नियत समय पर जीव पर प्रकट करता है ।कर्मबाद यह नहीं मानता कि 
चेतन के संब्रन्ध के सिवाय ही जड़ कर्म भोग देने में समर्थ है। वह इतना ही 
कहता है कि फल देने के लिए. ईश्वर रूप चेतन की प्रेरणा मानने की कोई जरूरत 
नहीं । क्योंकि सभी जीव चेतन हैं वे जैसा कर्म करते है उसके अनुसार उनकी 
बुद्धि बैसी ही बन जाती है, जिससे बुरे कर्म के फल की इच्छा न रहने पर भी 
वे ऐसा कृत्य कर बैठते हैं कि जिससे उनको अपने कर्मानुसार फल मिल जाता 
है । कर्म करना एक बात है और फल को न चाहना दूसरी बात, केवल चाहना 
ने होने ही से किए कर्म का फल मिलने से झक नहीं सकता । सामग्री इकट्ठी 
हो गई फिर कार्य आप ही आप होने लगता है। उठाहरणार्थ--एक मनुष्य 
धूप में खड़ा है, गर्म चीज खाता है और चाहता है कि प्यास न लगे, सो क्‍या 
किसी तरह प्यास रुक सकती है? ईश्वरकर्तृत्ववादी कहते हैँ कि ईश्वर को 
इच्छा से प्रेरित होकर कर्म अपना-अपना फल प्राणियों पर प्रकट करते दै। इस 
पर कर्मवादी कहते हैं'कि कर्म करने के समय परिणामानुसार जीब में ऐसे 
संस्कार पड़ जाते हैं कि जिनसे प्रेरित होकर कर्ता जीव कर्म के फल को आप दी 
भोगते हैं और कम उन पर अपने फल को आप हीं प्रकट करते है । 

तीसरे आक्षेंप का समाधान- ईश्वर चतन है और जीव भी चेतन; फिर 
उनमें अन्तर ही क्‍या है?! हाँ अन्तर इतना हो सकता है कि जीव की सभी 
शक्तियाँ आवरणो से घिरी हुई है ओर ईश्वर की नहीं | पर जिस समय जीव अपने 
आवरणों को हटा देता है, उस समय तो उसकी सभो शक्तियों पूर्ण रूप में प्रका- 
शित हो जातो हैं। फिर जीव और ईश्वर में विषमता किस बात्त की ? विषमता 
का कारण जो औपाधिक कर्म है, उसके हट जाने पर भी यदि विषमता बनी रही 
तो फिर मुक्ति ही क्या है? विषमता का राज्य संसार तक ही परिमित है आगे 
नहीं | इसलिए, कर्मवाद के अ्रनुसार यह मानने में कोई आपत्ति नहीं कि सभी 
मुक्त जीव ईश्वर ही है; केवल विश्वास के बल्ल पर यह कहना कि ईश्वर एक 
ही होना चाहिए उचित नहीं । सभी आ्रात्मा तात्विक दृष्टि से ईश्वर ही हैं, केबल 
बन्धन के कारण वे छोटे-मोटे जीव रूप में देखे जाते है- यह सिद्धान्त सभी 
की अपना ईश्वरत्व प्रकट करने के लिए पूर्ण बल देता है । 


व्यवह्दार और परमाथे में कर्मंवाद की €पयोगिता 


इस लोक से या परलोक से संबन्ध रखनेबाले किसी काम में जब मनुष्य 
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प्रवृत्ति करता है तब यह तो असम्मव ही है कि उसे किसी न किसी विष्न का 
सामना करना न पड़े । सब कामों में सबको थोड़े बहुत प्रमाण में शारीरिक या 
मानसिक विध्न आते दी हैं। ऐसी दशा में देखा जाता है कि बहुत लोग चंचल 
हो जाते हैं| घबड़ा कर दूसरों को दूषित ठहदरा उन्हें कोसते हैं । इस तरह विपत्ति 
के समय एक तरफ बाहरी दुश्मन बढ़ जाते हैं और दूसरी तरफ बुद्धि अस्थिर होने 
से अपनी भूल दिखाई नहीं देती | अन्त को मनुष्य व्यग्रता के कारण अपने आरम्भ 
किये हुए. सब्च कामों को छोड़ बैठता है और प्रयत्न तथा शक्ति के साथ न्याय 
का भी गला घोंग्ता है । इसलिए उस सर्मय उस मनुष्य के लिए एफ ऐसे गुर 
की श्रावश्यकता है कि जो उसके बुद्धि-नेत्र को स्थिर कर उसे देखने में मदद 
पहुँचाए, कि उपस्थित विष्न का असली करण क्या है ! जहाँ तक बुद्धिमानों ने 
विचार किया है यही पता चला है कि ऐसा गुरु, कम का सिद्धान्त ही है । मनुष्य 
को यह विश्वास करना चाहिए कि चाहे में जान सकू या नहीं, लेकिन मेरे विष्न 
का भीतरी व असली कारण मुझ में ही होना चाहिए । 

, जिस हृदय-भूमिका पर विष्न-विष-ृत्ष उगता है उसका बीज भी उसी 
भूमिका में बोया हुआ होना चाहिए। पवन, पानी आदि बाहरी निमित्तों के 
समान उस विष्न विप्रशृक्ञ को अंकुरित होने में कदाचित्‌ श्रन्य कोई व्यक्ति 
निमित्त हो सकता है, पर वह विघ्न का बीज नहीं--ऐसा विश्वास मनुप्य के 
बुद्धिनेत्र को स्थिर कर देता है जिससे वह अड़चन के असली कारण को अपने 
में देख, न॒ तो उसके लिए दूसरे को कोसता है और न घधबड़ाता है। ऐसे 
विश्वास से मनुष्य के हृदय में इतना बल प्रकट होता है कि जिससे साधारण 
संकट के समय विद्धित होनेवाला वह बड़ी विपत्तियों को कुछ नहीं समझता 
ओर अपने व्यावहारिक या पारमार्थिक काम को पूरा ही कर डालता है। 

मनुष्य को किसी भी काम की सफलता के लिए, परिपूर्ण हार्दिक शान्ति प्रास 
करनी चाहिए, जो एक मात्र कर्म के सिद्धान्त ही से हो सकती है। आआँधो और 
तूफान में जैसे हिमालय का शिखर त्थिर रहता है वैसे ही श्रनेफ प्रतिकूलताओं 
के समय शान्त भाव में स्थिर रहना यही सच्चा मनुष्यत्व है जो कि भूतकाल के 
अनुभषों से शिक्षा देकर मनुष्य को छापनी भावी भलाई के लिए तैयार करता 
है | परन्तु यह निश्चित है कि ऐसा मनुष्यत्व, कर्म के सिद्धान्त पर विश्वांस किये 
बिना कमी श्रा नहीं सकता । इससे यही कहना पड़ता है कि क्‍या व्यवहोर--- 
क्या परमार्थ सब जगह कर्म का सिद्धान्त एक-सा उपयोगी है। कर्म के सिद्धान्त 
की श्रेष्ठता के संग्न्‍्ध में डा० मेक्समूलर का जो किचार है यह जानने घोग्य है| 
दे कहते हैं--- * 
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ध्यह तो निश्चित है कि कर्ममत का असर मनुष्य-जीवन पर बेहद हुआ है। 
यदि किसी मनुष्य को यह मालूम पढ़े कि वतमान अपराध के सिवाय भी मुकको 
जो कुछ भोगना पड़ता है वह मेरे पूर्व जन्म के कर्म का ही फल् है तो वह पुराने 
कर्ज को चुकाने याले मनुष्य की तरह शान्त भाव से उस कष्ट को सहन कर 
लेगा और वह मनुष्य इतना भी जानता हो कि सहनशील्ता से पुराना कर्ज 
चुकाया जा सकता है तथा उसी से भविष्यत्‌ के लिए नीति की समृद्धि इकट्ठी की 
जा सकती है तो उसको भलाई के रास्ते पर चलने की प्रेरणा आप ही आप 
होगी । अच्छा या बुरा कोई भी कर्म नष्ट नहीं होता, यह नीतिशात्र का मत और 
पदार्थशा(त्र का बल-संरक्षण संबन्धी मत समान ही है। दोनों मतों का आशय 
इतना ही है कि किसी का नाश नहीं होता । किसी भी नीतिशिक्षा के आस्तित्व 
के संबन्ध में कितनी ही शड्जा क्‍यों न हो पर यह निर्विवाद सिद्ध है कि कर्ममत 
सब से अधिक जगह माना गया है, उससे लाखों मनुष्यों के कष्ट कम हुए. हैं 
ओर उसी मत से मनुष्यों को वर्तमान संकट भेलने की शक्ति पेदा करने तथा 
भविष्य जीवन को सुधारने में उत्तेजन मिला हे ।? 


कमवाद के समुत्थान का काल और उसका साध्य 


कमवाद के विषय में दो प्रश्न उठते हैं--[१] कर्म-बाद का आ्राविभाव कब्र 
हुआ ! [२] ओर क्‍यों 

पहले प्रश्न का उत्तर दो दृष्टियों से दिया जा सकता है--(१) परंपरा 
और (२) ऐतिहासिक दृष्टि 

(१) परम्परा के अनुसार यह कहा जाता है कि जैन धर्म और कमेबाद का 
आपस में सूय और किरण का सा मेल है। किसी समय, किसी देश विशेष में 
जैन धर्म का श्रमाव भले ही दीख पढ़े; लेकिन उसका अ्रभाव सब्र जगह एक 
साथ कभी नहीं होता । अतएव सिद्ध है कि कर्मवाद भी ग्रवाह-रूप से जैनधर्म 
के साथ-साथ अनादि है श्र्थात्‌ वह अमृतप्व नहीं है । 

(२) परन्तु जैनेतर जिज्ञास और इतिहास-ग्रेमी जैन, उक्त परम्परा को बिना 
ननु-नच किये मानने के लिए तैयार नहीं। साथ ही वे लोग ऐतिहासिक प्रमाण 
के आधार पर दिये गए उत्तर को मान लेने में तनिक भी नहीं सकुचाते। यह 
बात निर्विवाद सिद्ध हे कि इस समय जो जैनघर्म श्वेताम्बर या दिगम्बर शाखारूप 
से वर्तमान है, इस समय जितना जैन-तत्त्त-शान है और जो विशिष्ट परम्परा है 
वह सब भगवान्‌ महावीर के विचार का चित्र हे | समय के प्रभाव से मूल वस्खु 
में कुछ न कुछ परिवर्तन होता रहता है, तथापि धारणाशील और रक्ण-शीत 


कर्मगाद .. २१७ 


जैन-समाज के लिए इतना निःसंकोच कहा जा सकता है कि उसमें तत््व-शान के 
प्रदेश में भगवान्‌ महावीर के उपदिष्ट तत्त्वों से न तो अधिक गवेषणा की हें और 
न ऐसा सम्भव ही था । परिस्थिति के बदल जाने से चाहे शास्त्रीय भाषा और 
प्रतिपादन शैली, मूल प्रवर्तक की भाषा और शैल्ली से कुछ घदल गई हो; परन्तु 
इतना सुनिश्चित दे कि मूल तत्त्वों में और तत्त्व-व्यवस्था में छुछ भी ' अन्तर नहों 
पढ़ा है। श्रतण्व जैन-शास्त्र के नयवाद, निक्षेपवाद, स्थाद्वाद, श्रादि अन्य वादों 
के समान कर्मवाद का आविर्भाव भी भगवान्‌ महावीर से हुआ है--यह मानने 
में किसी प्रकार को आपत्ति नहीं की जा सकती | बतमान जैन-आगम, किस समय 
आर किसने रचे, यद प्रश्न एतिहासिकों की दृष्टि से भले ही विवादास्पद दो; लैकिन 
उनको भी इतना तो अवश्य मान्य है कि वर्तमान जैन-आगम के सभी विशिष्ट 
और मुख्यवाद, भगवान्‌ महावीर के विचार की विभूति है | कर्मबाद, यह जैनों 
का असाधारण व मुख्यवाद हे इसलिए, उसके भगवान्‌ महाबीर से आविशभूंत 
होने के विषय में किसी प्रकार का सन्देह नहीं किया जा सकता । भगवान्‌ महावीर 
को निर्वाण प्राप्त हुए २४४८ वर्ष बीते । श्रतएव वर्तमान कर्मवाद के विषय में यह 
कहना कि इसे उत्पन्न हुए ढाई हजार व हुए, स्वया प्रामाणिक हे । भगवान्‌ 
महावीर के शासन के साथ कमवाद का ऐसा संबन्ध है कि यदि वह उससे अल्षग 
कर दिया जाए तो उस शासन में शासनत्व (विशेषत्व) ही नहीं रहता---इस बात 
को जैनघर्म का सूक्ष्म अवलोकन करनेवाले सभी ऐतिहासिक भल्ीभाँति जानते हैं । 
इस जगह यह कहा जा सकता है कि “भगवान्‌ महावीर के समान, उनसे 
यूवे, भगवान्‌ पाश्वनाथ, नेमिनाथ आदि हो गए हैँ। वे भी जैनधर्म के स्वतन्त्र 
प्रवतेक थे और सभी ऐतिहासिक उन्हें मैनधर्म के घुरंधर नायकरूप से स्वीकार 
भी करते है। फिर कमंवाद के आविर्भाव के समय को उक्त समयश्रमाण से 
बढ़ाने में क्‍या श्रापत्ति है ?! परन्तु इस पर कहना यह है कि कमंबाद के उत्थान 
के समय के विषय में जो कुछ कहा जाए वह ऐसा हो कि जिसके मानने में 
किसी को किसो प्रकार की आनाकानी न हो । यह बात भूलना न चाहिए, कि 
मगवान नेमिनाथ तथा पाश्वंनाथ आदि जैनधर्म के मुख्य प्रवर्तक हुए. श्र 
उन्होंने जैन शासन को प्रवर्तित भी किया; परन्तु वतमान जैन-आगम, जिन पर 
इस समय जैनशासन अ्रवल्म्बित है वे उनके उपदेश की सम्पत्ति नहों | इसलिए 
कमंबाद के समुत्थान का ऊपर जो समय दिया गया है उसे अशझुनीय समकना 
चाहिए । ५ 
दूसरा प्रहन--यह दे कि कमंबाद का आबिर्भाव किस प्रयोजन से हुआ 
इसके उत्तर में निम्नल्नेखित तीन प्रयोजन मुख्यतया बतल्ाए, जा सकते हैं-- 


श्श्क  डैन घमे और दर्शन 


(१) वैदिकधर्म की ईश्वर-संबन्धिनी मान्यता में जितना झंश आन्त था 
उसे दूर करना । 

(२) बौद्ध-बर्म के एकान्त क्षणिकवाद को अयुक्त बतलाना । 

(३) आत्मा को जड़ तच्तों से मिन्न-स्वतन्त्र तत्व स्थापित करना । 

इसके विशेष खुलासे के लिए यह जानना चाहिए कि आर्याव्े में मगवान्‌ 
महावीर के समय कौन-कौन घम थे और उनका मन्तव्य क्या था | 

१--इतिहास बतल्ाता है कि उस समय भारतवष में जेन के अतिरिक्त 
बैदिक और बौद्ध दो ही धर्म मुख्य थे; परन्तु दोनो के सिद्धान्त मुख्य-मुख्य विषयों 
में बिलकुल जुदे थे | मूल" वेदों में, उपनिषदों* मे, स्मृतियों? में और वेदा- 
नुयायी कतिपय दशनों में ईश्वर विषयक ऐसी कल्पना थी कि जिससे सबे साधा- 
रण का यह विश्वास हो गया था कि जगत्‌ का उत्पादक ईश्वर ही है; .वहीं अ्रच्छे 
या बुरे कर्मों का फल जीवों से मोगवाता है; कर्म, जड़ होने से ईश्वर की प्रेरणा के 
ब्रिना अपना फल भोगवा नहीं सकते; चाहे कितनी दी उच्च कीटि का जीव हो, 
परन्तु वह अपना विकास करके ईश्वर हो नहीं सकता; अन्त को जीव, जीव ही है, 
ईश्थर नहीं ओर ईश्वर के अनुग्रह के सिवाय संसार से निस्तार भी नहीं हो 
सकता; इत्यारि 


१---सूर्याचन्द्रमसौ घाता यथा पूर्वमकल्पयत्‌ | 
दिव॑ च प्रथिवीं चान्तरित्षमथो स्वः... | 
--क० भ० £० स७ १६ मं ३. । 
२- यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते । येन जातानि जीवन्ति | 
यत्मयन्त्यमिसंविशन्ति तद्विजिज्ञासस्व | तदबह्मेति । 
--तैति० ३-१. | 
३- आसीदिद॑ तमोभूतमप्रज्ञाममलक्ष णम्‌ | 
अप्रतक्यमविज्ञयं प्रसुप्तमिव सर्ब्यतः | १-५ || 
ततस्त्वयभूभंगवानव्यक्तो ब्यअ्जयन्निटम । 
महाभूतादिवृत्तौजाः प्रादुरासीक्तमोनुद! ॥ १-६ ॥ 
सो<मिष्याय शरीरत्सवात्‌ सिसक्षुविविधाः प्रजाः। 
अ्रप एबं ससर्जादी तामु ब्रीजमवासजत्‌ ॥| १-८ ॥ 
लद॒ए्डमभवद्धैमं सहर्नांशुसमप्रभम्‌ । 
तस्मिजशे स्वयं अहम सब्बंल्ञोकपितामह: ॥ १-€ ॥ 
--मनुस्दृति । 


+++++-+ 


कमकद .. .- २१६: 


इस ग्रकार के विश्वास में भगवान्‌ महावीर को तीन भूझें जान पड़ीं - 

(१) कृतकृत्य ईश्वश का बिना प्रयोजन सृष्टि में दस्तक्षेष करना। 

(२) आत्म-स्वातंज्य का दब जाना | 

(३) कर की शक्ति का अशान । 

इन भूलों को दूर करने के छ्विए व यथार्थ बस्त॒स्थिति बताने के लिए, 
भगवान्‌ महावीर ने बड़ी शान्ति व गम्भीरतापूर्वक कर्मवाद का उपदेश दिया । 

२-यद्यपि उस समय बौद्ध धर्म भी प्रचल्षित था, परन्तु उसमें भी 
ईश्वर कत्तल का निषेध था। बुद्ध का उद्देश्य मुख्यतया हिंसा को रोक, 
समभाव फैलाने का था। उनकी तत्त्व-प्रतिपादन सरणी भी तत्कालीन उस 
उद्देश्य के अनुरूप ही थी। बुद्ध मगवान्‌ स्वयं, "कर्म और उसका *विपाक मानते 
थे, लेकिन उनके सिद्धान्तमे क्षणिकवाद को स्थान था। इसलिए भगवान महावीर 
के कर्मवाद के उपदेश का एक यह भी गूढ़ साध्य था कि “यदि आत्मा को कृणिक 
मात्र नाम लिया जाए तो कम-बविपाक्र की किसी तरह उपपत्ति हो नहीं सकती। 
स्वकृत कर्म का भोग और परकृतत कर्म के भोग का अभाव तभी घट सकता है, 
जन्र कि आत्मा को न तो एकान्त नित्य माना जाए और न एकान्त क्षणिक । 

२--आजकल को तरह उस समय मी भूतात्मवादी मौजूद ये। वे भौतिक 
देह नष्ट होने के बाद कृतकम्म-भोगी पुनजन्मवान्‌ किसी स्थायी तत्त्व को नहीं मानते 
थे यह दृष्टि भगवान महावीर को बहुत संकुचित जान पड़ी । इसी से उसका 
निराकरण उन्होंने कर्मबाद द्वारा किया । 


कम शास्त्र का परिचय 


यद्यपि वैदिक साहित्य तथा बौद्ध साहित्य में कर्म संबन्धी विचार है, पर वह 
इतना अल्प है कि उसका कोई खास ग्रन्थ उस साहित्य में दृष्टिगोचर नहीं 
होता | इसके विपरीत जैनदशंन में क्म-संबन्धी बिचार सूहम, व्यवस्थित और 
अतिविस्तृत हैं | श्रतणव उन विचारों का प्रतिपादफ शाज, जिसे 'कर्मशास्त्र' यां 
'कर्म-वेषयक साहित्य! कहते हैं, उसने जैन-साहित्य के बहुत बड़े भाग को रोक 








१. कम्मना वत्तती लोको कम्मना बत्ती पजा। 
कम्मनिबंधना सत्ता रथस्साशीव यायतो ॥ 
--सुत्तनिषात, वासेठसुत्त, ६१ । 
२. य॑ कर्म करिस्सामि कल्यारां वा पापक था तत्स दायादा मविस्सामि। 
-अ्रंगुतरनिकाप | 


२२५ जैन घर्म और दर्शन 


रखा है। कर्मशासत्र को जैन-साहित्य का हृदय कहना चाहिए। यों तो झन्य 
विषयक जैन-स्थों में मी कमे की थोड़ी बहुत चर्चा पाई जाती है पर उसके 
स्वतंत्र अन्य भी अनेक हैं। भगवान्‌ महावीर ने कर्मवाद का उपदेश दिया। 
उसकी परम्परा अभी तक चली आती है, लेकिन सम्प्रदाय-भेद, सझ्ुलना 
और भाषा की हष्ठ से उसमें कुछ परिवर्तन अवश्य हो गया है | 


१. सम्प्रदाय-भेद-- सगवान्‌ महावीर का शासन श्वेताम्बर और दिगम्बर इन 
दो शाखाओं में विभक्त हुआ | उस समय कर्मशासत्र भी विभाजित सा हो गया । 
सम्प्रदाय भेद की नींव, ऐसे वद्र-लेप भेद पर पडी है कि जिससे अपने पितामह 
भगवान्‌ महावीर के उपदिष्ट कर्म-तत्व पर, मिलकर विचार करने का पुरय 
अवसर, दोनों सम्प्रदाय के विद्वानों को कभी प्रास नहीं हुआ । इसका फल्ञ यह 
हुआ कि मूल विषय में कुछु मतभेद न होने पर भी कुछ पारिभाषिक शब्दों में, 
उनकी व्याख्याश्रों में और कहीं-कहीं तालय में थोड़ा बहुत भेद हो गया, जिसका 
कुछ नमूना पाठक परिशिष्ट में देख सकेगे--देखो, प्रथम कर्मग्रन्थ का परिशिष्ट । 

२. संकलना-- भगवान्‌ महावीर के समय से श्र तक में कमंशास््॑रकी जो 
उत्तरोत्तर संकलना होती आई है, उसके स्थूल दृष्टि से तीन विभाग अतलाये जा 


सकते है। 


( क ) पूर्वात्मक कर्म शाख््र- यह भाग सबसे बड़ा और सत्रसे पहला 
है। क्योंकि इसका अस्तित्व तब्र तक माना जाता है, जब तक कि पूर्ब-विद्या 
विच्छिन्न नही हुई थी | भगवान्‌ महावीर के बाद करीत्र ६०० या १००० वर्ष तक 
क्रमिक-हास-रूप से पूव विद्या बतमान रही। चौदह में से आठवाँ पूर्व, जिसका 
नाम 'कर्मप्रबाद? हे वह तो मुख्यतया कर्म-विष्यक ही था, परन्तु इसके श्रति- 
रिक्त दूसरा पूर्व, जिसका नाम 'अ्रग्नायशीय? है, उसमें भी कर्म तत्त्व के बिचार 
का एक 'कम्प्राइ्ृत! नामक भाग था। इस समय श्रेताम्बर या दिगम्बर के 
साहित्य में पूर्वास्मक कमंशासत्र का मूल अश बर्तमान नहीं है । 


(स्व ) पूषे से उद्धृत यानी आकररूप कर्म शाक्ष-- यह विभाग, पहले 
विभाग से बहुत छोटा है तथापि वर्तमान अभ्यासियों के लिए. वह इतना बड़ा है 
कि उसे आकर क्ंशासत््र कहना पड़ता है। यह भाग, साच्चात्‌ पूव॑ से उद्धृत है 
ऐसा उल्लेख श्रेताम्बर, दिगम्बर दोनों के ग्रन्थों में पाया जाता है । पूव॑ में से 
उद्धृत किये गए कर्मशास्त्र का अंश, दोनों सम्प्रदाय में श्रमी वत॑मान है। उद्धार 
के समय संप्रदाय भेद रूढ़ हो जाने के कारण उद्ध्ठत अंश, दोनों सम्प्रदायों में 
कुछ मिन्न-मिन्न नाम से प्रसिद्ध हैं। श्वेताम्बर सम्प्रदाय में १ कर्मप्रकृति, २ शतक, 
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३ पश्चसंत्रह और ४ ससंतिकां ये चार अंथ और दिगम्बर सम्पदाय में १ महाकर्म- 
प्रकृतिपराथत तथा २ कपायप्रारत ये दो म्रन्थ पूर्ोदृश्रत माने जाते हैं । 

( ग ) प्रारणिक कम शासख्र-- यह विभाग, तीसरी संकलना का पक्ष है 
इसमें कर्म-बेषयक छोटे-नड़े अनेक प्रकरण ग्रन्थ सम्मिज्षित हैं। इन्हीं प्रकरण 
ग्रन्थों का अध्ययन-अध्यापन इस समय विशेषतया प्रचलित है । इन प्रकरणों को 
पढ़ने के बाद मेधादी अभ्यासी 'आकर ग्रन्थों' को पढ़ते हैं। आकर प्रन्थों' में 
प्रवेश करने के लिए पहले प्राकरशिक विभाग का अवलोकन करना जरूरी है। 
यह प्राकरणिक कमंशास्त्र का विभाग, विक्रम की आठवों-नबवीं शताब्दी से लेकर 
सोलहवीं-सत्रहर्वी शताब्दी तक में निर्मित व पक्नवित हुआ है । 

३. भाषा- भाषा-दृष्टि से कमंशास्त्र को तीन हिस्सों में विभाजित कर 
सकते हैं--( क ) प्राकृत माषा में, (ख ) संस्कृत भाषा में और ( ग ) प्रचलित 
प्रादेशिक भाषाश्रों में । 

( के ) प्राकृत--पूर्वात्मक और पूर्वोद्ध्ृत कर्मशास्त्र, इसी भाषा में बने 
हैं। प्राकरणिक क्मशास्त्र का भी बहुत बड़ा भाग प्राकृत भाषा ही में रचा हुआ 
मिलता है। मूल प्रत्थों के श्रतिरिक्त उनके ऊपर टीका-टिप्पणी भी प्राकृत 
भाषाश्रों में है । 

( ख ) संस्कृत--पुराने समय में जो कर्मशास्त्र अना है वह सब प्राकृत 
दी में हे, किन्तु पीछे से संस्कृत भाषा में भी कमंशास्त्र की रचना होने लगी। 
बहुत कर संस्कृत भाषा में क्मशास्त्र पर टीका-टिप्पण आदि ही लिखे गए हैं, पर 
कुछ मूल प्राकरणिक कर्मशास्त्र दोनों सम्प्रदाय में ऐसे भी हैं जो संस्कृत भाषा में 
से हुए हैं। 

( ग ) प्रचलित प्रादेशिक भाषाएँ-- इनमें मुख्यतया कर्णाठकी, गुजराती 
और राजस्थानी-हिन्दी, तीन भाषाओं का समावेश है। इन भाषाओं में मौलिक 

ग्रन्थ नाम मात्र के है। इनका उपयोग, मुख्यतया मूल तथा टीका के अनुवाद 
करने ही में किया गया है। विशेषकर इन प्रादेशिक भाषाओं में बह्दी टीका-टिप्पणु- 
अनुवाद आदि है जो प्राकरणिक कर्मशास्त्र-विभाग पर लिखे हुए, हैं। कश्ांटकी 
ओर हिन्दी भाषा का आश्रय दिगम्बर साहित्य ने लिया हे और गुजराती मात्रा 
श्वेताम्बरीय साहित्य में उपयुक्त हुई है । 

आगे चलकर बेताम्बरीय कर्म विषयक ग्रंथ/ और 'दिगम्बरीय कर्मविषयक 
अन्य” शीषक दो कोष्ठक दिये जाते है, जिनमें उन कर्मत्रिषयक अन्थों का संक्तितत 
विवरण है जो श्केशाम्बरीय ' तथा - दिगम्बरीब्र साहिस्य में अभी फर्तमान हैं या 
जिनका पता चला है--देखो, कोष्ठक के लिए प्रथम कमंग्रन्थ । 


रबर जैन धर्म कैर दर्शन 


कम शास्त्र में शरीर, भाषा, इन्द्रिय आदि पर विचार 

शरीर, जिन तत्तों से बनता है वे तत्व, शरीर के यृक्ष्म स्थूल आदि प्रकोर, 
उसकी रचना, उसका बृद्धिक्रम, हास-क्रम आदि श्रनेक अंशों को लेकर शरीर 
का विचार, शरीर-शास्त्र में किया जाता है । इसी से उस शास्त्र का वास्तविक 
गौरष है। वह गौरव कर्मशास्त्र को भी प्रास है। क्‍योंकि उसमें मी प्रसंगवश 
ऐसी अनेक बातों का वर्णन किया गया है जो कि शरीर से संबन्ध रखती हैं। 
शरीर-संत्रन्धी ये बातें पुरातन पद्धति से कही हुई हैं. सही, परन्तु इससे उनका 
महत्त्व कम नहीं। क्योंकि सभी वर्णन सदा नए नहीं रहते । श्राज जो विषय 
नया दिखाई देता है वही थोड़े दिनों के बाद पुगाना हो जाएगा । वस्तुतः काल के 
बीतने से किसी में पुरानापन नहीं आ्राता । पुरानापन श्राता है उसका विचार न 
करने से | सामयिक पद्धति से विचार करने पर पुरातन शोधों में भी नवीनता सी 
आ जाती है। इसलिए अतिपुयातन कर्मशास्त्र में भी शरीर की बनावट, उसके 
प्रकार, उसकी मजबूती और उसके कारणभूत तत्त्तों पर जो कुछ थोढ़े बहुत 
बिचार पाए जाते है, वह उस शास्त्र की यथार्थ महत्ता का चिह्द है ! 

इसी प्रकार कर्मशास्त्र में भाषा के संबन्ध में तथा इन्द्रियों के सबन्ध में 
भी मनोर॑जक व विचारणीय चर्चा मिलती है। भाषा किस तत्त्व से बनती है ! 
उसके बनने में कितना समय लगता है ? उसकी रचना के लिए. अ्रपनी वीर्य 
शक्ति का प्रयोग श्रात्मा किस तरह और किस साधन के द्वार करता हे ! भाषा 
की सत्यता-असत्यता का आधार कया है ? कौन-कौन प्राणी भाषा बोल सफते हैं! 
'किस-किस जाति के प्राणी में, किस-किस प्रकार की भाषा बोलने की शक्ति है ! 
इत्यादि अनेक प्रश्न, भाषा से संबन्ध रखते हैं । उनका महत्वपूर्ण ब गम्भीर 
विचार, कर्म शास्त्र में विशद रीति से किया हुआ मिलता है । 

इसी प्रकार इन्द्रिया कितनी हैं ? कैसी हैं? उनके कैसे-कैसे भेद तथा कैसी- 
कैसी शक्तियाँ है ? किस-किस प्राणी को कितनी-कितनी इनर्द्रियाँ प्रास हैं! बाह्य 
और श्राभ्यन्तरिक इच्धियों का आपस में क्‍या सम्रन्ध है? उनका कैसा कैसा 
आकार है ! इत्याटि श्रनेक प्रकार के इन्द्रियों से संबन्‍्ध रखनेवाले ब्रिचार कर्म- 
शास्त्र में पाये जाते हैं। 

यह ठीक है कि ये सन्न विचार उसमें संकल्ना-बद्ध नहीं मिलते, परन्तु ध्यान 
में रहे कि उस शास्त्र का मुख्य प्रतिपाद्य श्रंश और ही है। उसी के वर्णन में 
सरीर, भाषा, इन्द्रिय आदि का विचार प्रसंगवश करना पड़ता है | इसलिए जैसी 
संकल्ञना चाहिए वैसी म भी हो, तथापि इससे कर्मशात्त्र की कुछ घरुटि सिद्ध नहीं 
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होती; बल्कि उसको तो अनेक शास्त्रों के विषयों की चर्चा करने का ग्रौस् ही 
प्राप्त है । 
कमंशासत्र अध्यात्मशास्तर हे 

अध्यात्म-शास्त्र का उद्देश्य, श्रात्मा-सम्बन्धी विषयों पर विचार करना है। 
अतएय उसको आत्मा के पारमार्थिक स्वरूप का निरूपण करने के पहले उसके 
व्यावहारिक स्वरूप का भी कथन करना पड़ता है। ऐसा न करने से यह प्रश्न 
सहज ही में उठता है कि मनुष्य, पशु-पक्षी, सुखी-दुःखी आदि आत्मा की दृश्य- 
मान अवस्थाओं का स्वरूप, ठीक-ठीक जाने किना उसके पार का स्वरूप जानने 
की योग्यता, दृष्टि को कैसे प्राप्त हो सकती हे ? इसके सिवाय यह भी प्रश्न होता है 
कि हृश्यमान वतमान अ्रवस्थाएँ ही आत्मा का स्वभाव क्‍यों नहीं है ? इसलिए 
अध्यात्म-शास्त्र को आवश्यक है कि वह पहले, आत्मा के दृश्यमान स्वरूप की 
उपपत्ति दिखाकर आगे बढ़े | यही काम कर्मशास्त्र ने किया है। वह दृश्यमान 
सब अवस्थाओं को कर्म-जन्य चतला कर उनसे आत्मा के स्वभाव की जुदाई की 
सचना करता है। इस दृष्टि से कर्मशात्र, अध्यात्म-शास्त्र का ही एक अंश है। 
यदि श्रध्यात्म-शास्त्र का उद्देश्य, आत्मा के शुद्ध स्वरूप का वर्णुन करना दी 
माना जाए तब भी कर्मशास्त्र को उसका प्रथम सोपान मानना ही पड़ता है। 
इसका कारण यह है कि जब तक अनुभव में आ्रानेबाली वरतमान अवस्थाओं के 
साथ आत्मा के संबन्ध का सथ्या खुलासा न हो तब तक दृष्टि, आगे केसे बढ़ 
सकती है ? जब यह शांत हो जाता है कि ऊपर के सब रूप, मायिक या वैभाषिक 
हैं तब स्वयमेव जिज्ञासा होती है कि आत्मा का सथा स्वरूप क्या है? उसी समय 
आत्मा के फेवल शुद्ध स्वरूप का प्रतिपादन सार्थक होता दै । परमात्मा के साथ 
आत्मा का संबन्‍ध दिखाना यह भी अध्यात्मशास्त्र का विषय हे । इस संबन्ध में 
उपनिषदों में या गीता में जेसे विचार पाये जाते है बैसे दी कमंशासत््र में भी । 
कर्मशास्त्र कहता है कि आत्मा वहीं परमात्मा--जीब ही ईश्वर हे । आत्मा का 
परमात्मा में मित्ष जाना, इसका मतल्लब यह है कि आत्मा का अपने कर्माबृत्त 
परमात्मभाव को व्यक्त करके परमात्मरूप हो जाना। जीव परमात्मा का अंश है 
इसका मतलब कमशास्त्र की दृष्टि से यह है कि जीव में जितनी शान-कल्ला व्यक्त 
है, वह परिपूण, परन्तु श्रव्यक्त ( आइत ) चेतना-चन्द्रिका का एक अंश मात्र 
है। कर्म का आवरण हट जाने से चेतना परिपू्ण रूप में प्रकट होती हे । उसी 
को इश्वरभाव या ईश्वरत्व की प्राप्ति समभना चाहिए। 

घन, शरीर आदि बाह्य विभूतियों में श्रात्म-बुद्धि करना, श्र्यात्‌ जड़ में 
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अहंत्य करना, नाह्य दृष्टि है। इस अभेद-अम को बहिरात्ममाव सिद्ध करके उसे 
छोड़ने को शिक्षा, करम-शा्त्र देता है | जिनके संस्कार केवल बहिरात्ममावमय हो 
गए हैं उन्हें कर्-शासत्र का उपदेश भले ही रुचिकर न हो, परन्तु इससे उसकी 
सच्चाई में कुछ भी अन्तर नहीं पड़ सकता | 

शरीर और आत्मा के अमेद अ्रम को दूर करा कर, उस के भेद-शान को 
( विवेक-ख्याति को ) कर्म-शास्त्र प्रकयता है। इसी समय से श्रन्तदंष्टि खुढ़ती 
है। झन्तहृष्टि के द्वारा अपने में वर्तमान परमात्म-भाव देखा जाता है । परमात्म- 
भाव को देखकर उसे पूर्णतया अनुभव में लाना, यह जीव का शिव ( ब्रह्म ) 
होना है। इसी बह्म-माव को व्यक्त कराने का काम कुछ श्रोर ढंग से ही कर्म- 
शात्र ने अपने पर ले रखा है । क्योकि वह अभेद-श्रम से भेद शान की तरफ 
क्ुुकाकर, फिर स्वाभाविक अमेदध्यान की उच्च भूमिका की ओर आत्मा को 
खींचता है । बस उसका कतंब्य-त्षेत्र उतना ही है | साथ ही योग-शास्त्र के मुख्य 
प्रतिपाद्य अंश का वर्णन भी उसमें मिल जाता है । इसलिए यह स्पष्ट है कि 
कर्मशासत्र, अनेक प्रकार के आध्यात्मिक शाल्रीय विचारों की खान है। वही 
उसका महत्व है। बहुत ज्ञोगों को प्रकृतियों की गिनती, सख्या की बहुललता 
आदि से उस पर रुचि नहीं होती, परन्तु इसमे कर्मशाल्ल का क्‍या दोप १ गणित, 
पदार्थविशन आदि गूढ़ व रस-पूर्ण विषयों पर स्थूल्दर्शों लोगों की दृष्टि नहीं 
जमती और उन्हें रस नहीं आता, इसमें उन विषयो का क्‍या दोष ? दोष है. सम- 
भूने वालो की बुद्धि का | किसी भी विषय के अश्रम्यासी को उस विषय में रस 
तभी आता हे जब्र कि वह उसमें तल्न तक उतर जाए। 

विषय-प्रवेश 

कमं-शास्त्र जानने की चाह रखनेवालों को आवश्यक है कि वे 'कर्म' शब्द 
का श्रथ, मिन्‍न-मिन्‍न शास्रों में प्रयोग किये गए. उसके पर्याय शब्द, कर्म का 
स्वरूप, आदि निम्न विषयों से परिचित हो। जाएँ तथा आत्म-तत्त्व खतन्त्र है. यह 
भी जान ले । 
१--क्रम शब्द के अथ 

, कर्म' शब्द लोक-्यवहार और शास्त्र दूनों में प्रसिद्ध है । उसके अनेक 

अर्थ होते है। साधारण लोग अपने व्यवहार में काम, घँवे या व्यघसाय के 
मतलब से 'कर्म' शब्द का प्रयोग करते है। शास्त्र में उसकी एक गति नहीं है। 


खाना, पीना, चलना, कॉपना आदि किसी भी हल-चल के लिए-चाहे वह जीव 
की हो या जड़ की-कर्म शब्द का प्रयोग किया जांता है। 


१५ कर्मवाद श्श्त्‌ 


कर्मकाणडी मीमांसक, यश याग-आदि किया-कक्षाप-अर्थ में; व्मात विद्वान, 
आहारा आदि चार वर्णों और अक्षचरय्य आदि चार आभ्मों के नियत कर्मरूप श्र 
में; पौराणिक लोंग, जत नियम आदि धार्मिक क्रियाओं के अर्थ में; वेयाकरण 
लोग, कर्त्ता जिसको अपनी क्रिया के द्वार पाना चाहता है उस अर्थ में-श्र्थात्‌ 
जिस पर कर्ता के ध्यापार का फल्च गिरता है उस अर्थ में; और नैयायिक लोग 
उत्तेपण आदि पाँच सांकेतिक कर्मों में कर्म शब्द का व्यवहार करते हैं । परल्तु 
जैन शास्त्र में कर्म शब्द से दो श्रर्थ लिये जाते हैं । पहला राग-द्वेघात्मक 
परिणाम, जिसे कपाय | भाव कम ) कहते हैं और दुसरा कार्मण जाति के 
पुदूगल विशेष, जो कषाय के निमित्त से श्रात्मा के साथ चिपके हुए होते हैं और 
द्रव्य कर्म फहलाने हैं । 
२--करस शब्द के कुछ पर्याय 

जैन दर्शन में जिस श्रर्थ के लिए कर्म शब्द प्रयुक्त होता है उस श्रर्थ के 
अथवा उससे कुछ मिलते-जुलते अर्थ के लिए जेनेतर दशनों में ये शब्द मिलते 
हैं-माया, अ्रविद्या, प्रकृति, अपूर्य, वासना, आशय, धर्माधर्म, अदृष्ट, संस्कार, 
टैब, भाग्य आदि । 

माया, अ्रविद्या, प्रकृति ये तीन शब्द वेदान्त दशन में पाए जाते हैं। इनका 
मूल अर्थ करीतर-करीत्र वही है, जिसे जेन-दशन में भाव-कर्म कहते हैं । “अपूर्वा 
शब्द मीमांसा दशन में मिलता है। 'वासना' शब्द त्रौद्ध दशन में प्रसिद्ध है, परन्तु 
योग दर्शन में भी उसका प्रयोग किया गया है । श्राशय' शब्द विशेष कर योग 
तथा सांख्य दर्शन में मित्रता है | धर्मांधम, अद्ृष्ट और संस्कार, इन शब्दों का 
प्रयोग और दशनों मे भी पाया जाता है, परन्तु विशेषकर न्याय तथा वैशेषिक 
दशन में । दैव, भाग्य, पुए्य-पाप आदि कई ऐसे शब्द हैं जो सत्र दर्शनों के लिए. 
साधारण से हैं। जितने दर्शन श्रात्मवादी हैं और पुनर्जन्म मानते हैं उनको 
पुनर्जन्म की सिद्धि--उपपत्ति के लिए कर्म मानना ही पड़ता दै। चाहे उन दर्शनों 
की भिन्न-भिन्न प्रक्रियाओं के कारण या चेतन के स्वरूप में मतभेद होने के कारण 
कर्म का स्वरूप थोडा बहुत जुदा-जुदा जान पड़े; परन्तु इसमें कोई सन्देह नहीं कि 
सभी आआत्मवादियों ने माया आदि उपयुक्त किसी न किसी नाम से कर्म को 
ग्ंगीकार किया ही है। 


३-कमे का स्वरूप 


मिथ्यात्व, कषाय आदि कारणों से जीव के द्वारा जो किया जाता है वहीं 
“कर्म' कहलाता है। कर्म का यह लक्षण उपयु क्त भाषकम ब द्रव्यकर्म दोनों में 
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घरित होता है, क्योंकि मावकर्म आत्मा का या जीव का-वैभाविक परिणाम है, 
इससे उसका उपादान रूप कर्ता, जीव हो है ओर द्रव्यकर्म, जो कि कार्मण-जाति 
के सूक्ष्म पुदूगलों का विकार है उसका भी कर्ता, निमित्तरूप से जीव ही है| माष- 
कर्म के होने में द्रब्यकर्म निमितत है और द्रव्यकर्म में भावकर्म निमित्त | इस प्रकार 
उन दोनों का आपस में बोजाडकुर की तरह कार्य-कारण माव संबन्ध है । 


४- पुण्य-पाप की कसौी 


साधारण लोग कहा करते हैं कि दान, पूजन, सेवा झ्ादि कियाओ्रो 
के करने से शुभ कर्म का ( पुण्य का ) बन्ध होता है और किसी को कष्ट 
पहुँचाने, इच्छा-विरद्ध काम करने आदि से अशुभ कर्म का ( पाप का ) बनन्‍्ध 
होता है। परल्तु पुण्य-पाप का निर्णय करने की मुख्य कसौटी यह नहीं है। 
क्योकि किसी को कष्ट पहुँचाता हुआ और दूसरे की इच्छा-विरुद्ध काम करता हुआ 
भी मनुष्य, पुएय उपाजन कर सकता है। इसी तरह दान-पूजन आ्रादि करने 
बाला भी पुण्य-उपार्जन न कर, कभी-कभी पाप बांध लेता है । एक परोपकारी 
चिकित्सक, जब किसी पर शख््र-क्रिया करता है तब उस मरीज को कष्ट अवश्य 
होता है, हितैषी माता-पिता नासमक लडके को जन्न उसकी इच्छा के विरुद्ध 
पढ़ाने के लिए. यत्न करते है तब्र उस बालक को दुःख सा मालूम पड़ता है; पर 
इतने ही से न तो वह चिकित्सक अनुचित काम करने वाला माना जाता है श्रौर 
न हितैपी माता-पिता ही दोषी सममे जाते हैं। इसके विपरीत जब कोई, भोले 
ज्ञोगो को ठगने के इरादे से या और किसी तच्छ आशय से दान पूजन आदि 
क्रियाओं को करता है तब वह पुण्य के बदले पाप बाँधता है। श्रतएव पुण्य- 
बन्ध या पाप-बन्ध की सच्ची कसौटी केवल ऊपर की किया नहीं है, किन्तु उसकी 
यथार्थ कसौटी कर्ता का आशय ही है। अच्छे आशय से जो काम किया जाता 
है वह पुण्य का निमित्त और बुरे अ्मिप्राय से जो काम किया जाता है वह पाप 
का निमित्त होता है। यह पुस्य-याप की कसौटी सब को एक सी सम्मत है । 
क्योंकि यह सिद्धान्त सबे-मान्य है कि-- 


थाहशी भावना यस्य, सिद्धिमंवति ताइशी ।” 


५१--सच्ची निर्लेपता 


साधारण लोग यह समझ बैठते हैं कि अ्रमुक काम न करने से अपने को 
पुण्य-पाप का लेप न क्षगेगा । इससे वे उस काम को तो छोड़ देते हैं, पर बहुधा 
उनकी मानसिक क्रिया नहीं छूटती । इससे वे इच्छा रहने पर भी पुण्य-पाप के 


कर्मवाद ' श्श्छ 


लेप से अपने को मुक्त नहीं कर सकते। अतणव विचारना चाहिए कि सच्ची 
निलेपता क्‍या है ! लेप ( चन्ध ), मानसिक क्ञोम को अर्थात्‌ कधाय को कहते हैं। 
यदि कषाय नहीं है तो ऊपर की कोई भी क्रिया आत्मा को बन्धन में रखने के 
लिए समर्थ नहीं है। इससे उलय यदि कषाय का वेग भोतर वतंमान है तो 
ऊपर से हज़ार यत्न करने पर भी कोई अपने की बन्धन से छुड़ा नहीं सकता । 
कधाय-रहित बीतराग सब्र जगह जल में कमल की तरह निर्लेप रहते हैं पर 
कषायवान्‌ श्रात्मा योग का स्वॉँग रचकर भी तिल भर शुद्धि नहीं कर सकता | 
इसीसे यह कहा जाता है कि आसक्ति छोड़कर जो काम किया जाता है वह 
ब्रन्धक नहीं होता । मतलब सब्ची निलेपता मानसिक ज्ञोम के त्याग में है। 
यही शिक्षा कर्म-शास्त्र से मिलती है और यही बात अ्रन्यत्र भी कही हुई है:-- 
मन एव मनुष्याणां कारण बन्धमोक्षयों: | 
बन्धाय विषया <संगि मोक्षे निर्विषयं स्मृतम ॥।! 
--मैन्युपनिषद्‌ 

६--कर्म का अनादित्य 

विचारबान्‌ मनुष्य के दिल में प्रश्न होता है कि कम सादि है या अनादि १ 
इसके उत्तर में जेंन दशन का कहना है कि कर्म, व्यक्ति की अपेक्षा से सादि 
और प्रवाह की अ्रपेज्ञा से अनादि है । यह सत्रका अनुमब है कि पाणी सोते- 
जागते, उठते-बेठते, चलते-फिरते किसी न किसी तरह की हलचल किया ही करता 
है। हलचल का होना ही कर्म-बन्ध की जड है | इससे यह सिद्ध है कि कर्म, 
व्यक्तिशः आदि वाले ही हैं। किन्तु कर्म का प्रवाह कब से चला १ इसे कोई 
बतला नहीं सकता। भविष्यत्‌ के समान भूत्तकाल की गहराई श्रनन्त है | श्रनन्त 
का वर्णन अनादि या अनन्त शब्द के सिवाय ओर किसी तरह से होना अ्सम्भव 
है | इसलिए कर्म के प्रवाह को अनादि कद्दे बिना दूसरी गति ही नहीं हे । कुछ 
लोग अनादित्व की अस्पष्ट व्या्या की उल्लकन से घबड़ा कर कर्म प्रवाह को 
सादि बतलाने लग जाते हैं, पर वे अपनी बुद्धि की अ्रस्थिरता से कल्पित दोष 
की आशंका करके, उसे दूर करने के प्रयत्न में एक बड़े दोष का स्वीकार कर लेते 
हैं। वह यह कि कर्म प्रवाह यदि आदिमान है तो जोब पहले ही अत्यन्त शुद्ध- 
बुद्ध होना चाहिए, फिर उसे लिप्त होने का गया कारण ! और यदि सर्वथा शुद्ध 
बुद्ध जीव भी लिस हो जाता है तो मुक्त हुए जीव भी कर्म-लिस होंगे; ऐसी दशा 
में मुक्ति को सोया हुआ संसार ही कहना चाहिए | कमे प्रवाह के अनादित्व को 
और मुक्त जीव के फिर से संसार में न ज्ौटने को सब प्रतिष्ठित दशन मानते 
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न कर्माइविभाभादिति चेन्नाउनादित्वात्‌ ॥ ३४५ ॥ 
उपपयते चाप्युपलम्यते व ॥ ३६ ॥ 
--अहासूत्र अ० २ पा७० १ 


अनावृत्तिः शब्दादनाबृत्ति: शब्दात्‌ || २२ ॥ 
-्र, सू. अर. ४ पा० ४ 


७--कर्मधन्‍ध का कारण 


जैन दशन में कर्मवनन्‍्ध के मिथ्यात्व, अविरति, कष्राय और योग ये चार 
कारण बतलाये गए हैं। इनका संक्षेप पिछले दो ( कपाय और योग ) कारणों 
में किया हुआ भी मिलता है । अ्रंधिक संक्षेप करके कह्दा जाय तो यह कह सकते 
है कि कपाय ही कर्मबन्ध का कारण है। यों तो कषराय के विकार के अनेक 
प्रकार हैं पर, उन सबका संक्षेप में बर्गीकरण करके आध्यात्मिक विद्वानो ने उस 
के राग, द्वेष दो ही प्रकार किये है | कोई भी मानसिक विकार हो, या तो बह राग 
( आ्रासक्ति ) रूप या द्वेष (ताप) रूप है। यह भी अनुभव सिद्ध है कि 
साधारण प्राणियों की प्रवृत्ति, चाहे वह ऊपर से कैसी ही क्‍यों न दीख पड़े, पर 
बह या तो रागमूलक या द्वेषमूलक होती हे | ऐसी प्रवृत्ति ही विविध वासनाओं 
का कारण होती है | प्राणी जान सके या नहीं, पर उसकी वासनात्मक सूक्ष्म सृष्टि 
का कारण, उसके राग और द्वेप ही होते है। मकड़ी, अपनी दी प्रवृत्ति से 
अपने किये हुए जाल में फँसती है। जीव.भी कर्म के जाले को अपनी दी 
बे-समभी से रच लेता है। अज्ञान, मिथ्या-श्ञान आदि जो कर्म के कारण कह्दे 
जाते हैं सो भी राग-द्वेष के संबन्ध ही से। राग की या द्वेष की मात्रा बढ़ी कि 
ज्ञान, विपरीत रूप में बदलने लगा । इससे शब्द भेद होने पर भी कर्मबन्ध के 
कारण के संबन्ध में अ्रन्य आतस्तिक दशनों के साथ, जेन दर्शन का कोई मतभेद 
नहीं। नेयायिक तथा वैशेप्रिक दशन मे मिथ्याज्ञान को, योगदशन में प्रकृति- 
पुरुष के अभेद ज्ञान को ओर वेदान्त आदि में अविद्या को तथा जेनदर्शन में 
मिथ्यात्व को कर्म का कारण अतलाया है, परन्तु यह बात ध्यान में रखनी चाहिए 
कि किसी को मी कर्म का कारण क्यो न कहा जाय, पर यदि उसमे कर्म की 
चन्धकता ( कर्म लेप पैदा करने की शक्ति ) है तो बह राग-द्वेप के सबन्ध ही से । 
रागद्वंष की न्यूनता या अभाव होते ही अज्ञानपन ( मिथ्यात्व ) कम होता या नष्ट 
हो जाता है। महाभारत शान्ति के 'कर्मणा बध्यते जन्तु/ इस कथन में मी 
कर्म शब्द का मतत्ब राग-द्वेष ही से है। 
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छ--कर्मे से छूटने के उपाय 


अऋत्र यदद विचार करना जरूरी है कि कर्मपटल से आदत अपने परमात्मभाव 
को जो प्रगट करना चाइते हैं उनके लिए किन-किन साधनों की अपेक्षा है । 

जैन शास्त्र में परम पुरुषार्थ--मोक्ष--पाने के तीन साधन बंतलाये हुए. 
हैं-"( १ ) सम्यगृदर्शन, ( २) सम्य्श्ञान और ( ३ ) सम्यगचारित्र । कहीं- 
कहीं शान और क्रिया, दो को ही मोक्ष का साधन कहा हैं। ऐसे स्थल में दर्शन 
को शानस्वरूप--शान का विशेष--सममक कर उस से बुदा नहीं गिनते । परल्तु 
यह प्रश्न होता दे कि वैदिक दर्शनों में कर्म, शान, योग और भक्ति इन चारों को 
मोक्ष का साधन माना है फिर जैनदर्शन में तीन या दो ही साधन क्‍यों कद्दे गए ? 
इसका समाधान इस प्रकार है कि जैनदर्शन , में जिस सम्यक्चारित्र को सम्यक्‌ 
' क्रिया कहा है उसमें कर्म ओर योग दोनों मा्गों का समावेश हो जाता है। 
क्योंकि सम्यकचारित्र में मनोनिग्रह, इन्द्रिय-जय, चित्त-शुद्धि, समभाव और उनके 
लिए किये जानेबाले उपायो का समावेश होता है। मनोनिग्रह, इन्द्रिय-जय 
आदि सात्विक यश दी कर्ममार्ग है ओर चित्त शुद्धि तथा उसके लिए की जाने 
वाली सत्प्रश्तत्ति ही योग मार्ग है । इस तरह कर्ममार्ग और योगमार्ग का मिश्रण 
ही सम्यक्चारित्र है । सम्यगृदर्शन दी भक्ति मार्ग है, क्योंकि भक्ति में श्रद्धा का 
अंश प्रधान है और सम्यगूदर्शन भो भ्रद्धा रूप ही है। सम्यगज्ञान द्वी ज्ञानमार्म 
है। इस प्रकार जेन दर्शन में बतलाये हुए मोक्ष के तीन साधन अ्रन्य दर्शनों के 
संत्र साधनों का समुच्य है। 


६--आछध्मा स्वतंत्र त्तत्त्व है 


कर्म के संबन्ध में ऊपर जो कुछ कद्दा गया है उसकी ठीक-ठीक संगति तभी 
हो सकती है जन्म कि आत्मा को जड़ से अलग तत्व माना जाय । आत्मा का 
स्वतन्त्र अस्तित्व नीचे लिखे सात प्रमाणों से जाना जा सकता है-- 

( के ) स्वसंवेदनरूप साधक प्रमाण, (ख्र) बाधक प्रमाण का अभाव; 
( ग ) निषेध से निषेध-कर्ता की सिद्धि, (घ ) तक, ( डः ) शास्त्र व महात्माओं 
का प्रामाण्य, , च ) आधुनिक विद्वानों की सम्मति और ( छ ) पुनर्जन्म । 

(के ) स्वसंवेदनरूप साथक प्रमाण- यद्यपि सभी देहघारी अज्ञान के 
आवरण से न्यूनाधिक रूप में घिरे हुए हैं और इससे वे अपने ही अस्तित्व का 
संदेह करते है. तथापि जिस समय उनकी बुद्धि थोड़ी सी भी स्थिर हो जाती हे 
उस समय उनको यह स्फुरणा होती है कि "मैं हं”। यह सफुरणा कभी नहीं 
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होती कि "मैं नहीं हूँ? । इससे उलदा यह भी निश्चय होता है कि में नहीं हूँ. यह 
बात नहीं । इसी बात को श्री शंकराचार्य ने भी कहां है-: , 
धस्वों ह्यात्माउस्तित्वं प्रत्येति, न नाहमस्मीति--अक्ष ० माष्य १-१-९ | 

इसी निश्चय को ही स्वसंवेदन ( आत्मनिश्चय ) कहते हैं। 

( ख ) बाधक प्रमाण का अभाव--ऐसा कोई प्रमाण नहीं है जो श्रात्मा 
के अस्तित्व का बाघ ( निषेध ) करता हो । इस पर यद्यपि यह रांका हो सकती है 
कि मन और इन्द्रियों के द्वारा आत्मा का भ्रहण न होना ही उसका बाघ है। 
परन्तु इसका समाधान सहज है | किसी विषय का बाधक प्रमाण वही माना 
जाता है जो उस बिपय को जानने की शक्ति रखता हो और अन्य सब सामग्री 
मौजूद होने पर उसे ग्रह कर न सके । उदाहरणार्थ--श्रॉल, मिट्टी के घड़े को 
देख सकती है पर जिस समय प्रकाश, ममीपता आदि सामग्री रहने पर भी वह 
मिट्टी के घड़े को न देखे, उस समय उसे उस विपय की बाधक समभना चाहिए। 

इन्द्रियाँ सभी भौतिक हैं | उनकी ग्रहणशक्ति बहुत परिमित है । वे भौतिक 
पदार्थों में से भी स्थूल, निकटबर्तीं और नियत विषयो को ही ऊंपर-ऊपर से जान 
सकती हैं । यूक्ष्म-दशक यन्त्र आदि साधनों की वही दशा है। वे ञ्रभी तक 
भौतिक प्रदेश में ही कार्यकारी सिद्ध हुए है। इसलिए उनका श्रभीतिक-अमूले- 
आत्मा को जान न सकना बाघ नहीं कहा जा सकता | मन, भौतिक द्वोने पर भी 
इन्द्रियों का दास वन जाता है--एक के पीछे एक, इस तरह अनेक विषयों में 
बन्दरों के समान दौड़ लगाता फिरता है--तत्र उसमे राजम व तामस इत्तियाँ 
पैदा होती है। सात्विक भाव प्रकट होने नहीं पाता । यही बात गीता ( अरे 
को० ६७ ) में भी कही हुई है-- 

इन्द्रियांणां हि. चरतां यन्मनाउनुविधीयत | 
तदस्य हरति प्रज्ञां वायुरनावमिवाम्मस ॥' 

इसलिए चंचल मन में आत्मा की स्फुरणा मी नहीं होती | यह देखी हुई 
बात है कि प्रतित्रिम्न अहण करने की शक्ति, जिस दर्पण में वर्तमान है वह भी 
जब मलिन हो जाता है तब उसमे किसी वस्तु का प्रतित्रिम्ब व्यक्त नहीं होता। 
इससे यह बात सिद्ध है कि बाहरी विषयों में दौड़ लगाने बाले अस्थिर मन 
से आत्मा का भहण न होना उसका बाघ नहीं, किन्तु मन की अशक्ति मात्र है । 

इस प्रकार विचार करने से यह प्रमाणित होता है कि मन, इन्द्रियाँ, यूह्षम-दर्शक- 
यन्त्र आदि समी साधन भौतिक होने से आ्रात्मा का निषेध करने की शक्ति नहीं रखते । 

(ग ) निषेध से निषेध-करत्ता की सिद्धि-- कुछ लोग यह कहते हैं कि 
इमें आत्मा का निश्चय नहीं होता, बल्कि कभी-कभी उसके अभाव की स्कुरणा 
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हो आती है; क्योंकि किसी समय मन में ऐसी कल्पना होने क्षमती हे कि “में नहीं 
हूँ? इत्यादि | परन्तु उनको जानना चाहिए. कि उनकी यद्द कल्पना दी आत्मा कें 
अस्तित्व को सिद्ध करती है। क्योंकि यदि आत्मा ही न हो तो ऐसी कल्पना का 
प्रादुर्माव कैसे ! जो निषेध कर रहा है वह स्वयं ही आ्रात्मा है । इस बात को 
श्रीशंकराचायय ने अपने प्रह्मसूत्र के भाष्य में भो कहा है--- 


'य एव ही निराकर््ता तदेव ही तस्य स्वरूपम्‌ |! 
--श्र, २ पा रे श्र. १ सू. ७ 


( थे ) तऋ- यह भी आत्मा के स्वतंत्र अस्तित्व की पुष्टि करता है। वह 
कहता है कि जगत्‌ में सभी पदार्थों का बिरोधी कोई न कोई देखा जाता है। 
अन्धकार का विरोधी प्रकाश, उष्णुता का विरोधी शैत्य और सुख का विरोधी 
दुःख । इसा तरह जड़ पदार्थ का विरोधी भी कोई तत्त्व होना चाहिए ।" जो तत्त 
जड़ का विरोधी है वही चेतन या आत्मा है । 

इस पर यह्ट तक॑ किया जा सकता है कि “जड़, चेतन ये दो स्वतंत्र विरोधी 
तत्व मानना उचित नहीं, परन्तु किसी एक ही प्रकार के मूल पदार्थ में जड़त्त व 
चेतनत्व दोनों शक्तियाँ मानना उचित है । जिस समय चेतनत्व शक्ति का विकास 
होने लगता है--उसकी व्यक्ति होती है--उस समय जड़त्व शक्ति का तिरोभाव 
रहता है। सभी चेतन शक्तिवाले प्राणी जड़ पदाथ के बिकास के ही परिणाम 
हैं। वें जड़ के अतिरिक्त अपना स्वतंत्र अस्तित्व नहों रखते, किन्तु जड़त्व शक्ति 
का तिरोमाव होने से जीवधारी रूप में दिखाई देते हैं।” ऐसा ही मन्तन्य देगत्ध 
आदि अनेक पश्चिमीय विद्वानों का भी है। परन्तु उस प्रतिकूल तक का 
निवारण अशक्य नहीं है। 

यह देखा जाता है कि किसी वस्तु में जब्र एक शक्ति का प्रादुर्भाव द्ोता है 
तब उसमें दूसरी विरोधिनी शक्ति का तिरोभाब हो जाता दे । परन्तु जो शक्ति 
तिरोहित हो जाती हे वह सदा के लिए. नहीं, किसी समय अ्रनुकूल निमित्त मिलने 


१ यह तक निमूंल या अप्रमाण नहीं, बल्कि इस प्रकार का तक्क शुद्ध बुद्धि 
का चिह्न है। भगवान्‌ बुद्ध को भी अपने पूर्व जन्म में---अरयांत्‌ सुमेघ नामक 
ब्राह्मण के जन्म में ऐसा ही तक हुआ था। यथा-- | 

“था हि लोके दुक्खस्स पटिपक्खभूतं सुख नाम अत्यि, एवं भवे सति 
तप्पटिपक्खेन विभवेनाडइपि भवितब्धं यथा च उसे सति तस्स वूपसमभूतं सीतं5पि 
झत्थि, एवं रंगादीनं अग्गीनं वृूपसमेन निब्बानेनाइपि भवितब्वे।' 
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पर फिर भी डसका प्रादुर्माव दो जाता है | इसी प्रकार जो शक्ति प्राडुमृंत हुई 
होती हे वह भी सदा के लिए नहीं । प्रतिकूल निमित्त मिलते ही उसका विरोभाव 
हो जाता है। उदाहरणार्थ पानी के अग़ुओं को लीजिए, वे गरमी पाते ही मापरूप 
में परिणत हो जाते हैं, फिर शैत्प आदि निमित्त मिलते ही पानीरूप में बरसते ्ं 
और अधिक शीतत्व प्रात होने पर द्रवत्वरूप को छोड़ बर्फरूप में घनत्व को प्रात्त 
कर लेते हैं। 

इसी तरह यदि जड़त्व-चेतनत्व दोनों शक्तियों को किसी एक मुल्न तत्त्तगत 
मान लें, तो विकासवाद ही न ठहर सकेगा | क्योंकि चेतनल शक्ति के विकास 
के कारण जो आज चेतन ( प्राणी ) समझे जाते हैं वे ही सब जडत्वशक्ति 
का विकास होने पर फिर जड़ हो जाएँगे | जो पाषाण आदि पदार्थ आज जड़रूप 
में दिखाई देते हैं वे कमी चेतन हो जाएँगे और चेतनरूप से ठिखाई देनेवाले 
मनुष्य, पशु-पत्षी आदि प्राणी कभी जडरूप भी हो जाएँगे। श्रतएव एक-एक 
पदाथ में जड़त्व और चेतनत्व दोनों विरोधिनी शक्तियों को न मानकर जड़ व 
चेतन दो स्वतंत्र तत्वों को ही मानना ठीक है | 

(ड ) शास्त्र व महात्माश्रों का प्रामाण्य--अनेक पुरातन शांसत्र भी 
आत्मा के स्वतंत्र अस्तित्व का प्रतिपादन करते हैं। जिन शाख्त्रकारों ने बड़ी 
शान्ति व गम्भीरता के साथ आत्मा के विषय में खोज की है, उनके शास््रगत 
अनुभव को यदि हम त्रिना ही अ्रनुभव किये चपलता से यो ही हँस दें तो इसमें 
कुद्रता किसकी ! आजकल भी श्रनेक महात्मा ऐसे देखे जाते हैं कि जिन्होंने 
अपना जीवन पवित्रता पूवक आत्मा के विचार में ही ब्रिताया | उनके शुद्ध 
अनुभव को हम यदि अपने श्रान्त अनुभव के बल पर न मानें तो इसमे' न्यूनता 
हमारी ही है | पुयतन शास्त्र ओर वर्तमान अनुभवी महात्मा निःस्थार्थ भाव से 
आत्मा के अ्रस्तित्व को बतज्ला रहे हैं । 

( च) आधुनिक वेज्ञानिकों की सम्मति- श्राजकल लोग प्रत्येक विषय 
का खुलासा करने के लिए बहुषा वैज्ञानिक विद्वानों का विचार जानना चाहते 
हैं। यह ठीक है कि अनेक पश्चिमीय भौतिक-विजञान विशारद आत्मा को नहीं 
मानते या उसके विषय में संदिग्ध हैं। परन्तु ऐसे भी अनेक धुरन्धर वैशानिक 
हैं कि जिन्होंने श्रपनी सारी आयु भौतिक खोज में बत्रिताई है, पर उनकी दृष्टि 
भूतों से परे आत्मतत्व की ओर भी पहुँची है । उनमें से सर ऑलीवर लॉज 
और लॉर्ड केक्नविन, इनका नाम वैज्ञानिक संसार में मशहूर है । ये दोनों विद्वान 
चेतन तत्त्य को जड़ से जुदा मानने के पक्त में हैं | उन्होंने जड़वादियों की युक्तियों 
का खण्डन बड़ी सावधानी.से व विचारसरणी से किया है। उनका मन्तब्य है 


क्मवाद २३३ 


'कि चेतन के त्वतन्त्र अ्रत्तित्त के सिवाय जीवधारियों के देह की विज्द्षश रचना 
किसी तरह बन नहों सकती । वे अन्य भौतिकवादियों की तरह मस्तिष्क को शान 
की जड़ नहीं समझते, किन्तु उसे शान के आविर्भाव का साधन मांत्र सम- 
भते हैं।! 

डा० जगदीशचन्द्र बोस, जिन्होंने सारे वैज्ञानिक संसार में नाम पाया है, 
की सरोज से यहाँ तक निश्चय हो गया है कि वनस्पतियों में मी स्मरण-शक्ति 
विद्यमान है| बोस मदाशय ने अपने आविष्कारों से स्वतन्त्र आत्म-तत्व मानने के 
लिए वैशानिक संसार को मजजूर किया है। 


(छ ) पुनजन्म--नीचे अनेक प्रश्न ऐसे हैं कि जिनका पूरा समाधान 
पुनजन्भ माने बिना नहीं होता । गर्म के श्रारम्म से लेकर जन्म तक बालक को 
जो-जो कष्ट भोगने पड़ते है वे सब उस बालक की कृति के परिणाम हैं या उसके 
माता-पिता की कृति के ! उन्हें बालक की इस जन्म की कृति का परिणाम नहीं 
कह सकते, क्योकि उसने गर्भावस्था में तो अच्छा-बुग कुछ भी काम नहीं किया 
है । यदि माता-पिता की कृति का परिणाम कहें तो भी श्रसंगत जान पड़ता है, 
क्योकि माता-पिता अच्छा या बुरा कुछ भी करें उसका परिखाम बिना कारण 
बालक को क्‍यों भोगना पड़े ! बालक जो कुछ सुख-दुश्ख भोगता है वह यों ही 
बिना कारण भोगता है--यह मानना तो अशान की पराफाष्ठा है, क्योंकि बिना 
कारण किसी काय का होना असम्भव है। यदि यह कहां जाय कि माता-पिता 
के आहार विद्यर का, विचार-व्यवह्ार का और शारीरिक-मानसिक अ्रवस्थाओं का 
असर बालक पर गर्भावस्‍था से ही पड़ना शुरू होता है तो फिर भी सामने यह 
प्रश्न होता है कि बालक को ऐसे माता-पिता का संयोग क्‍यों हुआ ! और हसका 
क्‍या समाधान है कि कभी-कभी बालक की योग्यता माता-पिता से बिलकुल ही 
जुदा प्रकार की होती है । ऐसे अनेक उदाइरण देखे जाते हैं कि माता-पिता बिल- 
कुल्ष श्रपढ़ होते हैं और लड़का पूरा शिक्षित बन जाता है । विशेष क्‍या ? यहाँ 
तक देखा जाता है-कि किन्हीं-किन्हीं माता-पिताओं की रचि, जिस बात पर बिल्ल- 
कुल ही नहीं होती उसमें बालक सिद्धहस्त हो जाता है । इसका कारण केबल 
आसपास की परिस्थिति ही नहीं मानी जा सकती, क्योंकि समान परित्यिति और 
बराबर देखभाल होते हुए भी अनेक विद्यार्थियों में बिचार व ध्यवहार की मिन्नता 








१ इन दोनों चैतन्यवादियों के विचार की छाया, संबत्‌ १६६१ के ज्येष्ठ 
मास के, १६६२ मा्गशीर्ष मांस के और १६६४ के माद्र पद मास के 'धसन्त' प्र 
में प्रकाशित हुई है। 
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देखी जाती है। यदि कहा जाए कि यह परिणाम बालक के अद्भुत ज्ञानतंतुओं' 
का है, तो इस पर यह शंका होती है कि बालक का देह माता-पिता के शुक्र- 
शोणित से बना होता है, फिर उनमें अविद्यमान ऐसे शानतंतु बालक के मस्तिष्क 
में आए कहाँ से ! कहीं-कहीं माता-पिता की सी ज्ञानशक्ति बालक में देखी जाती 
है सही, पर इसमें भी प्रश्न है कि ऐसा सुयोग क्यो मिला? किसी-किसी जगह 
यह भी देखा जाता है कि माता-पिता की योग्यता बहुत बढ़ी-चढ़ी होती हे और 
उनके सो प्रयत्न करने पर भी लड़का गँवार ही रह जाता है । 
यह सबको विदित ही है कि एक साथ--युगलरूप से--जन्मे हुए, दो बालक 
भी समान नहीं होते । माता-पिता की देख-माल बराबर होने पर भी एक साधारण 
ही रहता है ओर दूसरा कही आगे बढ़ जाता है। एक का पिण्ड रोग से नहीं 
* छूटता और दूसरा बढ़े-बढ़े कुश्तीबाजो से हाथ मिलाता है । एक दीघजीवी बनता 
है और दूसरा सौ यत्न होते रहने पर भी यम का अतिथि बन जता है । एक की 
इच्छा सयत होती है ओर दूसरे की असंयत । 
जो शक्ति, मह्यवीर में, बुद्ध मे , शद्ड॒राचाय्य मे थीवह उनके माता-पिताओ 
मे न थी। हमचन्द्राचार्य की प्रतिमा के कारण उनके माता-पिता नहीं माने जा 
सकते । उनके गुरु भी उनकी प्रतिभा के मुख्य कारण नहीं, क्योंकि देवचन्द्रसूरि 
के हेमचन्द्राचाय के सियाय और भी शिष्य थे, फिर क्‍या कारण है कि दूसरे 
शिष्यों का नाम लोग जानते तक नहीं और देमचन्द्राचा्य का नाम इतना प्रसिद्ध 
है ? भीमती एनी बिसेन्ट मे जो विशिष्ट शक्ति देखी जाती है वह उनके माता- 
पिताओं मे न थी और न उनकी पुत्री मे' भी । श्रच्छा, और भी कुछ प्रामाशिक 
उदाहरणों को देखिए -- 
प्रकाश की खोज करनेवाले डा० यग दो वर्ष की उम्र मे पुस्तक को बहुत 
अच्छी तरह बाँच सकते थे। चार वर्ष की उम्र मे' बे दो दफे बाइबल पढ़ चुके थे। 
सात वर्ष की अवस्था में उन्होंने गणितशासत्र पडना आरम्म किया था और तेरह 
वष की अवस्था में लेटिन, ग्रीक, हित्रु, फेच, इटलियन आदि भाषाएँ सीख 
ली थीं। सर विलियम रोवन हंमिल्ट, इन्होंने तीन वर्ष की उम्र में हित्र भाषा 
सीखना आरंभ किया और सात वर्ष की उम्र मे' उस भाषा मे' इतना नैपुश्य 
कक हे कक की ट्रीनियी कालेज के एक फेलो को स्वीकार करना पड़ा 
; | के पद के ग्रार्थियों मे' भी उनके बरावर ज्ञान नहीं है और 
तेरह वर्ष की बय मे तो उन्होंने कम से कम तेरह भाषा पर अधिकार जमा लिया 
पल यो कफ बाजी हे रत पं 
संमिलित हुई थी। उसने उस अवस्था में 


क्वांद श्श्र 


कई नाटक लिखे थे । उसकी माता के कंथनानुसार वह पाँच वर्ष की वय में कई 
छोटी-मोटी कक्तिएँ बना लेती थी । उसकी क़िली हुई कुछ कविताएँ महारानी 
विक्योरिया के पास थीं। उस समय उस बालिका का अश्रेजी शान भी आश्चर्य- 
जनक था, वह कहती थी कि मैं अंग्रेजी पढ़ी नहीं हूँ, परन्तु उसे जानती हूँ । 

उक्त उदाहरणों पर ध्यान देने से यह स्पष्ट जान पड़ता है कि इस जन्म में 
देखी जानेवाली सत्र विज्क्षणताएँ न तो वतेमान जन्म की कृति का ही परि- 
याम है, न माता-पिता के केवल संस्कार का ही, और न केवल परिस्थिति का 
ही । इसलिए आत्मा के अस्तित्व की मर्यादा को गर्भ के आरंभ समय से और भी 
पूर्व मानना चाहिए.। वही पूर्व जन्म है | पूर्व जन्म में इच्छा या प्रवृत्ति द्वारा 
जो संस्कार संचित हुए हों उन्हीं के आधार पर उपयुक्त शक्लाओं तथा विज्- 
क्षणताओ का सुसंगत समाधान हो जाता है । जिस युक्ति से एक पूर्व जन्म सिद्ध 
हुआ उसी के बल पर से अनेक पूर्व जन्म की परंपरा सिद्ध हो जाती है। क्योकि 
अ्परिमित ज्ञानशक्ति एक जन्म के अम्यास का फल नहीं हो सकता । इस प्रकार 
आत्मा, देह से जुदा अनादि सिद्ध होता है। अ्रनादि तत्व का कभी नाश नहीं 
होता इस सिद्धान्त को सभी दार्शनिक मानते हैं। गीता मे' मी कहा गया है-- 

नजासता विद्यते भावा नाभावा विद्यते सतः | 

--श्र० २ श्लो० १६ 

इतना ही नहीं, बल्कि वर्तमान शरीर के ज्ञाद आत्मा का अस्तित्व माने बिना 
अनेक प्रश्न हल ही नही हो सकते । 

बहुत लोग ऐसे देखे जाते हैं कि वे इस जन्म मे' तो प्रामाणिक जीवन जिताते 
हैं परन्तु रहते है दरिद्वी और ऐसे भी देखे जाते हैं कि जो न्याय, नीति और 
धम का नाम सुनकर चिढ़ते है परत होते हैं वे सब तरदद से सुखी । ऐसी अनेक 
व्यक्तियाँ मिल सकती है जो हैं तो स्वयं दोषी और उनके दोषों का---अपराधों 
का--फल भोग रहे है दूसरे एक हत्या करता है और दूसरा पकड़ा जाकर 
फांसी पर लटकाया जाता है। एक करता है चोरी और पकड़ा जाता दे दुसरा। 
श्रव इस पर विचार करना चाहिए. कि जिनको अपनी अच्छी या बुरी क॒ति का 
बदला इस जन्म मे नहीं मिला, उनकी कृति क्‍या यों ही विफल हो जाएगी ! 
यह कइना कि कृति विफल नहीं होती, यदि कर्ता को फल्ल नहीं मिला तो भी उसका 
श्रसर समाज के या देश के अन्य लोगों पर होता ही है--सो भी ठीक नहीं | 
क्योंकि मनुष्य जो कुछ करता है वह सब दूसरों के लिए ही नहीं । रात-दिन परोप- 
कार करने मे निरत महात्माओं की भी इच्छा, दूसरों की भल्लाई करने के निमित्त 
से अपना परमात्मत्व प्रकट करने की ही रहती हे । विश्व की व्यवस्था मे' इच्छा का 
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बहुत ऊँचा स्थान है। ऐसी दशा मे' क्तमान देश के साथ इच्छा के मूल का 
भी नाश मान लेना युक्तिसंगत नहीं | मनुष्य अपने जीवन की आजिरी घड़ी तक 
ऐसी ही कोशिश करता रहता है जिससे कि अपना भला हो। यह नहीं कि ऐसा 
करनेवाले सब्च भ्रान्त ही होते हैं| बहुत श्रागे पहुँचे हुए स्थिरचित्त व शान्त 
ग्रशावान्‌ योगी भी इसी विचार से अपने साधन को सिद्ध करने की चेष्टा 
मे लगे होते हैं कि इस जन्म में नहीं तो दूसरे मे! ही सही, किसी समय 
हम परमात्ममाव को प्रकट कर ही लेंगे। इसके सिवाय सभी के चित्त मे यह 
स्फुरणा हुआ करती है कि मैं बराबर कायम रहूँगा। शरीर, नाश होने के 
बाद चेतन का अस्तित्व यदि न माना जाय तो व्यक्ति का उद्देश्य कितना 
संकुचित बन जाता है और काय्यक्षेत्र भी कितना श्रल्प रह जाता है! 
औरों के लिए जो कुछ किया जाय परन्ठु वह अपने लिए किये जानेवाले 
कामों के बराबर हो नहीं सकता । चेतन की उत्तर मर्यादा को वर्तमान देह के 
अन्तिम क्षण तक मान लेने से व्यक्ति को महत्त्वाकाज्ञा एक तरह से छोड़ देनी 
पड़ती है | इस जन्म में नहीं तो श्रगले जन्म में सही, परन्तु मैं श्रपना उद्देश्य 
अवश्य सिद्ध करूँगा--यह भावना मनुष्य के हृदय में जितना बल्ल प्रकटासकती है 
उतना बल्ल अन्य कोई भावना नहीं प्रकया सकती । यह भी नहीं कहा जा सकता 
कि उक्त भावना मिश्या है, क्प्रोंकि उसका आविर्भाव नैसर्मिक और सबंबिदित 
है। विकासवाद भले ही भोतिक रचनाओं की देखकर जड तत्वों पर खड़ा 
किया गया हो, पर उसका विषय चेतन भी बन सकता है। इन सत्न बातों पर 
ध्यान देने से यह माने बिना संतोष नहीं होता कि चेतन एक खतंत्र तत्त्व है । 
वह जानते या श्रनजानते जो अच्छा-बुरा कम करता है उसका फल, उसे भोगना 
ही पडता है और इसलिए उसे पुनर्जन्म के चक्कर में घूमना पड़ता है। बुद्ध 
भगवान्‌ ने भी पुनर्जन्म माना है । पक्का निरीश्वरबादी जन परिडत निदशे, 


कर्मचक्रकृत पुनर्जन्म को मानता है। यह पुनर्जन्म का स्वीकार आत्मा के स्वतन्त्र 
अस्तित्व को मानने के लिए. प्रबल प्रमाण है | 


१०--कर्म-तत्त्व के विपय में जैनद्शेन की विशेषता 


जैनदशन में प्रत्येक कर्म की बध्यमान, सत्‌ और उदयमान ये तीन अ्वस्थाएँ 
मानी हुई हैं। उन्हें क्रमशः बन्ध, सत्ता और उदय कहते हैं। जेनेतर दशनों में 
भी कर्म की उन अवस्थाओं का वर्शन है। उनमें बध्यमान कर्म को 'क्रियमाण', 
सत्कर्म को 'संचित' और उदयमान कर्म को आ्रारूध', कहा है। किन्तु जेनशाखत 
में शानावरणीय आदिरूप से कर्म का ८ तथा १४८ भेंदों में वर्गीकरण किया हैं 
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और इनके हाशा संसारी आत्मा की अनुभविद्ध मिन्‍न-मिन्‍्न श्रवत्थाओं का जैसा 
खुद्धासा किया गया है वैसा किसी मी मैनेतर दर्शन में नहीं है । पातझलदर्शन 
में कर्म के जाति, आयु और भोग तीन तरद के विपाक बतलाए, हैं, परन्तु 
कैन दर्शन में कर्म के संबन्ध में किये गये विचार के सामने वह बर्णन नाम 
मात्र का है। 

आत्मा के साथ कम का अन्ध कैसे होता हे ! किन-किन कारण से होता है ९ 
किस कारण से कम में कैसी शक्ति पैदा होती है ? कम, अधिक से अधिक और 
कम से कम कितने समय तक आत्मा के साथ लगा रह सकता द्वे ? आत्मा के 
साथ लगा हुआ भी कम , कितने समय तक विपाक देने में अ्रसमर्थ है ? विपाक 
का नियत समय भी बदला जा सकता है या नहीं ! यदि बदला जा सकता है 
तो उसके लिए कैसे आत्मपरिणाम आवश्यक है! एक कर्म, अन्य कर्मरूप कब 
बन सकता है ! उसकी बन्धकालीन तीव्रमन्‍्द शक्तियाँ किस प्रकार बदली जा 
सकती हैं? पीछे से विपाक देनेवाला कर्म पहले ही कब और किस तरह मोगा 
जा सकता है? कितना भी बलवान्‌ कम क्‍यों न हो, पर उसका विपाक शुद्ध 
आत्मिक परिणामों से कैसे रोक दिया जाता है ? कभी-कभी आत्मा के शतशः 
प्रयत्न करने पर भी कम , अपना विपाक बिना भोगवाए नहीं छूट्ता ? आत्मा किस 
तरह कर्म का कर्ता और किस तरह भोक्ता है ? इतना होने पर भी वस्तुतः आत्मा 
में कम का कतृंव्य और भोक्तृत्व किस प्रकार नहीं हे ! सक्‍्लेशरूप परिणाम 
अपनी आकर्षण शक्ति से आत्मा पर एक प्रकार की सूक्ष्म रज का पटल किस 
तरह डाल देते हैं! आत्मा बीर्य-शक्ति के आविर्भाव के द्वारा इस सूक्ष्म रज के 
पटल को किस तरह उठा फंक देता है ! स्वभावतः झुद्ध आत्मा मी कर्म के प्रभाव 
से किस-किस प्रकार मलीन सा दीखता हे ? और बाह्य दजारों आवरखों के होने 
पर भी आत्मा अपने शुद्ध स्वरूप से च्युत किस तरह नहीं होता है ! वह अपनी 
उत्कान्ति के समय पूवबद्ध तीबर कर्मों को भी किस तरह हटा देता है ! वह अपने 
बत्तेमान परमात्मशाव को देखने के लिए जिस समय उत्सुक होता है उस समय 
उक्षके, और अन्तरायभूत कर्म के बीच कैसा इन्द्र (युद्ध) होता है ! अन्त में बीर्य- 
बान्‌ आत्मा किस प्रकार के परिणामों से बलवान कर्मों को कमजोर करके अपने 
प्रगति-मार्ग को निष्कश्टक करता है ! आत्म-मन्दिर में वर्तमान परमात्मदेब का 
साज्षात्कार कराने में सहायक परिणाम, जिन्हें अपूर्वकरण” तथा “अनिश्नत्तिकरण' 
कहते हैं, उनका क्या स्वरूप है ! जीव श्रपनी शुद्ध परिणाम-तरंगमाला के वैद्युतिक 
यन्त्र से कर्म के पहाड़ों को किस कदर चूर-चूर कर डालता है ! कभी-कमी 
गुलांद खाकर कम हो, जो कुछ देर के लिए दबे होते है, वे ही प्रगतिशील आत्म. 
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को किस तरह नीचे पटक देते हैं ! कौन-कौन कर्म, बन्धच की व उदय की अपेक्षा 
आपस में विरोधी हैं! किस कर्म का बनन्‍्ध किस श्रवस्था में अवश्यम्भावी और 
किस अवस्था में अनियत हे ? किस कर्म का विपाक किस हालत तक नियत और 
किस हालत में अनियत है? आत्मसंबद्ध अतोन्द्रिय कर्मसज किस प्रकार की 
आकर्षण शक्ति से स्थृत्न पुदूगलों को खींचा करता है श्रौर उनके द्वारा शरीर, 
मन, सूक्ष्मशरीर आदि का निर्माण किया करता है ! इत्यादि संख्यातीत प्रश्न, जो कर्म से 
संबन्ध रखते है, उनका सयुक्तिक, विस्तृत व विशद खुलासा जैन कमसाहित्य 
के सिवाय अन्य किसी मी दर्शन के साहित्य से नहीं किया जा सकता। यही कम - 
तत्त्व के विषय में जैनदर्शन की विशेषता है। 


'करम विपाक! ग्रन्थ का परिचय 


संसार में जितने प्रतिष्ठित सम्प्रदाय ( घम्मसंस्थाएँ ) है उन सबका साहित्य 
दो विभागों में निभाजित है--(१। तत््वज्ञन और (२) आचार व किया । 

ये दोनों विभाग एक दूसरे से बिलकुल ही अलग नहीं है। उनका संत्रन्ध 
चैसा ही है जैसा शरीर में नेत्र और हाथ-पैर आदि अन्य अवयवो का । जैन- 
सम्प्रदाय का साहित्य भी तत्त्वज्ञान और आचार इन दोनों विभागों में बेटा हुआ 
है। यह ग्रन्थ पहले विभाग से संबन्ध रखता है, अश्यंत्‌ इसमे विधिनिषेधात्मक 
क्रिया का बएन नहीं है, किन्तु इसमें वणशन है तत्व का | यो तो जैनदर्शन में 
अनेक तत्वों पर विविध दृष्टि से बिचार किया है पर इस ग्रन्थ मे उन सब का 
वर्णन नहीं है । इसमें प्रधानतया कर्मतत््व का बन है। आत्मवादी सभी दर्शन 
किसी न किसी रूप में कर्म को मानते ही हैं, पर मैन दर्शन इस संबन्ध में अपनी 
असाधारण विशेषता रखता है ग्रथवा यो कहिए कि कम तत्व के विचार 
प्रदेश में जैनदशन अपना सानी नहीं रखता, इसलिए इस अन्थ को जैनदर्शन 
की विशेषता का था जैन दशन के विचारणीय तत्त्व का ग्रन्थ कहना 
उचित है। 


विशेष परिचय-- 


इस ग्रन्थ का अधिक परिचय करने के लिए इसके नाम, विषय, वर्णुनक्रम, 
रचना का मूलाधार, परिमाण, भाषा, कतता आदि बातों की ओर ध्यान देना 
जरूरी है। 

नाम--इस ग्न्थ के 'कर्मविषाक' और 'प्रथम कर्मग्रन्थ' इन दो नामों में से 
पहला नाम तो विषयानुरूप है तथा उसका उल्लेख स्वयं प्रन्थकार ने आठि में 
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“कम्मविवागं समासओो हुच्छे! तथा अन्त में 'इआ कम्मबिवागोरर्थ इस कथन 
से स्पष्ट ही कर दिया है । परन्तु दूसरे नाम का उल्लेख कहीं भी नहीं किया है । 
वह नाम केवल इसलिए प्रचल्लित हो गया है कि कर्मस्तब आदि अन्य कर्मविषयक 
प्रस्थों से यह पहला है; इसके बिना पढ़े कर्मस्तव आदि अगले अकरणों में प्रवेश 
ही नहीं हो सकता | पिछला नाम इतना प्रसिद्ध है कि पदने-पढ़ाने वाले तथा 
भ्रत्य लोग प्रायः उसी नाम से व्यवद्वार करते हैं । पहला कमग्रन्थ', इस प्रचलित 
नाम से मूल नाम यहाँ तक अपसिद्ध सा हो गया है कि कर्मविपाक कहने से 
बहुत से लोग कहनेवाले का आशय ही नहीं समझते | यह बात इस प्रकरण के 
विषय में दी नहीं, बल्कि कर्मस्तव आदि अग्रिम प्रकरणों के विषय में भी बराबर 
लागू पड़ती है। अर्थात्‌ कर्मस्तव, बन्धस्वामित्व, पडशीतिक, शतक ओर ससतिका 
कहने से क्रमशः दूसरे, तीसरे, चौथे, पॉचवे और छुट्ठे प्रकरण का मतलब बहुत 
कम लोग सममेगे; परन्तु दूसरा, तीसरा, चौथा, पाँचवाँ और छूठा कर्मप्रन्थ 
कहने से सत्र लोग कहनेवाले का भाव समझ लेंगे । 


विषय - इस गन्थ का विषय कर्मतत््व है, पर इसमें कम से संत्रन्ध रखने 
वाली अनेक बातों पर बिचार न करके प्रकृति-श्रंश पर ही प्रधानतया विचार किया 
है, अर्थात्‌ कर्म की सब प्रकृतियों का विपाक!ही इसमें मुख्यतया वर्णन किया 
गया है | इसी अभिप्राय से इसका नाम भी 'कमंविपाक! रक्‍्खा गया है। 

वर्णन क्रम- इस ग्रन्थ में सबसे पहले यह दिखाया है कि कर्मन्ध स्वा- 
भाविक नहीं, किन्तु सहेतुक है। इसके बाद कर्म का स्वरूप परिपूर्ण बताने के 
लिए उसे चार अ्रंशों में विभाजित किया है--(१) प्रकृति, (२) स्थिति, (३) रस 
और (४) प्रदेश । इसके बाद आठ प्रकृतियों के नाम और उनके उत्तर भेदों 
की संख्या बताई गई है। अनन्तर ज्ञानावरणीयकर्म के स्वरूप को दृशन्त, कार्य 
और कारण द्वारा दिखलाने के लिए प्रारम्भ में अन्थकार ने ज्ञान का निरूपण 
किया है। शान के पाँच मेंदो को और उनके अवान्तर भेदों को सक्षेप में, परन्तु 
तत्त्वरूप से दिखाया है। शान का निरूपण करके उसके आवरणभूत कर्म फा 
इशस्त द्वारा उद्घाटन ( खुलासा ) किया है । अनन्तर दशेनावरण कर्म को 
इृश्टन्त द्वारा समझाया है। पीछे उसके भेदों को दिखल्ाते हुए दर्शन शब्द का 
अर्थ बतलाया है | 

दर्शनावरणीय कर्म के भेदों में पाँच प्रकार की निद्वाओं का सर्वानुभवसिद्ध 
स्वरूप, संक्षेप में, पर बढ़ी मनोरंजकता से वर्णन किया है । इसके बाद क्रम से 
सुल-दुःखजनक वेदनीयकर्म, सद्िश्वास और सच्चारित्र के प्रतिबन्धक मोहनीयकर्म, 


२४० जैन घम और दर्शन 


खऋझत्तय जीवन के वरोधी आयुकर्म, गति, जाति आदि अनेक अ्रवस्थाओं के जनक 
नामकर्म उश्च-नीचगोत्रजनक गोजकर्म और लाभ आदि में दकावट करनेवाले 
झन्तराय कर्म का तथा उन प्रत्येक कर्म के मेदों का थोड़े में, किन्तु अनुभवसिद्ध 
बर्णन किया है। अन्त में प्रत्येक कर्म के कारण को दिखाकर मन्थ समास किया 
है । इस प्रकार इस अन्थ का प्रधान विषय कर्म का विपाक है, तथापि प्रसंगवश 
इसमें लो कुछु कहा गया है उस सबको संक्षेप में पाँच विभागों में बाँट 
सकते ईैं-- 

( १ ) प्रत्येक कर्म के प्रकृति आदि चार अंशों का कथन, (२ ) कर्म की 
मूल तथा उत्तर प्रकृतियाँ, ( ३ ) पाँच प्रकार के ज्ञान और चार प्रकार के दर्शन 
का वर्णन, ( ४) सब प्रकृतियों का दृष्टान्त पूर्वक कार्यक्थन, (५) सब्र प्रकृतियों 
के कारण का कथन । 

आधार--यों तो यह ग्रन्थ कर्मप्रकृति, पश्चसंग्रह आदि प्राचीनतर ग्रन्थों के 
आधार पर रचा गया है परन्तु इसका साक्षात्‌ आधार प्रार्चीन कर्मविपाक है जो 
श्री गग ऋषि का बनाया हुआ है। प्राचीन कर्मग्रन्थ १६६ गाथाप्रमागु होने से पहले 
पहल कर्मशार्त्र में प्रवेश करनेवालो के लिए बहुत विस्तृत हो जाता है, इसलिए 
उसका सक्षेप केवल ६१ गाथाओ में कर दिया गया है। इतना संक्षेप होने पर 
भी इसमें प्राचीन कर्मविपाक की खास व तात्विक बात कोई मी नहीं छूटी है । 
इतना ही नहीं, बल्कि सक्षेप करने में ग्रन्थकार ने यहाँ तक ध्यान रखा है कि 
कुछ अति उपयोगी नवीन विषय, जिनका वर्णन प्राचीन कर्मविषाक मे नहीं है 
उन्हें भी इस ग्रन्थ मे' दाखिल कर दिया है। उदाहरणाय-श्रुतज्ञान के पर्याय 
आदि २० भेद तथा आठ कर्मप्रकृतियों के बन्ध के हेतु, प्राचीन कर्मविपाक में 
नहीं हैं, पर उनका वर्णन इसमे है | संक्षेप करने मे अन्थकार ने इस तत्व की 
ओर भी ध्यान रखा है कि जिस एक बात का वर्णन करने से शअ्रन्य बातें भी 
समानता के कारण सुगमता से समझी जा सके वहाँ उस बात को ही बतलाना, 
अन्य को नहीं | इसी अभिप्राव से, प्राचीन कर्मविषाक मे जैसे प्रत्येक मूल या 
उत्तर प्रकृति का विपाक दिखाया गया है वैसे इस ग्रन्थ में नहीं दिखाया है। 
परन्तु आवश्यक वक्तव्य मे कुछ भी कमी नहीं की गई है। इसी से इस ग्रन्थ का 
प्रचार सवंसाधारण हो गया है। इसके पढ़नेबाले प्राचीन कर्मविपाक को बिना 
टीका-टिप्पण के अनायास ही समर सकते हैं। यह ग्रन्थ संक्षेररूप होने से सब 
को मुख-पाठ करने मे' व याद रखने मे बड़ी आसानी होती है। इसी से प्राचीन 
कर्मविपाक के छुप जाने पर भी इसकी चाह और माँग मे कुछ भी कमी नहीं 
हुई है। इस कर्मषिपाक की अपेक्षा प्राचीन कर्मब्िपाक बड़ा है सही, पर वह मी 


१६ कालरन्थों के कर्ता हुए 


उससे पुरातन ग्रन्थ का संछेप हीं हे, यह बात उसकी आदि मे वर्तमान बोच्छ 
कम्भवियार्ग गुरूबइद्ठ समासेश' इस वाक्य से स्पष्ट हे । 

साषा-- यह कर्मग्रन्य तथा इसके आगे के अन्य सभी कर्मगन्थों का मूल 
प्राकृत भाषा में हैं। इनकी टीका संस्कृत मे है। मूल गाथाएँ ऐसी सुगम भाषा 
में' रची हुई हैं कि पढ़ने वालों को थोड़ा बहुत संस्कृत का बोध हो और उन्हें 
कुछ प्राकत के नियम समभा दिये जाएँ तो वे मूल गाथाओं के ऊपर से ही 
विषय का परिशान कर सकते हैं । संस्कृत टीका भी बड़ी विशद भाषा मे' खुसासे 
के साथ लिखी गई है जिससे जिज्ञासुओं को पढ़ने मे बहुत सुगमता होती है । 


ग्रन्यकार की जीवनी 


(१) समय-- प्रस्तुत अन्थ के कर्ता श्री देवेन्द्रयूरि का समय विक्रम की 
१३ वीं शताब्दी का श्रन्त और चौदहवीं शताब्दी का आरम्म है। उनका स्वर्गवास 
वि० सं० १३३७ में हुआ ऐसा उल्लेख गुर्वावली में* स्पष्ट है परन्तु उनके 
जन्म, दीक्षा, सूरिपद श्रादि के समय का उल्लेख कहीं नहीं मिलता; तथापि यह 
जान पड़ता है कि १२८४ में श्री जगबनन्द्र सूरि ने तपागच्छु की स्थापना की, तब ये 
दीक्षित होंगे | क्योंकि गब्हुस्थापना के बाद श्रीमगशन्द्रसूरि के द्वारा ही भ्रीदेबेन्द्र- 
सूरि और श्री विजयचन्द्रसूरि को सूरिपद दिए जाने का वर्णन गु्बावली में" हे । 
यह तो मानना ही पड़ता है कि सूरिपद्‌ ग्रहण करने के समय, श्री देवेन्द्रसूरि वय, 
विद्या और संयम से स्थविर होंगे। अन्यथा इतने गुरुतर पद का और खास करके 
नवीन प्रतिष्ठित किये गए, तपागब्छु के नायकत्व का भार वे कैसे सम्हाल सकते ? 

उनका सूरिपद्‌ वि० सं० १२८४ के घाद हुआ । सूरिपद का समय अनुमान 
वि० सं० १३०० मान लिया जाए, तब्र भी यह कहा जा सकता है कि तपागच्छु 
की स्थापना के समय वे नवदीक्षित होंगे। उनकी कुल्ल उम्र ५० या ४२ ये की 
मान ली जाए तो यह सिद्ध है कि वि० सं० १२७५ के लगमग उनका जन्म 
हुआ होगा | बि० सं० १३०२ में उन्होने उज्जयिनी में श्रेष्ठिर जिनचन्द्र के पुत्र 
वीरघवल को दीक्षा दी, जो आगे विद्यानन्दसूरि के नाम से विख्यात हुए। उस 
समय देवेन्द्रसूरि की उम्र २४-२७ वर्ष की मान ली जाए तब भी उक्त अनुमान 
की--१२७५ के लगभग जन्म होने की--पृष्टि होती है। श्रस्तु; जन्म का, दीक्षा 
का तथा सूरिपद्‌ का समय निश्चित न होने पर भरी इस बात में कोई संदेह नहीं 
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खफ जैसभ्रम और दर्शन 

है।कि के प्िक्मे की १३ वीं शताब्दी के भभ्रन्त में तथा चौदहवीं शताब्दी के 
आरम्भ में अपने अस्तित्व से भारतवर्ष की, और खासकर गुजरात तथा मालबा, 
की शोभा बढ़ा रहे ये । 

-, (२ ) जन्मभूमि, जाति आदि-शी देवेन्द्रदूरि का जन्म किस देश में, 
किस जाति और किस परिवार में हुआ इसका कोई प्रमाण अब्र तक नहीं मिला । 
गुप्नावली में' उनके जीवन का देत्तान्त है, पर वह बहुत संक्षित है। उससे 
सूरिपद ग्रहण करने के बाद की बातो का उल्लेख है, अन्य बातो का नहीं। इस- 
लिए. उसेके आधार पर उनके जीवन के संबन्ध में जहाँ कही उल्लेख हुआ हे 
वह अधूरा ही हे | तथापि गुजरात ओर मालवा में उनका अधिक विहार, इस 
अनुमान की सूचना कर सकता है कि वे गुजरात या मालवा में से किसी देश में 
जन्मे होगे । उनकी जाति और माता-पिता के संबन्ध में तो साधन के श्रभाव से 
किसी प्रकार के अनुमान को श्रवकाश ही नहीं है । 

(३) विद्वत्ता और चारित्रतत्परता- श्री देवेन्द्रसूरिजी जैनशास्त्र के पूरे 
विद्वान ये इसमें तो कोई सन्देह ही नहीं, क्‍योंकि इस बात की गवाही उनके ग्रन्थ 
ही दे रहे हैं | अब तक उनका बनाया हुआ ऐसा कोई ग्रन्थ देखने में नहीं 
आया जिसमें कि उन्होंने स्वतन्त्र भाव से पड़दशन पर अपने विचार प्रकट किये 
हो; परन्तु गुर्बाबलो के वर्णन से पता चलता है कि वे प्रडदर्शन के मार्मिक विद्वान 
थे और इसी से मन्त्रीश्वर वस्तुपाल तथा अ्न्य-अन्य विद्वान उनके व्याख्यान में 
आया करते थे | यह कोई नियम नही है कि जो जिस विपय का परिडत हो वह 
उस पर ग्रन्थ लिखे ही, कई कारणो से ऐसा नहीं भी हो सकता। परल्तु भ्री देवेन्द्र- 
सूरि का जैनागमविपयक ज्ञान हृदयस्पर्शी था यह बात असन्दिग्ध है। उन्होने पाँच 
कर्मग्रन्थ--जो नवीन कर्मपन्थ के नाम से प्रसिद्ध है (और जिनमें से यह पहला है) 
सटीक रचे है। टीका इतनी विशद्‌ और सप्रमाण है कि उसे देखने के बाद 
प्राचीन कर्मग्रन्य या उसकी टीकाएँ देखने की जिज्ञासा एक तरह से शान्त हो 
जाती है। उनके संस्कृत तथा प्राकृत भाषा में रचे हुए अनेक ग्रन्थ इस बात की 
स्पष्ट सूचना करते है कि वे संस्कृत तथा प्राकृत भाषा के प्रखर परिडत थे । 

श्री देवेन्द्रसूरि केवल विद्वान्‌ द्वी न थे किन्तु वे चारित्रधर्म में बड़े दृढ़ थे । 
इसके प्रमाण में इतना ही कहना पर्यास है कि उस समय क्रियाशिथिलता को 
देखकर श्री जगघन्द्र सूरि ने बड़े पुरुषार्थ और निःसीम त्याग से, जो क्रियोद्धार 
किया था उसका निर्वाह भी देवेन्द्रसूरि ने ही किया | यद्यपि भी जगब्नन्द्रयूरि ने 
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कर्मप्रन्थी के कर्ता र्‌इ३ 
भी देवेन्द्रयूरिं तथा भ्री विजयचन्द्रयूरि दोनों को आचार्यपद पर प्रतिष्ठित किया थॉ, 
तथापि गुरु के आरम्म किये हुए क्रियोदार के दुर्धर कार्य को भी देवेन्द्रयूरि ही 
सम्हाल सकें। तत्कालीन शियिलाचार्य्यां का प्रमाव उन पर कुंछु भी नहीं पड़ा। 
इससे उल्टा श्री विजयचन्द्रसूरि, विद्वान्‌ होने पर भी प्रमाद के चैंगुल में फँस गए 
और शियिलाचारी हुए' । अपने सहचारी को शिथिल देख, समझाने पर भी 
उनके न समभने से अन्त में भ्रीदेवेन्द्रयूरि ने अपनी क्रियादचि के कारण उनसे 
खझतंग होना पसंद किया । इससे यह बात साफ प्रमाणित होती है कि थे बढ़े हे 
मन के और शुरुभक्त थे । उनका हृदय ऐसा संस्कारी था कि उसमें गुण का 
प्रतिबिम्न तो शीघ्र पड़ जाता था पर दोष का नहीं; क्योंकि दसवीं, स्यारहब्रीं, 
बारहवीं और तेरहवीं शताब्दी में जो श्वेताम्बर तथा दिगम्बर संप्रदाय के अनेक 
असाधारण विद्वान्‌ हुए, उनकी विद्वता, अ्न्थनिर्माणपटुता और चारित्रप्रियता श्रादि 
गुणों का ग्रभाष तो श्री देवेन्द्रसूरि के हृदय पर पड़ा,* परन्तु उस समय जो अनेक 
शिथिलाचारी थे, उनका असर इन पर कुछ भी नहीं पडा | 

श्री देवेन्द्रसूरि के शुद्धक्रियापक्षपाती होने से अनेक मुम॒क्तु, जो कल्याणार्थी व 
संविश्न-पाक्षिक थे वे आकर उनसे मिल गए थे। इस प्रकार उन्होंने ज्ञान के 
समान चारित्र को भी स्थिर रखने व उन्नत करने में अपनी शक्ति का उपयोग 
किया था । 

(४) गुरु-भी देवेन्द्रसूरि के गुरु ये श्रीजगब्नन्द्र सूरि जिन्होंने श्री देवभद्र 
उपाध्याय की मदद से क्रियोद्धार का कार्य आरम्म किया था। इस कार्य में 
उन्होंने श्रपती श्रसाधारण त्यागवृत्ति दिखाकर औरों के लिए. आदर्श उपस्थित 
किया था। उन्होंने आजन्म आयंबिल व्रत का नियम लेकर घी, दुध आदि के 
लिए जैन-शास्त्र में व्यवह्र किये गए. विक्ृति शब्द को यथाथ सिद्ध किया | 
इसी कठिन तपस्या के कारण बड़गच्छु का तपागच्छो नाम हुआ और वे 
तपागब्छु के आदि सूत्रधार कहत्ञाएं। मन्त्रीश्वर वस्तुगाल ने गच्छ परिवर्तन के 


१ देखो गुर्बावली पद्म १२२ से उनका जीवनइृत्त | 

ह २ उदाहरणार्थ--भी गर्गऋषि, जो दसवीं शताब्दी में हुए, उनके कर्मबरिपाक 
का संक्षेप इन्होंने किया | भी नेमिचन्द्र सिद्धान्त चक्रवर्तों, जो ग्यारहवीं शताब्दी में 

हुए, उनके रचित गोम्मट्सार से श्रुतशञान के पदभ्रुतादि बीस भेद पहले कम म्रन्थ 

में(दाखिल किये जो श्वेताम्बरीय अन्य ंथों में श्रम तक देखने मे नहीं आए । 

भी मल्यगिरिसूरि, जो बारइवीं शताब्दी में हुए, वनके अंथ के तो वाक्य के वाक्य 

इनकी बनाई ठीका आदि में दृष्टिगोचर होते हैं । 


२९४८ जैस घम: और दश्शल 


समय भी. जयचब्कतद्रयूटीश्वर की बद्ुत झर्चांपूजा-को । भी जगन्वन्द्रदूरि तप्रस्वी-शी 
न ये किन्तु दे प्रतिमाशा्षी भी थे, क्योंकि युर्वांवली में यह वर्णन हे कि उन्होंते 
चित्तौड़ की सजधानी झधाट ( अहड़ ) नगर में बत्तीस दिगम्बस-वादियों के स्थय- 
बाद किया था और उसमें वे हीरे के समान अमेद्य रहे ये । इस कारण चित्तौड़- 
नरेश की ओर से उनको 'हीरल्ा' की पदवी ' मिली थी। उनकी कठिन तफ्त्या, 
शुद्ध बुद्धि और निरव चारिज्र के लिए यही प्रमाण बस है कि उनके स्थापित 
किये हुए. तपागच्छ के पाट पर आज तक * ऐसे विद्वान्‌, कियातत्पर और 
शासन प्रभावक आचाय्यं बराबर दोते आए हैं कि जिनके सामने बादशाहों ने, 
हिन्दू नरपतियों ने और बड़े-बड़े विद्वानों ने सिर कुकाया है । 

(४) परिवार--शीी देवेन्द्रयूरि का परिवार कितना बड़ा था इसका स्पष्ट 
खुलासा तो कहीं देखने में नहों आया, पर इतना लिखा मिल्लता हे कि अनेक 
संविम्म मुनि, उनके आश्रित थे |? गुर्वावल्ली में उनके दो शिष्य--श्री विद्यानन्द्‌ 
और श्री धर्मकीत्ति--का उल्लेख है। ये दोनों भाई थे। “विद्यानन्द” नाम, सूरिपद 
के पीछे का हैं । इन्होंने 'विद्यानन्द' नाम का व्याकरण बनाया है। धर्मकीर्ति 
उपाध्याय, जो सूरिपद लेने के बाद “धर्मपोष' नाम से प्रसिद्ध हुए, उन्होने भी 
कुछ अथ रखे हैं | ये दोनों शिष्य, अन्य शास्त्रों के श्रतिरिक्त जैन-शास्त्र के अच्छे 
विद्वान थे । इसका प्रमाण, उनके गुरु श्री देवेन्द्रसूरि की कमग्रन्थ की बृत्ति के 
श्रन्तिम पद्म से मिलता है। उन्होंने लिखा है कि 'मेरी बनाई हुई इस टीका को 
श्री विद्यानन्द और श्री धमंकीत्ति, दोनो विद्वानों ने शोधा है ।? इन दोनों का 
विस्तृत वृत्तान्त जैनतत्त्वादर्श के ब्ारहवें परिच्छेद में दिया है । 

(६) प्रग्थ--श्री देवेन्द्रसूरि के कुछ ग्रंथ जिनका हाल मालूम हुआ है उनके 
नाम नीचे लिखे जाते है- 

१ भ्राद्धदिनक्ृत्य सूत्रबृत्ति, २ सटीक पाँच नवीन कमंग्रंथ, ३ सिद्धपंचाशिका 
सूतइत्ति, ४ धर्मरत्नवृत्ति, ५ सुदर्शन चरित्र, ६ चैत्यवंदनादि भाष्यत्रय, ७ बंदा- 
सबृत्ति, ८ सिरिउसहवद्धमाण प्रमुख स्तवन, ६ सिद्धदण्डिका, १० साखत्तिदशा | 

इनमें से प्राय: बहुत से ग्रन्थ जैनधर्म प्रसारक सभा भावनगर, आत्मानन्द 
सभा भावनगर, देवचद लालभाई पुस्तकोद्धार फरड सूरत की ओर से छुप चुके हैं । 
३० १६२१ ] ०६२१ | |] [ कर्मवपाक की प्रस्ताबना कर्म॑विपाक की प्रस्तावना 

१ यह सब्र जानने के लिए देखो गुर्वावली पद्म ८८ से आगे । 

२ यथा भी हीरविजयसूरि, श्रीमद्‌ न्यायविशारद महामहोपाध्याय यशोविजय- 
गणि, श्रीमद्‌ न्यायास्मोनिधि विजयानन्दयूरि, आदि । 

३ देखो, पद्य १५३ में आगे । 


कर्मस्तव! 
अन्य रचजा फर उद्दह्य 


कम विपाक' नामक प्रथम कर्मग्रन्थ में कम की मूंल सेथा ठत्तर प्रकृतियाँ 
का वर्णन किया गया है। उसमें बन्ध योग्य, उदय-उदीरला-मोग्य और सत्ता 
योग्य प्रकृतियों की जुदी-जुदी संज्या भी दिखलाई गई है। अब उन प्रकृतियों 
के क्‍न्‍ध की, उदय-उदीरणा की और सत्ता की योग्यता को दिखाने की ऋषश्यकंता 
है। सो इसी आवश्यकता को पूरा करने के उद्दे श्य से इस दूसरे कम अम्य की 
रचना हुई है । | 
विषय-घर्ण न-शेली 
संसारी जीव गिनती में अ्रनन्त हैं | इसलिए उनमें से एक व्यक्ति का निर्देश 
करके उन सब्न की बन्धादि संबन्धी योग्यता को दिखाना असंभव है । इसके 
' अतिरिक्त एक व्यक्ति में बन्धादि संबन्धी योग्यता भी सदा एक सी नहीं रहती; 
क्‍योंकि परिणाम व विचार के बदलते रहने के कारण बन्धादि विधयक योग्यता 
भी प्रति समय बदला करती है। अश्रतएव आआत्मदर्शों शास्त्रकारों ने देहधारी 
जीवों के १४ वर्ग किये हैं | यह वर्गीकरण, उनकी आम्यन्तर शुद्धि की उत्कान्ति- 
अपक्रान्ति के आधार पर किया गया है । इसी वर्गाकिरणं को शास्त्रीय परिभाषा 
मे गुशस्थान-क्रम कहते हैं। गुणस्थान का यह क्रम ऐसा है कि जिससे १४ 
विभागों मे' सभी देहघारी जीवों का समावेश हो जाता है जिससे कि अनन्त 
देहघारियों की बन्धादि संबन्धी योग्यता को १४ विभागों के द्वारा बतल्ाना सहज 
हो जाता है और एक जीव-व्यक्ति की योग्यता--जो प्रति समय बदला करती 
है---उसका भी प्रदर्शन किसी न किसी विभाग द्वारा किया जा सकता है। संसारी 
जीबों की आन्तरिक शुद्धि के तस्तममाव की पूरी वेशानिक जाँच करके गुण- 
स्थान क्रम की रचना की गई है। रससे यह बतलाना या समझना सरल हो 
अया है कि श्रम्ुक प्रकार की आत्तरिक अशुद्धि या शुद्विवाला जीव, इतनी ही 
प्रकृतियों के बन्ध का, उदय-उदीरणा का और सत्ता का अधिकारी है सकता है | 
इस कम ग्रन्थ में उक्त गुणस्थान क्रम के आधार से हो जीों की बन्धादि-सेबंधी 
औम्यता को बतल्ाया है। यही इस अन्य की विषय-वर्णन-शेली है । 


२४६ जैन घमं और दशंन 


विषय-विभाग 


इस प्रंथ के विषय के मुख्य चार विभाग हैं--(१) बन्धाधिकार, (२) उदया- 
घिकार, (३) उदोरणाधिकार और (४) सत्ताधिकार । 

बन्धाधिकार में गुशस्थान-क्रम को लेकर प्रत्येक गुणस्थान-वर्ती जीवों की 
बन्ब योग्यता को दिखाया है। इसी प्रकार उदयाघिकार में, उनकी उदय-संबन्‍्धी 
योग्यता को, उदीरणाधिकार में उदीरणा संबन्‍्धी योग्यता को और सत्ताधिकार 
में सत्ता संबन्धी योग्यता को दिखाया है । उक्त चार अधिकारों की घटना जिस 
बस्तु पर की गई है, इस वस्तु-गुणस्थानक्रम का नाम निर्देश भी अन्थ के आरम्भ 
में ही कर दिया गया है । श्रतण्व, इस अन्थ का विषय, पाँच भागों में विभाजित 
हो गया है | सबसे पहले, गुणस्थान-क्रम का निर्देश और पीछे क्रमशः पूर्ोक्त 
चार अधिकारी । 
कर्मेस्तव” नाम रखने का अभिप्राय 

आध्यात्मिक विद्वानों की दृष्टि, सभी प्रददतियों में आत्मा की ओर रहती दे । 
वे, करें कुछु भी पर उस समय अपने सामने एक ऐसा आदर्श उपस्थित किये 
होते हैं कि जिससे उनकी आध्यात्मिक महत््वामिल्ञाषा पर जगत के आकर्षण का 
कुछ भी असर नहीं होता । उन लोगों का अ्रटल्ल विश्वास है कि 'ठीक-ठीक लक्षित . 
दिशा की ओर जो जहाज चलता हे वह, बहुत कर विष्न-बाधाओ्रों का शिकार 
नहीं होता ।! यह विश्वास, कर्मग्रन्थ के रचयिता आचाय में भी था इससे उन्होंने 
ग्रन्थ-र्वना विषयक प्रद्नत्ति के समय भी महान्‌ आदर्श को अपनी नजर के सामने 
रखना चाह्य | ग्रन्थकार की दृष्टि में आदश्श थे भगवान्‌ महावीर । भगवान्‌ 
महावीर के जिस कर्मज्षय रूप असाधारण गुण पर ग्रन्थकार मुग्ध हुए. ये 
उस गुण को उन्होने अपनी कृति द्वारा दर्शाना चाह । इसल्लिए प्रखुत ग्रन्थ 
की रचना उन्होंने अपने आदश भगवान्‌ मह्यवीर की स्तुति के बहाने से की है । 
इस ग्रन्थ में मुख्य वर्णन, कर्म के बन्धादि का है, पर वह किया गया है स्तुति के 
बहाने से | अतएव, प्रस्तुत ग्न्थ का अर्थानुरूप नाम कर्मस्तब रखा गया है | 
प्रन्थ रचना का आधार 

इस अन्थ की रचना श्राचीन कमस्तव' नामक दूसरे कर्म भ्रन्थ के आधार 
पर हुई है | उसका और इसका विषय एक ही है । भेद इतना ही है कि इसका 
परिमाण प्राचीन अन्थ से अल्प है। प्राचीन में ५५ गायाएँ है, पर इसमें ३४ । 
जो बात प्राचीन में कुछ विस्तार से कही हे उसे इसमें परिमित शब्दों के द्ाय 
कह दिया है। यद्यपि ब्यवह्वार में प्राचीन कर्मग्रन्य का नाम 'कर्मस्तव' है, पर 


हि 'कर्मसतान' , हु 
३५७ 
४.5£ कर्मस्तव . सडक 


वंसके ऑरमम की गायां सैंश्वर्ट ' जान पढ़ता हैं कि उंसका अ्रंसेली- नांगे 
घन्वोदयसत्वयुक्तस्तवी है । यथा--- »/ ६: ४ 
नमिऊण जिणवरिंदे तिहुयणवरनाणदंसणपहवे |” ' 
वंधुदयसंतजत्त वोच्छामि थय॑ निसमिद्ठ [हक “४ 

प्राचीन के आधार से बताए गए इस, कमग्रन्थ का “कंमंस्त! नाझ कर्ता 
मे इस अन्थ के किसी भाग में उल्लिखित नहीं प्रकेया है, तथापि इसका 
कर्मस्तव” नाम होने में कोई संदेह नहीं है। क्योंकि इसी अन्थ के कर्चा 
श्री देवेन्रसूरि ने अपने रचे तीसरे कर्मग्रन्थ के अन्य में 'निर्य कम्मत्थयं सो! 
इस अ्रंश से उस नाम का कथन कर ही दिया है। स्तव शब्द के पूबे में 'बन्धोद्षय- 
सत्त्व' या “कर्म” कोई भी शब्द सवा जाएं, मतलन एक ही है ! परन्तु इस जगह 
इसकी चर्चा, केवल इसलिए की गई है कि प्राचीन दूसरे कर्म अन्थ के और 
गोम्मटसार के दूसरे प्रकरण के नाम में कुछ भी फरक नहीं है । यह नाम की 
एकता, श्वेताग्बर-दिगम्बर आत्ार्यों के अन्य-रचना-विषयक पारस्परिक अनुकरण 
का पूरा प्रमाण है। यह बात ध्यान देने योग्य है कि नाम सवंदा समान छोने 
पर भी गोम्मट्सार में तो 'स्तव' शब्द की व्याख्या बिलकुल विंलक्षण है, प्र 
प्राचीन द्वितीय क्मंग्रन्थ में तथा उसकी टीका में 'स्तव' शब्द के उस विलक्षण 
अर्थ की कुछ भी सूचना नहीं है। इससे यह जान पड़ता है कि यदि गोम्मठ्सार 
के बन्धोदयसत्त्वयुक्त नाम का आशभ्रय लेकर प्राचीन द्वितीय कर्मग्रन्थ का वह नाम 
रखा गया होता तो उसका विलक्ञण अर्थ भी इसमें स्थान पाता । इससे यह 
कहना पडता है कि प्राचीन द्वितीय कर्मग्रन्थ की रचना गोम्मटसार से पूर्व हुई 
होगी । गोम्मटसार की रचना का समय विक्रम की ग्यारवीं शताब्दी बतलाया 
जाता है--प्राचीन द्वितीय क्मग्रन्थ की रचना का समय तथा उसके कर्ता का 
नाम आदि ज्ञात नहीं । परन्तु उसकी येका करने वाले “श्री गोविन्दाचार्य” है 
जो श्री देवनाग के शिष्य थे। श्री गोविंदाचाय का समय भी संदेह की तह में 
छिपा हे पर उनकी बनाई हुई टीका की प्रति--जो बि० सं० १२७७ में ताड़पंत्र 
पर लिखी हुई द्े--मिलती है | इससे यह निश्चित है कि उनका समय, वि० सं० 
१२७७ से पहले होना चाहिए। यदि अनुमान से टीकाकार को समय श्शेथीं 
शताब्दी माना जाए तो भी यह अनुमान करने में कोई झापतति नहीं कि मूल 
द्वितीय कर्मग्रन्थ की रचना उससे स्रौ-दो सौ वर्ष पहले ही होनी चादिए | इससे 
यह हो सकता है कि कदाचित्‌ उस द्वितीय कर्मग्रन्थ का ही नाम गोम्मटसार में 
लिया यया हो और स्वतंत्रता दिखाने के लिए स्तथ! शब्द की व्याख्या, बिलकुल 
अदल्ष दी गई हो। अस्त; इस विषय में कुछ भी निश्चित करना साइस है.। बह 
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आझनुमान कष्ट, अतंशान लेखकों की सेक्ली का ऋनुकरला मात है। कस अवीज 
द्वितीय कर्मग्रन्थ के प्रणेता भी देवेन्द्रयूरि का समग्र आदि पहले ऋसमन्ध की प्रस्ता- 
बना से जान लेना । 
गोम्मटसार में 'स्तब” शब्द का सकेतिक अमे 

इस फर्मग्रन्थ में गुशस्थान को लेकर बन्च, उदय, उदीरणा और सत्ता का 
विचार किया है वैसे ही गोम्मण्सार में किया है। इस कर्मग्रन्थ का नाम तो “कर्म- 
स्तव! है पर गोम्मव्सार के उस प्रकरण का नाम 'बन्धोदयसत्त-युक्त-स्तव' जो 
“बन्धुदयसत्तजुत्त ओघादेसे य॑ं बोच्छुं” हस कथन से सिद्ध है (गो० कर्म० गा० 
७६ ) | दोनों नामों में कोई विशेष अन्तर नहीं है । क्योंकि कर्मस्‍्तव में जो कर्म 
शब्द है उसी की जगह 'बंधोदयसत्ययुक्त' शब्द रखा गया है। परन्तु 'स्तव' शब्द 
दोनों नामों में समान होने पर भी, उसके अथे में बिलकुल मिन्नता हे | 'कर्मस्तव! 
में 'स्तव” शब्द का मतत्नन्न स्तृति से है जो सर्वत्र प्रसिद्ध ही है पर गोम्मटसार में 
धस्तव” शब्द का स्तुति अ्र्थ न करके खास सांकेतिक किया गया है। इसी प्रकार 
उसमें स्तुति! शब्द का भी पारभाषिक श्रथ किया है जो और कहीं दृष्टिगोचर 
नहीं होता । जैसे--- 

सयलंगेक्कगेक्कंगद्दियार सवित्थरं ससंखेवं | 
वर्णणसत्थं थयधुइधम्मकहा होइ णियमेर ॥ 
--मगो० कर्म» गा» दू८ 

अथात्‌ किसी विषय के समस्त अ्रंगों का विस्तार या संक्षेप से वशन करने 
वाला शाज्र '्तव! कहलाता है, एक अंग का विस्तार या संक्षेप से वर्णन करनेवाला 
शास्त्र 'स्तुति' और एक अंग के किसी अधिकार का वर्णन जिसमें हे बह शास्त्र 
“र्म-कथा' कहाता है । 

इस प्रकार विषय और नामकरण दोनों तुल्यप्राय होने पर भी नामार्थ में जो 
भेद पाया जाता है, वह संप्रदाय-भेद तथा ग्रन्थ-रचना-संत्रंघी देश-काल के भेद 
का परिणाम जान पड़ता है | 


गुणस्थान का संक्षिप्त सामान्य-स्व॒रूप 


आत्मा की अवस्था किसी समय अज्ञानपूर्ण होती है। वह अबस्था 
सबसे प्रथम होने के कारण निकृष्ट है। उस अवस्था से आत्मा अ्रपने 
स्वाभाविक चेतना, चारित्र आदि गुणों के विकास की बदौलत निकलता है 
और धीरे-धीरे उन शक्तियों के क्कास के श्रनुसार उत्कान्ति करता हुआ विकास 
की पूर्यकला--अंतिम हृद को पहुँच जाता है। पहली निरृष्ट अपस्था से 
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'सिलकर विकास की आखिरी भूमि को पामा ही आत्मा का परम शाध्य है। 
इस परम साध्य की सिद्धि होने तक आत्मा को एक के थाद दूसरी, दूसरी के 
चाद तीसरी ऐसी कमिक अनेक क्रवस्थाओं में से गुलरना पश़ता है। इन्हीं 
झवस्याओं की भेणी की “विक्रास क्रम' या 'उत्कांति मार्ग! बछते हैं; और बैत- 
'शास्जीय परिमाषा में उसे “गुख्स्थान-कम' कहते हैं। इस विफकासकम के समय 
होनेवाली श्रात्मा की मिन्न-मिन्न अवस्थाञ्रों का संक्षेप १४ भागों में कर दिया 
है। ये १४ भाग गुणस्थान के नाम से प्रसिद्ध हैं। दिगम्बर साहित्य में गुण- 
स्थान! अर्थ में संत्रेप, ओपघ सामान्य और जीवसमास शब्दों का भी प्रयोग देखा 
जाता है। १४ गुणस्थानों में प्रथम की अपेक्षा दूसरा, दुसरे की अपेक्षा भ्तीसरा-- 
इस प्रकार पूर्षपूब॑वर्ती गुशस्थान की अपेक्षा पर-परवर्ती गुणस्थानों में विकास 
की मात्रा अधिक रहती है । विकास की न्यूनाघिकता का निर्शय आश्मिक स्थिरता 
की न्यूनाधिकता पर अवलंजित है। स्थिरता, समाधि अंतर्दृष्टि, स्वभाव-रमण, 
स्वोन्मुखता--हन सब शब्दों का मतलब एक ही है। स्थिरता का तारतम्य दर्शन 
और चारित््य-शक्ति की शुद्धि के तारतम्थ पर निमंर हे । दर्शन शक्ति का 
जितना अधिक विकास जितनी अधिक निर्मलता उतना ही अश्रधिक आविमाय 
सब्रिश्वास, सदरुचि, सदभक्ति, सतञद्धा या सत्याग्रह का समक्तिए | दशंन 
शक्ति के विकास के बाद चारित्र शक्ति के विकास का क्रम आता है । जितना - 
जितना चारित्र-शक्ति का श्रधिक विकास उतना-उतना अधिक आवषिभोाव क्षमा, 
संतोष, गाम्मीयं, इन्द्रिय-जय आदि चारित्र गुणों का होता है। जैसे-जैसे द्शन शक्ति 
व चारित्र शक्ति की विशुद्धि बढ़ती जाती है, तैसे-तैसे स्थिरता की मात्रा भी 
अधिक-अधिक होती जाती है | दशन-शक्ति व चारित्र-शक्ति को विशुद्धि का बढ़ना- 
घटना, उन शक्तियों के प्रतिब्ंधक ( रोकनेवाले ) संस्कारों की न्यूनता-अधिकता 
या मन्दता-तीत्रता पर अवलंबित है। प्रथम तीन गणस्थानों में दशन-शक्त्ति 
ञ चरित्र-शक््ति का विकास इसलिए नहीं होता कि उनमें उन शक्तियों के प्रति- 
बंधक संस्कारों की अ्रधिकता या तीज़ता है। चतुर्थ आदि मुण स्थानों में वे ही 
प्रतिबन्धक संस्कार कम (मन्द) हो जाते हैं; इससे उन गुरास्थानों में शक्तियों 
का विकास आरम्म हो जाता है। 
इन प्रतिबन्धक ( कषाय ) संस्कारों के स्थूल् दृष्टि से ४ व्िमाग किये हैं। 
औ विभाग उन काषाबिफक संस्कारों की विपाक शक्ति के तरतम-माव पर आशभित 
हैं। उनमें से पहला विभाग--जो दर्शन शक्ति का प्रतिबन्धक है-उसे दशन- 
मोह तथा अनम्तामुवन्‍्थी कहते हैं | शेष तीन विभाग चारित्र शक्ति के प्रतिबस्थक 
हैं। उनको व्याक्रम अप्रत्याख्यानावरण, प्रत्याख्यानावरण और संप्वलन फहते 


्‌्फ़ जैन धर्म और दर्शन 


हैं। प्रथम विश्वाग की चीज़ता, स्यूनाधिक ग्रेमाण में तीन गुणस्थानों (भूमिफाशों) 
तक रहती है। इससे पहले तीन गुणस्थानों में दशन-शक्ति के अविमाव का 
सम्भव नहीं होता । कषाय के उक्त प्रथम विभाग की अल्पता, मन्दता या अमाष 
होते ही दशय-शक्ति व्यक्त होती है । इसी समय आत्मा को दृष्टि खुल जाती है। 
दृष्टि के इस उन्मेष को विवेकख्याति, भेदज्ाल, प्रक्ृति-पुरुषान्यता-साक्षात्कार 
और ज्ह्मशान भी कहते हैं । 
इस शुद्धि दृष्टि से आत्मा जड़-चेतन का सेद, असंदिग्ध रूप से जान लेता 
है। यह उसके विकास-क्रम की चौथी भूमिका है इसी भूमिका में से कह 
अन्तहष्टि बन जाता हे ओर आत्म मन्दिर में वर्तमान तात्विक परमात्म-स्वरूप को 
देखता है| पहले की तीन भूमिकाओ में दर्शन मोह और अनन्तानुबस्धी नाम के 
कपाय संस्कारों की प्रबलता के कारण आत्मा अपने परमात्म-माव को देख नहीं 
सकता । उस समय वह बहिदृष्टि होता है। दर्शनमोह आदि सस्कारो के वेग के 
कारण उस समय उसकी दृष्टि इतनी अस्थिर व चचल बन जाती है कि जिससे 
बह अपने में ही वर्तमान परमात्म स्वरूप या ईश्वरत्व को देख नहीं सकता। 
ईश्वरत्व भीतर ही है, परन्ठु है वह अत्यन्त सक्षम; इसलिए स्थिर व निर्मेल दृष्टि 
द्वारा ही उसका दर्शन किया जा सकता है। चौथी भूमिका या चोथे गुणस्थान 
को परमात्म-भाव के या ईश्वरत्व के दर्शन का 5र कहना चाहिए। श्रोर उतनी हृद 
तक पहुँचे हुए आत्मा को अन्तरात्मा कहना चाहिए. । इसके विपरीत पहली तीन 
भूमिकाओं में बतने के समय, आत्मा को बहिरात्मा कहना चाहिये। क्‍योंकि बह 
उस समय बाहरी वस्तुओं में ही आत्मत्व की भ्रान्ति से इधर-उधर दोड़ लगाया 
करता है | चोथी भूमिका में दर्शन मोह तथा अनन्तानुबन्धी संस्कारों का वेग तो 
नही रहता, पर चारित्र-शक्ति के आवरण-भूत संस्कारों का वेग अवश्य रहता है। उनमें 
से अप्रत्याख्यानावरण संस्कार का वेग चौथी भूमिका से आगे नहीं होता इससे 
पाँचवीं भूमिका में चारित्र-शक्ति का प्राथमिक विकास होता है; जिससे उत्त समय 
आत्मा, इन्द्रिय-जय यम-नियम आदि को थोड़े बहुत रूप में करता है--थोढ़े 
बहुत नियम पालने के लिए सहिष्णु हो जाता है । प्रत्याज्यानावरण नामक 
संस्कार--जिनका वेग पाँचवी भूमिका से आगे नहीं है--उनका प्रभाव पड़ते ही 
चारित्र-शक्ति का विकास और भी बढ़ता है, जिससे आत्मा बारी भोगों से हटकर 
पूरा संन्यासी बंन जाता है। यह हुई विकास की छुठी भूमिका । इस भूमिका में 
भी चारित्र-शक्ति के बिपक्की 'संज्वलन” नाम के सस्कार कभी-कभी ऊधम मचाते 
हैं, जिससे चारित्र-शक्ति का विकास दचता नहीं, पर उसकी शुद्धि या स्थिरता में 
अन्तयय इस प्रकार आते हैं, जिस प्रकार वायु के वेग के कारण, दीए छी ज्योति 


गुशस्थान-क्रम २५४१ 


की स्थिरता व अधिकता में । आत्मा जब संज्यल्नन! नाम के संस्कारों को दबाता 
है, तब उत्कान्ति पथ की सातवीं आदि भूमिकाओं को लॉँधकर ग्यारधवींबारइवीं 
भूमिका तक पहुँच जाता है। बारहवीं भूमिका में दर्शन-शक्ति व चारित्र-शक्ति 
के विपक्षी संस्कार सर्वया नष्ट हो जाते हैं, जिससे उक्त दोनों शक्तियाँ पूर्ण 
विकसित हो जाती हैं। तथापि उस अ्रवस्था में शरीर का संबन्ध रहने के कारण 
आत्मा की स्थिरता परिपूर्ण होने महीं पाती । वह चौदहवीं भूमिका में स्वथा पूर्ण 
बन जाती है श्रौर शरीर का वियोग होने के बाद वह स्थिरता, वह चारित्र-शक्ति 
अपने यथार्थ रूप में बिकसित होकर सदा के लिये एक सी रहती है । इसी को मोद् 
कहते है। मोक्ष कहीं बाहर से नहीं श्राता | वह आत्मा को समग्र शक्तियों का 
परिपूर्ण व्यक्त होना मात्र है-- : 
मोक्षस्य न हि वासोइस्ति न आमान्तरमेव च । 
अज्ञान-हृदयग्रन्थिनशों सोकछ् इति स्मृतः ॥ 
--शिव गीता--६ ऐ-र २ 

यह विकास की पराकाष्ठ, यह परमात्म-माव का श्रमेद, यह चौथी भूमिका 
( गुण-स्थान ) में देखे हुए ईैश्वरत्व का तादात्म्य, यह वेदान्तियों का ब्ह्य-माव 
यह जीव का शिव होना और यही उत्करान्ति मार्ग का अन्तिम साध्य है। इसी साध्य 
तक पहुँचने के लिए. आत्मा को विरोधी संस्कारों के साथ लड़ते-फंगड़ते, उन्हें 
दबाते, उत्करान्ति-मार्ग की जिन-जिन भूमिकाओं पर आना पड़ता है, उन 
भूमिकाओं के क्रम को ही 'गुणस्थान क्रम' समझना चाहिए। यह तो हुआ 
गुणस्थानों का सामान्य स्वरूप । उन सबका विशेष स्वरूप थोड़े बहुत विस्तार के 
साथ इसी कर्मग्रन्थ की दूसरी भाथा की व्याख्या में लिख दिया गया है। 


३० १६२१ ] [ द्वितीय कर्मग्रन्थ की प्रस्तावना 


बन्पस्ामित' 


विषय--मार्णणाओं में गुण स्थानों को शैकर बन्थस्वामित्व को वर्णन इस 
कर्मग्रन्थ में किया है; अर्थात्‌ किस-किस मार्गशा में कितने-कितने गुणस्थानों 
का संभव है और प्रत्येक मार्गशावर्ततों जीवों की साभान्य-रूप से तथा गुणस्थान 
के विभागानुसार कर्म-बन्ध संबन्धिनी कितनी योग्यता है इसका वर्णन प्रस्तुत 
श्रन्थ में किया है । 


मार्गणा, गुणस्थान और उनका पारस्परिक अन्तर 


(क ) मार्रणा--संसार में जीव-राशि अनन्त दै। सत्र जीवों के बाह्य 
और आन्तरिक जीवन की बनावट में जुदाई हे । क्या डील-डौल, क्‍या इन्द्रिय- 
रचना, क्‍या रूप-रज्ञ, क्या चाल-दाल, क्‍या विचार-शक्ति, क्या मनोजत्, क्‍या 
विकारजन्य भाव, क्या चारिन्र इन सब विषयों में जीव एक दूसरे से मिन्‍न है। 
यह भेद-बिस्तार कर्मजन्य--श्रौदयिक, औपशमिक, क्ञायोपशमिक और ज्ञायिक-- 
भावों पर तथा सहज पारिणामिक भाव पर श्रवत्नम्बित दहै। मिन्‍नता की गहराई 
इतनी ज्यादा है कि इससे सारा जगत्‌ आप ही श्रज|/यबधर बना हुआ है । इन 
अनन्त मिन्‍नताओं को शानियों ने संक्षेप में चोदह विभागों में विभाजित किया 
है। चोदह विभागों के भी अवान्तर विभाग किये हैं, जो ६२ है। जीवों की बाह्य- 
आन्तरिक-जीवन-संबन्धिनी श्रनन्त भिन्नताओं। के बुद्धिगम्य उक्त वर्गीकरण को 
शात्र में 'मागंणा' कहते हैं | 

(ख) गुणस्थान--मोह का प्रगाढ़तम गआ्वरण, जीव की निक्षष्टतम 
अवस्था है। सम्पूर्ण चारित्रशक्ति का विकास--निर्मोहता और स्थिरता की 
पराकाष्ठा--जीव की उदञ्बतम श्रवस्था है । निदृष्य्तम अवस्था से निकलकर उच्च- 
तम अवस्था तक पहुँचने के लिए. जीव मोह के परदे को क्रमश: हटाता है और 
अपने स्वाभाविक गुणों का विकास करता है | इस विकास-मार्ग में जीव को 
झनेक अवस्थाएँ तय करनी पड़ती हैं। जैसे थरमामीटर की नत्नी के अ्रह्न, 
उष्णता के परिमाण को बतलाते हैं वैसे ही उक्त अ्रनेक अवस्थाएँ जीव के 
आध्यात्मिक विकास की मात्रा को जनाती हैं । दूसरे शब्दों में इन अवस्थाओं को 
आध्यात्मिक विकास की परिमापक रेखाएँ कहना चाहिए। विकास-सार्ग की 


मारंश और शु्स्थान ... शक 


इन्हीं कमिक अव््थाओं को 'गुशल्थाल' कहते हैं। इन कमिक संख्यातीत अब- 
स्थाओं को शानियों ने संक्षेप में १४ विभागों में विभाजित किया है | यही है४ 
विभाग जैन शास्त्र में ११४ गुणस्थान' कहे जाते हैं। 

वैदिक साहित्य में इस प्रकार की आध्यात्मिक अवस्थाओं का वर्णन है।' 
*पातञ्जल योग-दर्शन में ऐसी आध्यात्मिक भूमिकाओं का मघुमती, मधु- 
प्रतीका, विशोका और संस्कारशेषा नाम से उल्लेख किया है। *योगवा- 
सिष्ठ में झशान की सात और शान की सात इस तरह चौदह चित्त-ममिकाओं 
का विचार आध्यात्मिक विकास के आधार पर बहुत विस्तार से किया है | 

(ग) मार्गशा भौर गुणस्थान का पारस्परिक अन्तर- मार्गणाओं की 
कल्पना कर्म पटल के तरतमभाव पर अ्वलम्त्रित नहीं हे, किन्तु जो शारीरिक,, 
मानसिक और आध्यात्मिक मिननताएँ जीव को घेरे हुए, है वही मार्गणाओं की 
कल्पना का आधार है। इसके विपरीत गुणस्थानों की कल्पना कमंपटल् के,. 
खास कर मोहनीय कर्म के, तरतमभाव और योग की प्रवृत्ति-पर अवलम्बित है | 

मार्गणाएँ जीव के विकास की सूचक नहीं हैं किन्तु वे उस के खवाभाविक-- 
वैभात्रिक रूपों का अनेक प्रकार से प्रथक्‍्करण है । इससे उल्टा गुणस्थान,, 
जोब के विकास के सूचक हैं, जे विकास की क्रमिक अ्रवस्थाओं का संत्तित्त 
वर्गीकरण है। 

मार्गणाएँ सब सह-भाबिनी हैं पर गुणस्थान क्रम-मावी। इसी कारण 
प्रत्येक जीब में एक साथ चौदहों मार्गणाएँ किसी न किसी प्रकार से पाई जाती 
हूँ--सभी संसार जीव एक ही समय में प्रत्येक मार्मणा में वतमान पाये जाते हैं । 
इससे उलगा गरुणस्थान एक समय में एक जीव में एक ही पाया जाता हे--एक 
समय में सब जीव किसी एक गुणस्थान के अधिकारी नहीं बन सकते, किंतु उन 
का कुछ भाग ही एक समय में एक गुणस्थान का अ्रधिकारी होता है। इसो 
बात को यो भी कह सकते हैं कि एक जीव एक समय में किसी एक गुणस्थान में 
ही वर्तमान होता है परंतु एक ही जीव एक समय में चौदहों मार्गशाओं में वतमान. 
होता है । 

पूब-पूव गुशस्थान को छोड़कर उत्तरोत्तर गुणस्थान को प्रास करना आध्या- 
त्मिक विकास को बढ़ाना है, परंतु पू्ब-पूब मार्गंणा को छोड़कर उत्तरोचतर 
मार्गणा न तो पाप्त ही की जा सकतो हैं और न इनसे श्राध्यात्मिक बिकास ही सिद्ध 

६ पाद १ सू २६; पाद हे सू, ४प्ू-४६ का साध्य; पाद १ सूत्र १ की टीका | 
२ उत्पत्ति प्रकरण-तर्य १६७-११८-१२६५ निर्बाण १२०-१२६ । 











न दैन धर्म और दर्शन 


होता है। विकास की लेरहवीं भूमिका तक पहुँचे हुए--कैवल्य-प्राप्त-जीब में भी 
कषाय के सिवाय सब मार्गयणाएं पाई जाती हैं पर गुणस्थान केबल तेरहंयाँ पाया 
जाता है। अंतिम-भूमिका-प्राप्त जीव में भी तीन-चार को छोड़ सब मार्गणाएँ 
झीती हैं जो कि विकास की बाधक नही है, किंतु गुशस्थान उसमें केवल चौंद- 
डवाँ होता है। 

पिछले कमंग्रन्थों के साथ तीसरे कमंग्रन्थ की संगति--दुःख देय है 
क्योंकि उसे कोई भी नहीं चाहता । दुःख का सबंथा नाश तभी हो सकता है जब 
कि उसके असली कारण का नाश किया जाए.। दुःख की असली जड़ है कर्म 
( वासना / । इसलिए उसका विशेष परिशान सब को करना चाहिए; क्योंकि कर्म 
का परिशान ब्रिना किए न तो कर्म से छुटकारा पाया जा सकता है और न दुश्ख 
से। इसी कारण पहले कर्मग्रन्थ में कर्म के स्वरूप का तथा उसके प्रकारों का 
बुद्धिगम्य वर्णन किया है | 

कर्म के स्वरूप ओर प्रकारों को जानने के त्राद यह प्रश्न होता है कि क्‍या 
कदाग्रही-सत्याग्रही, अजितेन्द्रिय-जितेन्द्रिय, अशान्त-शान्त और चपल-स्थिर सब्र 
प्रकार के जीब अपने-अपने मानस-क्षेत्र में कर्म के बीज को बराबर परिमाण में ही 
संग्रह करते और उनके फल को चखते रहते हैं या न्यूनाधिक परिमाण में ! इस 
प्रश्न का उत्तर दूसरे कमंग्रस्थ में दिया गया है । गुण॒स्थान के अनुसार प्राणीवर्ग 
के चौदह विभाग करके प्रत्येक विभाग की कर्म-विषयक बन्ध-उदय-उदीरणा-सत्ता- 
संबन्धी योग्यता का वर्शन किया गया है । जिस प्रकार प्रत्येक गुणस्थान वाले 
अनेक शरीरधारियों की कर्म-बत्ध आदि संबन्धी योग्यता दूसरे कर्मग्रन्थ के द्वार 
मालूम को जाती है इसी प्रकार एक शरीरधारो की कर्म-बन्ध-आदि-संत्रन्धी 
योग्यता, जो मिन्न-मिन्न समय में श्राध्यात्मिक उत्कर्ष तथा अ्रपकर्ष के अनुसार 
बदलती रहती है उसका श्ञान भी उसके द्वार किया जा सकता है | अतएव 
प्रत्येक विचार-शील प्राणी अपने या अन्य के आध्यात्मिक ब्िकास के परिमाण 
का शान करके यह जान सकता हे कि मुझ में या अन्य में किस-किस प्रकार के 
तथा कितने कर्म के बन्ध, उदय, उदीरणा और सत्ता की योग्यता है। 

उक्त प्रकार का ज्ञान होने के बाद फिर यह प्रश्न होता है कि क्या समान 
गुणस्थान वाले भिन्न-भिन्न गति के जीव या समान गुशस्थान वाले किन्तु स्यूना- 
धिक इन्द्रिय वाले जीव कर्म-बन्ध की समान योग्यता वाले होते हैं या अ्रसमान 
योग्यता वाले ! इस प्रकार यह भी प्रश्न होता है कि क्या समान गुणस्थान वाले 
स्थावर-जंगम जीव की या समान गुणस्थान वाल्ले किन्तु भिन्न-भिन्न योग-युक्त जीव 
की या समान गुणस्थान वाले मिन्न-मिन्न लिंग (वेद) घारी जीव की या समान 


,अन्चलामिल' २४७५ 


गुणस्थान वाले किन्तु विभिन्न कषाय वाले जीव की बन्च-योग्वता बधचर ही होती 
है या न्यूनाधिक ! इस तरह शान, दर्शन, संयम आदि गुणों की दृष्टि से मिन्‍न- 
भिन्न प्रकार के परन्तु गुशस्थान की दृष्टि से समान प्रकार के जीबों की बन्ध- 
योग्यता के संबन्ध में कई प्रश्न उठते है। इन प्रश्नों का उत्तर तीसरे क्मग्रन्थ 
में दिया गया है। इसमें जीवों की गति, इन्द्रिय, काय, योग, वेद, कषाय आदि 
चौदद अवस्थाओ को लेकर गुणस्थान-क्रम से यथा-संभव बन्ध-योग्यता दिखाई 
है, जो आध्यात्मिक दृष्टि वालों को बहुत मनन करने योग्य है | 

दूसरे कर्मग्रन्थ के ज्ञान की अपेक्षा--दूसरे कम-अंथ में गुणस्थानों को 
लेकर जीवों की कर्म-बन्ध-संत्रन्षिनी योग्यता दिखाई है और तीसरे में मार्गणाश्रों 
में भी सामान्य-रूप से बन्ध-योग्यता दिखाकर फिर प्रत्येक मार्गणा में यथासंभव 
गुणस्थानों को लेकर वह दिखाई गई है । इसीलिए. उक्त दोनों कमंग्रन्थों के 
विषय भिन्न होने पर भी उनका श्रापस में इतना घनिश्ट संबंध है कि जो दूसरे 
कर्मग्रंथ को अच्छी तरह न पढ़ ले वह तीसरे का अधिकारी ही नहीं हो सकता। 
अतः तीसरे के पहले दूसरे का शञान कर लेना चाहिए | 

प्राचीन और नवीन तीसरा कम ग्रभ्थ--ये दोनों, विषय में समान हैं। 
नवीन की अपेक्षा प्राचीन में विषय-वर्णन कुछ विस्तार से किया है; यही भेद है । 
हसी से नवीन में जितना विषय २५ गाथाओं में वर्शित है उतना ही विषय 
प्राचीन में ५४ गायाओं में | अंथकार ने श्रभ्यासियों की सरलता के लिए नवीन 
कमंग्रथ की रचना में यह ध्यान रखा है कि निष्पयोजन शब्द-विस्तार न हो और 
विषय पूरा श्राए ) इसीलिए गति श्रादि मार्गणा में गुणस्थानों की संख्या का 
निर्देश जैसा प्राचीन कर्मग्रंथ में बन्ध-स्वामित्त के कथन से अलग किया है 
नवीन कर्मम्रंथ में वैसा नहीं किया है; किन्तु यथासंभव गुण॒स्थानों को लेकर 
अन्ध-स्वामित्व दिखाया है, जिससे उनकी संख्या को अभ्यासी आप ही जान 
ले । नवीन कमंग्रंथ है संत्षिस पर वह इतना पूरा है कि इसके अ्रम्यासी थोड़े 
ही में विषय को जानकर प्राचीन अन्ध-स्वामित्व को बिना टीका-टिप्पणी की मदद 

(के जान सकते हैं इसी से पठन-पाठन में नवीन तीसरे का प्रचार है । 

गोम्मटसार के साथ तुलना-तीसरे कमंग्रंथ का विषय कर्मकारड में है 
पर उसकी वर्णन-शैली कुछ मिन्‍न है | इसके सिवाय तीसरे कर्मग्रंथ में जो-जो 
विषय नहीं हैं और दूसरे कर्मग्रंथ के संबन्‍्ध की दृष्टि से जिस-जिस विषय का वर्णन 
करना पढ़नेवालों के लिए लाभदायक है वह सब कमकाएड में है। तीसरे 
कर्मग्रंथ में मार्गशाश्रों में केवल बन्च-स्वामित्व वर्णित है परन्तु कर्मकाण्ड में 
बन्ध-स्थामित्व के अतिरिक्त मार्गशाओं को लेकर उदय-स्वामित्व, उदीरणा-स्वामित्व 


0 बैन धर्म और दक्ष 


और सत्ता-स्वामित्व भी वर्शित है | [ इसके विशेष खुलासे के लिए तीसरे' कर्मग्रंथ 
में परिशिष्ट (क) न॑० १ देखो ]। इसलिए तीसरे कर्मग्रंथ के अभ्यासियों को उसे 
अवश्य देखना चाहिए। तीसरे कर्मंग्रंथ में उदय-स्वामित्व आदि का विचार इस- 
लिए नहीं किया जान पड़ता हे कि दूसरे और तीसरे कर्मग्रंथ के पढ़ने के बाद 
ऋम्यासी उसे स्वयं सोच ले ' परन्तु आजकल तैयार विचार को सब जानते हैं; 
ज्वतंत्र विचार कर विषय को जानने बाले बहुत कम देखे जाते है। इसलिए, कर्म- 
काण्ड की उक्त विशेषता से सब अभ्यासियों को लाभ उठाना चाहिए। 


ईं० १६२२ ] [ तीसरे कमेप्रन्थ की प्रस्तावना 


बडशीतिक' 
नॉम--- 


प्रस्तुत प्रकरण का “चौथा कर्मग्रन्थ” यह नाम प्रसिद्ध है, किन्तु इसका असली 
नाम षडशीतिक है । यह “चौथा कर्मग्रन्थ' इसलिए. कह्दा गया है कि छुद्ट कर्म- 
ग्रन्थों में इसका नम्बर चौथा है; और 'प्रडदशीतिक' नाम इसल्लिए नियत है कि 
इसमें मूल गाथाएँ छियासी हैं | इसके सिवाय इस प्रकरण को “सूृह्रमार्थ विचार 
भी कद्दते हैं, सो इसलिए कि ग्रंथकार ने पंथ के अंत में 'सुहमत्थवियारो! 
शब्द का उल्लेख किया है । इस प्रकार देखने से यह स्पष्ट ही माल्रूम होता हे! 
कि प्रस्तुत प्रकरण के उक्त तीनों नाम अन्वर्थ--साथंक हैं । 

यद्यपि ट्यावाली प्रति जो श्रीयुत्‌ मीमसी माणिक द्वारा 'निर्णयसागर प्रेस, 
अम्बई” से प्रकाशित “प्रकरण रत्नाकर चतुर्थ भाग! में छुपी है, उसमें मूल 
गाथाओं की सख्या नवासी है, किन्तु वह प्रकाशक की भूल्न हे । क्योंकि उसमें 
जो तीन गायाएँ दूसरे, तीसरे और चौथे नम्बर पर मूल रूप में छुपी हैं, वे 
वस्तुतः मूल रूप नहीं है, कितु प्रस्तुत प्रक्रण को विषय-संग्रह गाथाएँ हैं। 
अर्थात्‌ इस प्रकरण में मुख्य क्या-क्या विषय हैं और प्रत्येक मुख्य विषय से 
सबंध रखनेवाले अन्य कितने बिषय है, इसका प्रदर्शन करनेवाली वे गाथाएँ 
हैं। अतएव ग्रथकार ने उक्त तीन गाथाएंँ स्वपोज्ञ थैका में उद्धृत की हैं, मूल 
रूप से नहों ली है और न उन पर टीका की है । 
संगति 

पहले तीन कर्मग्रथों के विषयो की संगति स्पष्ट है । अर्थात्‌ पहले कर्मग्रंथ में 
मूल तथा उत्तर कर्म प्रकृतियों की संख्या और उनका विपाक वर्णन किया गया 
है । दूसरे कमंग्रन्थ में प्रत्येक गुशस्थान को लेकर उसमें यथासंभव बंध, उदय, 
उदीरणा और सत्तागत उत्तर प्रकृतियों की संख्या चतलाई गई है ओर तीसरे 
कर्मग्रंथ में प्रत्येक मार्गशास्थान को लेकर उसमें यथासंभव गुणस्थानों के 
विषय में उत्तर कर्मप्रकृतियों का बंघस्वामित्त वर्णन किया है। तीसरे कर्मग्रंथ 
में मार्गणास्थानों में गुणस्थानों को लेकर वबंधस्वामिस्व वर्शन किया है सही, 
फिंत॒ मूल में कहीं भी यह विषय स्वतंत्र रूप से नहीं कहा गया है कि फिस किस 
मार्गशास्थान में कितने-कितने और किन-किन गणास्थानों का सम्भव है। 

अतएव चतुर्थ कर्मग्रन्थ में इस विषय का प्रतिपादन किया है और उक्त 


श्ष्द जैन घमं और दर्शान 


जिज्ञासा की पूर्ति की गई है । जैसे मार्गणास्थानों में गुणस्थानों की जिशासा होती 
है, वैसे ही जीवस्थानों में गुणस्थानों की और गुणस्थानों में जीवस्थानों की भी 
जिज्ञासा होती हे | इतना ही नहीं, बल्कि जीवस्थानों में योग, उपयोग आदि 
अन्यान्य विषयों की और मार्गणास्थानों में जीवस्थान, योग, उपयोग आदि 
अन्यान्य विषयों की तथा गुणस्थानों में योग, उपयोग आदि अनन्‍्यान्य विषयों की 
भी जिशासा होती है। इन सब जिज्ञासाओं की पूर्ति के लिए. चठ॒र्थ कमंग्रन्थ की 
रचना हुई है | इससे इसमे मुख्यतया जीवस्थान, मार्गशास्थान और गुणस्थान, 
ये तीन अधिकार रखे गये है। और प्रत्येक अधिकार में क्रमशः आठ, छुह तथा 
दस विषय वर्णित हैं, जिनका निर्देश पहली गाथा के भावाथ में पृष्ठ २ पर 
तथा स्फुट नोट में संग्रह गाथाओं के द्वारा किया गया है । इसके सिवाय प्रसंग 
वश इस ग्रन्थ में ग्रन्थकार ने भावों का और संख्या का भी विचार किया है । 

यह प्रश्न हो ही नहों सकता कि तीसरे कर्मप्रन्थ की संगति के अनुसार मार्गं- 
णास्थानों में गुणस्थानों मात्र का प्रतिपादन करना आवश्यक होने पर भी, जैसे 
अन्य-अन्य विषयों का इस ग्रंथ में अधिक वर्णन किया है, वैसे श्रौर भी नए-नए 
कई विषयों का वर्णन इसी ग्रथ में क्‍यों नही किया गया ! क्योंकि किसी भी एक 
ग्रंथ में सत्र विषयों का वर्णन श्रसंभव है | अ्रतएव कितने और किन विषयों का 
किस क्रम से बणन करना, यह प्रंथकार की इच्छा पर निर्मर है; अर्थात्‌ इस बात 
में प्रंथकार स्वतंत्र है । इस विषय में नियोग-पर्यनुयोग करने का किसी को अधि- 
कार नहीं है । 


प्राचीन और नवीन चतुर्थ कमप्रन्थ 


“घडशीतिक' यह मुख्य नाम दोनो का समान हे, क्योंकि गाथाओं की संख्या 
दोनों में बराबर छियासी ही है । परंतु नवीन ग्रंथकार ने 'सूक्ष्मा्थ विचार! ऐसा 
नाम दिया है और प्राचीन की टीका के अंत में टीकाकार ने उसका नाम “आग- 
प्रिक वस्तु विचारसार' दिया है। नवीन की तरह प्राचीन में भी मुख्य अधिकार 
जीवस्थान, मार्गणास्थान और गुणस्थान ये तीन ही है। गौण अधिकार भी बैसे 
नवीन में क्रमशः श्राठ, छह तथा दस हैं, वैसे ही प्राचीन में भी है । गाथाओ्ं की 
संख्या समान होते हुए भी नद्दीन में यह विशेषता है कि उसमें वर्णनशैली संज्तिस 
करके अंन्थकार ने दो और विषय बिस्तारपूर्वक वर्णन किये है। एहला विषय 
'भाष' और दूसरा 'संख्या हे । इन दोनों का स्वरूप नवीन में सविस्तर है और 
प्राचीन में बिल्कुल नहीं हे | इसके सिवाय प्राचीन और नवीन का विषय-साम्य 
तथा कम-साम्म बराबर हे । प्राचीन पर टीका, टिप्पणी, विवरण, उदार, भाष्य 


>श्डशीतिक' श्द्र्ह्‌ 
आदि अयोख्याएँ नवीन की अषैदा अधिक हैं। हाँ, नमीन पर, जैसे गुजराती टहें 
हैं, केसे चीन पर नहीं हैं। 
इस संबंध की विशेष जानकारी के लिए अथीत्‌ प्राचीन और नवीन पर 
कौन-कौन सी व्यास्या किप्त-किस मात्रा में श्रोर किस किसकी बनाई हुई हे, 
इत्यादि जानने के छ्िए, पहले कर्म्ंथ के आरम्भ में जो क्मंविधयक साह्वित्व मरी 
तालिका दी है, उसे देख लेना चाहिए । 


चौथा कर्मभ्न्‍्थ और आगम, पंचसंमरह तथा गोम्मटसार 


यद्यपि चौथे कर्मग्रंथ का फीई-कोई ( जैसे गुणस्थान आदि ) विषय वैदिक 
तथा बौद्ध साहित्य में नामांतर तथा प्रकारांतर से वर्णन किया हुआ मिलता है, 
तथापि उसकी समान कोटि का कोई खास ग्रंथ उक्त दोनों सम्प्रदायों के साहित्य में 
दृष्टिगोचर नहीं हुआ । 

जैन-साहित्य श्वेताम्बर श्रौर दिगम्बर, दो सम्प्रदायों में विभक्त है| श्वेताम्घर- 
सम्प्रदाय के साहित्य में विशिष्ट विद्वानों की कृति स्वरूप “आगम” और 'पशञ्चसंग्रह! 
ये प्राचीन गंथ ऐसे हैं, जिनमें कि चौथे कर्मंग्रंथ का सम्पूर्ण विषय पाया जाता 
है, या यों कहिए कि जिनके आधार पर चौथे कर्मग्रंथ की रचना ही की गई है। 

यद्यपि चौथे कर्मग्रंथ में श्रौर जितने त्रिषय जिस क्रम से वर्शित हैं, थे सब 
उसी क्रम से किसी एक आगमस तथा पकश्चसंग्रह के किसी एक भाग में वर्णित 
महीं हैं, तथापि मिन्‍न-भिन्‍न आगम और पश्चसग्रह के मिन्‍न-मिन्‍न भाग में उसके 
सभी विषय लगभग मित्र जाते हैं। चौथे कर्मग्रंथ का कौन सा विषय किस आगम 
में और पश्चसंग्रह के किस भाग में श्राता है, इसकी सूचना प्रस्तुत अनुवाद में उस- 
उस विषय के प्रसंग में टिप्पणी के तौर पर यथासंभव कर दी गई है, जिससे कि 
प्रस्तुत ग्रंथ के अम्यासियों को आगम और पद्मसंग्रह के कुछ उपयुक्त स्थल मालूम 
हों तथा सतभेद और विशेषताएँ ज्ञात हों | 

प्रस्तुत ग्रंथ के अ्रभ्यासियों के लिए आागम श्रौर पश्चसंग्रह का परिचय करना 
ल्लाभदायक है; क्योंकि उन ग्रंथों के गीरव का कारण सिफ़ उनकी प्राचीनता ही नहीं 
है, भल्कि उनकी विषय-मम्भीरता तथा विषयस्फुध्ता मी उनके गौरब का कारण है। 

भोम्मटसार! यह दिगम्बर सम्पदाय का कर्म-वेषयक एक प्रतिष्ठित अंथ हे, 
जो कि इस समय उपलब्ध है। यद्यपि वह श्रेताम्बरीय आशगम तथा पद्चसंप्रह की 
छापेर्ता बहुत अर्वाचीन है, फिर भी उसमें विषभ्न-बशंन, विषय-विभाग और 
प्रत्येक बिषय के लक्षण बहुत स्फुट हैं। गोम्मटसार के 'जीवकाण्ड' और 
'कर्मफाणड'- ये मुख्य दो विभाग हैं। चौथे कर्मपंथ का विषय जीस्कारड़ में ही 
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है और वह इससे बहुत बड़ा है। यद्यपि चौथे कर्मग्रंथ के सब बिषय प्रायः 
जीवकाएड में वर्णित हैं, तथापि दोनों की वर्शनशैली बहुत अंशों में मिन्न है । 
जीवकाण्ड में मुख्य बीस प्ररुपणाएँ हैं--१ गुणस्थान, १ जीवस्थान, 
2 पर्यासि, १ प्राण, £ संज्ञा, १४ मार्गणाएँ और १ उपयोग, कुल चीस। प्रत्येक 
प्ररूपणा का उसमें चहुत विस्तृत और विशद वर्णन है। अ्रनेक स्थलों में चौथे 


ब्ंथ के साथ उसका मतमेद भी है । 

इसमें संदेह नहीं कि चौथे कमंग्रंथ के पाठियो के लिए जीवकाए्ड एक खास 
देखने की वस्तु है; क्योंकि इससे अनेक विशेष बातें मालूम हो सकती हैं| कर्म- 
विषयक अनेक विशेष बाते जैसे श्वेताम्बरीय ग्रंथों में लम्य हैं, वेसे ही अनेक विशेष 
बातें, दिगंबरीय अथो में भी लभ्य हैं। इस कारण दोनों संप्रदाय के विशेष- 
जिज्ञासुओं को एक दूसरे के समान विषयक अंथ अवश्य देखने चाहिए | इसी 
अभिप्राय से अनुवाद भे उस-उस विषय का साम्य और वैषम्य दिखाने के लिए, 
जगह-जगह गोम्मटसार के अनेक उपयुक्त स्थल् उद्घत तथा निदिष्ट किये है। 


विषय-प्रवेश 

जिज्ञासु लोग जन्न तक किसी भी म्रंथ के प्रतिपाद्य विषय का परिचय नहीं 
कर लेते तत्र तक उस ग्रंथ के लिए, प्रद्धत्ति नहीं करते । इस नियम के अनुसार 
प्रस्तुत ग्रंथ के अध्ययन के निमित्त योग्य श्रधिकारियों की प्रदृत्ति कराने के लिए, 
यह आवश्यक हे कि शुरू में प्रस्ठुत ग्रंथ के विषय का परिचय कराया जाए। 
इसी को “विषय-प्रवेश' कहते है। 

विषय का परिचय सामान्य और विशेष दो प्रकार से कराया जा सकता है। 

(क) ग्रंथ किस तात्पर्य से बनाया गया है; उसका मुख्य विषय क्‍या है और 
वह कितने विभागों में विभाजित है; प्रत्येक विभाग से सबन्ध रखनेवाले अन्य 
कितने-कितने और कौन-कौन विषय हैं; इत्यादि वर्णन करके ग्रथ के शब्दात्मक 
कलेवर के साथ विषय-रूप आत्मा के सबन्ध का स्पष्टीकरण कर देना अर्थात्‌ ग्रंथ 
का प्रधान और गोण विषय क्या-क्या है तथा वह किस-किस क्रम से वर्णित हे, 
इसका निर्देश कर देना, यह विषय का सामान्य परिचय है | 

(जल) लक्षण द्वारा प्रत्येक विषय का स्वरूप बतलाना यह उसका विशेष 
परिचय है । 

प्रस्तुत अंध के विषय का विशेष परिचय तो उस-डस विषय के वर्शन-स्थान में 
यथासंभव मूल में किवा विवेचन में करा दिया गया है | भ्रतएवं इस जगह विषय 
का सामान्य परिचय कराना ही आवश्यक एवं उपयुक्त है। 


डशीतिंक' श६१ 


प्रस्तुत पंथ बनाने का तात्पप यद है कि सांसारिक जीवों की मिन्न-मिन्र 
झवस्थाओं का वर्णन करके यह बतलाया जाए कि अमुक-अमुक अवस्थाएँ 
ओऔषाधिक, वैभाविक किंवा कम-कृत होने से अस्थायी तथा देय हैं; और अ्रमुक- 
झमुक अवस्था स्वाभाविक होने के कारण स्थायी तथा उपादेय है। इसके सिवा 
यह भी बतलाना है कि, जीव का स्वभाव प्रायः विकास करने का है | श्रतणव 
बह अपने स्वभाव के अनुसार किस प्रकार विकास करता है और तद्द्वाथ औपा- 
घिक अरवस्थाओं को त्याग कर किस प्रकार स्वाभाविक शक्तियों का आविर्माय 
करता है| 

इस उद्देश्य की सिद्धि के लिए प्रस्तुत अंथ में मुख्यतया पाँच विषय वर्णन 
किये हैं 

(१) जीवस्थान, (२) मार्गणास्थान, (३) गुणस्थान, (४) भाव और- 
(५४) संख्या । 

इनमें से प्रथम मुख्य तीन विषयों के साथ अन्य विषय भी वर्णित है-- 
जीवस्थान में (१) गुणस्थान, (२) योग, (३) उपयोग, (४) लेश्या, (४) बन्ध, 
(६) उदय, (७) उदीरणा और (८) सत्ता ये आठ विषय वर्शित हैं। मार्गणा 
स्थान में (१) जीवस्थान, (२) गुणस्थान, (२) योग, (४) उपयोग, (४) लेश्या 
और (६) भ्रल्प-बहुत्व, ये छुः विषय वर्णित हैं तथा गुणस्थान में (१) जीब- 
स्थान (२) योग, (३) उपयोग, (४) लेश्या, (५) बन्ध-हेतु, (६) बन्ध, (७) उदय 
(८) उठीरणा, (६) सत्ता और (१०) श्रल्प-बहुत्व, ये दस विषय वर्णित हैं । 
पिछले दो विषयों का श्रर्थात्‌ भाव और संख्या का वन श्रन्य-अन्य विषय के 
बर्णन से मिश्रित नहीं है, अर्थात्‌ उन्हें लेकर अन्य कोई विषय वर्शन नहीं 
किया है । ! 

इस तरह देखा जाए तो प्रस्तुत ग्रंथ के शब्दात्मक कलेवर के मुख्य पाँच 
हिस्से हो जाते हैं । 

पहिला हिस्सा दूसरी गाया से आठवीं गाथा तक का है, जिसमें जीवस्थान 
का मुख्य वशन कर के उसके संबन्धी उक्त आठ विषयों का वर्णन किया गया 
है । दूसरा हिस्सा नवीं गाथा से लेकर चौवालिसबीं गाथा तक का है, जिसमें 
मुख्यतया मार्गशास्थान को लेकर उसके संबंध से छः विषयों का वर्रन किया 
गया है । तीसरा हिस्सा पेतालीसवीं गाया से लेकर. प्रेसठवीं गाथा तक का है, 
जिसमें मुख्यतया गुशस्थान को लेकर उसके आशय से उक्त दस विषयों का 
पर्णन किया गया है। चौथा हिस्सा चौंसठवीं गाथा से लेकर सत्तरवीं गाथा तक 
का है, जिसमें केवल भावों का बणन है । पौँचवाँ हिस्सा शकद्दत्तरवीं गाया से 


२३२ जैन धर्म और दर्शन 


छियातीबीं गाथा तक का है, जिसमें सिर्फ़ संख्या का वर्णन है । संख्या के वर्णन 
के साथ ही अंथ की समात्ति होती है । 

जीवस्थान झादि उक्त मुख्य तथा गौण विषयों का स्वरूप पहली गाया के 
भावाय में लिख दिया गया है; इसलिए फिर से यहाँ लिखने की जरूरत नहीँ है। 
तथापि यह लिख देना आवश्यक है कि प्रस्तुत अंथ बनाने का उद्देश्य जो ऊपर 
छ्विखा गया है, उसकी सिद्धि जीवस्थान आदि उक्त विषयों के वर्णन से किस 
प्रकार हो सकती है | 

जीवस्थान, मार्गणास्थान, गुणस्थान और भाव ये सासारिक जीवों की विविध 
अबस्थाएं हैं। जीवस्थान के वर्णन से यद्द मालूम किया जा सकता है कि जीव- 
स्थान रूप चोदह अवस्थाएँ जाति सापेक्ष है किंवा शारीग्कि रचना के विकास 
या इंद्रियों की न्‍्यूनाधिक संख्या पर निर्भर है। इसी से सब कर्म-कृत या बैमाविक 
होने के कारण अंत मे हेय हैं । मार्गणास्थान के बोध से यह विदित हो जाता 
है कि सभी मार्गणाएँ जीव की स्वाभाविक अवस्था रूप नहीं हैं । 
केवलशान, केवल्दर्शन, ज्ञायिकसम्यक्त्व, क्ञायिक-चारित्र और श्रनाहारकत्व 
के सिवाय अन्य सब मार्गशाएँ न्यूनाधिक रूप में अस्वाभाविक है। अतएब 
स्वरूप की पूर्णता के इच्छुक जीवों के किए श्रन्त में वे देय ही हैं। गुण- 
स्थान के परिज्ञान से यह शात हो जाता है कि गुणस्थान यह आध्यात्मिक उत्कांति 
करनेवाले आत्मा की उत्तरोत्तर-विकास-सूचक भूमिकाएँ हैं । पूर्व-पूर्व भूमिका के 
समय उत्तरउत्तर भूमिका उपादेय होने पर भी परिपूर्ण विकास हो जाने से वे 
सभी भूमिकाएँ आप ही आप छुट जाती है। भावों की जानकारी से यह निश्चय 
हो जाता है कि ज्ञायिक भावों को छोड़कर अन्य सब भाव चाहे वे उत्कांति 
काल में उपादेय क्‍यों न हों, पर अन्त में देय ही है। इस प्रकार जीव का 
स्वाभाविक स्वरूप क्‍या है और अस्वाभाविक क्‍या है, इसका विवेक करने के लिए. 
जीवस्थान आदि उक्त विचार जो प्रस्तुत ग्रंथ में किया गया है, यह आध्यात्मिक 
विद्या के अभ्यासियों के लिए अतीब उपयोगी है। 

आध्यात्मिक ग्रंथ दो प्रकार के हैं। एक तो ऐसे हैं जो सिर्फ आत्मा के 
शुद्ध सतरूप का और दूसरे, अशुद्ध तथा मिश्रित स्वरूप का वर्णन करते हैं। 
प्रस्तुत अंथ दूसरी कोटि का है। शअ्रध्यात्म-विद्या के प्राथमिक और माम्यमिक 
श्रभ्यासियों के लिए ऐसे अंथ विशेष उपयोगी हैं; क्योंकि उन अम्यासियों को 
दृष्टि व्यवह्टार्परायण होने के कारण ऐसे अंथों के द्वारा ही क्रमशः केवल 
पारमार्थिक स्वरूप-परदियी बनाई जा सकती है | 

आध्यात्मिकतिया ढे प्रत्येक अभ्यासी की यह स्वाभाविक जिशासा होही है 
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कि आत्मा किस अफकार और किम क्रम से आध्यात्मिक विफास करता है, तथा उसे 
विकास के समय कैसी-कैसी अवस्था का अमुमव होता है। इस जिज्ञासा की पूर्ति 
की दृष्टि से देखा जाए तो श्रन्य विषयों की अपेक्षा गुशस्थान का महत्व अधिक 
है। इस खयाल से इस जगह गुणस्थान का स्वरूप कुछ विस्तार के साथ लिखा 
जाता है। साथ ही यह भी बतलाया जाएगा कि जैनशाख्र की तरद वैदिक तथा 
बौंद-शास्त्र में मी आध्यात्मिक विकास का कैसा बर्णन है। यद्यपि ऐसा करने में 
कुछ विस्तार श्रवश्य हो जाएगा तथापि नोचे लिखे जानेबाले विचार से जिशा- 
सुझों की यदि कुछ भी जशञान-वृद्धि तथा रुचि-शुद्धि हुईं तो यह विचार शनुपयोगी 
न समभा जाएगा | 


गुशस्थान का विशेष स्वरूप 


गुणों € आस्मशक्तियों ) के स्थानों को श्रर्थात्‌ विकास की क्रमिक अ्वस्थाश्रों 
को गुणस्थान कहते हैं। जैनशास्त्र में गुशस्थान इस पारिभाषिक शब्द का 
मतल्लत्र आत्मिक शक्तियों के आविर्भाव की--उनके शुद्ध कार्यरूप में परिणत 
होते रहने की तर तम-भावापन्न अवस्थाओं से है। आत्मा का वास्तविक स्वरूप 
शुद्ध-चेतना और पूर्णानन्‍्दमय है। पर उसके ऊपर जब तक तीव्र आबरणों के 
घने बादलों की घटा छाई हो, तब तक उसका असली स्वरूप दिखाई नहीं देता । 
किंतु आवरणों के क्रमशः शिथिल या नष्ट होते ही उसका असली स्वरूप प्रकट 
होता है। जब आबरणों की तीजतता आखिरी हद की हो, तन्न आत्मा प्राथमिक 
अ्रवस्था में---अ्विकसित अवस्था में पड़ा रहता है। और जब आवरण बिलकुल 
ही नष्ट हो जाते हैं, तब आत्मा चरम अवस्था--शुद्ध स्वरूप की पूर्शता में 
बत॑मान हो जाता है। जैसे-जैसे आवरणों की तीत्रता कम होती जाती है, वैसे-बैसे 
आत्मा मी प्राथमिक अवस्था को छोड़कर धीरे-धीरे शुद्ध स्वरूप का लाभ करता 
हुआ चरम अवस्था की ओर प्रस्थान करता है । प्रस्थान के समय इन दो 
अवस्थाओं के बीच उसे अनेक नीची-ऊँची अवस्थाओ्रों का अनुभव करना पड़ता 
है| प्रथम अवस्था को अविकास की श्रथवा अघःपतन की प्रराकाष्ठा और चरम 
अवरथा को विकास की श्रथवा उतक्रान्ति की पराकाष्ठा समझना चाहिए । इस 
विकासक्रम की मध्यवर्तिनी सब अ्बस्थाओं को अपेज्ञा से उन्द भी कह सकते हैं 
और नीच भी | श्रर्थात्‌ मध्यवर्तिनी कोई भी अवस्था श्रपने से ऊपरवासतरी 
अवस्था की अपेज्ञा नीच भर नीचेवाली अवस्था की अपेका उच्च फही जा 
सकती है । विकास की ओर अग्रसर आत्मा बस्तुतः उक्त प्रकार की संख्यातीर 
आध्यात्मिक भूमिकाओं का अनुभव करता हे। पर जैनशाज् मे संछेप मे 


जैन चंम और दर्शन र६्४ड 


वर्मीकरण करके उनके चौदह विभाग किये हैं, जो 'चौदह गुणस्थान' कहलाते हैं। 

सब आवरणों में मोह का आवरण प्रधान है। अर्थात्‌ जब तक मोह 
बलवान और तीव्र हो, तब तक अन्य सभी आवरण बलवान और तीज़ बने रहते 
हैं। इसके विपरीत मोह के निर्बत्व होते ही अ्रन्य आवरणों की बैसी ही दशा 
हो जाती है | इसलिए आत्मा के विकास करने में मुख्य बाघक मोह की प्रबल्नता 
और मुख्य सहायक मोह की निर्बन्ता समझनी चाहिए. | इसी कारण गुणस्थानों 
की--विकास-क्रम-गत अ्रवस्थाओ्ों की कल्पना मोह-शक्ति की उत्कय्ता, मन्दता 
तथा अभाव पर अवल्नम्बित है | 

मोह की प्रधान शक्तियाँ दो हैं | इनमें से पहली शक्ति, आत्मा को दर्शन 
अथांत्‌ स्वरूप-पररूप का निर्णय किंवा जड़-चेतन का विभाग या विवेक करने 
नहीं देती; और दूसरी शक्ति आत्मा को विवेक प्रास कर लेने पर भी तदनुसार 
प्रति अथ।त्‌ अध्यास--परपरिणति से छुटकर स्वरूप-लाभ नहीं करने देती | 
व्यवहार मे पैर-पैर पर यद्द देखा जाता है कि किसी वस्तु का यथार्थ दर्शन-बोध 
कर लेने पर द्वी उस बस्तु को पाने या त्यागने की चश्टा की जाती है और वह 
सफल भी होती है | आध्यात्मिक-विकास-गामी श्रात्मा के लिए. भी मुख्य दो ही कार्य 
हैं। पहला स्वरूप तथा पररूप का यथाय दर्शन किंवा भेदज्ञान करना और दूसरा स्वरूप 
मे स्थित होना । इनमे से पहले काय को रोकनेवाली मोह की शक्ति नैनशास्त्र 
मे 'दर्शन-मोह” और दूसरे कार्य को रोकनेवाली मोह की शक्ति 'चारित्रमोह' 
कहलाती द्वे । दूसरी शक्ति पहली शक्ति की अनुगामिनी है। श्रर्थात्‌ पहली 
शक्ति प्रबक्ष हो, तब तक दूसरी शक्ति कभी निर्बत्न नहीं होती; और पहली शक्ति 
के मनन्‍्द, मन्दतर और मन्दतम होते ही दूसरी शक्ति भी क्रमशः वैसी हो होने 
लगती हे । अ्रथवा यों कह्दिये कि एक बार आत्मा स्वरूप-दर्शन कर पावे तो फिर 
उसे स्वरूप-लाभ करने का मार्ग प्राप्त हो ही जाता है । 

झविकसित किंवा सवंथा अधःपतित आत्मा की अवस्था प्रथम गुणस्थान है। 
इसमे मोह की उक्त दोनों शक्तियों के प्रजल होने के कारण आत्मा की आध्या- 
त्मिक-स्थिति बिज्ञकुल गिरी हुई होती है। इस भूमिका के समय आत्मा चाहे 
'आधिभौतिक उत्कर्ष कितना ही क्‍यों न कर ले, पर उसकी प्रश्नत्ति तात्विक 
छक्ष्य से सवंथा शन्य होती है। जैसे दिग्थ्रम वाला मनुष्य पूर्व को पश्चिम मान- 
कर गति करता है और अपने इष्ट स्थान को नहीं पाता; उसका भ्रम एक तरह 
से वृथा दी जाता है, वैसे प्रथम भूमिकावाला आत्मा पर-रूप को स्वरूप समझ 
कर देसी को पाने के लिए प्रतिक्षण ज्ालायित रहता है और विपरीत दर्शन या 
मिध्याहृष्टि के कारण राग्र-देष की प्रवल्ल चोटों का शिकार बनकर तात्तपिक सुख 


गुणल्थान का विशेष स्वरूप रद 


से वश्चित रहता है। इसो भमिका को जैनशाऊ्र मे चहिरित्मभावां किया 
<ल्रिष्यादर्शन' कहा है। इस भूमिका मे' जितने आत्मा वत्तेमान होते हैं, उन 
सभी की आध्यात्मिक स्थिति एक सी नहीं होती । श्र्थात्‌ सच के ऊपर मोद की 
सामान्यतः दोनो शक्तियों का आधिपत्य होने पर भी उसमे थोड़ा-बहुत॑ तसतम 
माव अवश्य होता है। किसी पर मोह का प्रमाव गाढ़तम, किसी पर गाढ़तर और 
किसी पर उससे भी कम द्ोता है। विकास करना यह प्रायः आत्मा का स्वभाव 
है। इसलिए जानते या अनजानते, जब उस पर मोह का पग्रमाव कम होने 
छगता है, वन्र वह कुछ विकास को ओर अग्रसर हो जाता है और तीवतम राग- 
ध्ेष को कुछ मन्द करता हुआ मोह की प्रथम शक्ति को छिन्न-मिन्‍न करने योग्य 
आत्मचल प्रकट कर लेता है। इसी स्थिति को जैनशास्त्र में 'प्रन्थिमेद' " कहा हे । 

ग्रंथिमेद का कार्य बड़ा ही विषम है | राग-द्वेष का तीज्तम विष-अंथि एक 
भार शियिल व छिन्न-भिन्‍न हो जाए तो फिर बेडा पार ही समकरिए; क्योंकि इसके 
बाद मोह की प्रधान शक्ति दर्शन मोह को शिथिल्ल होने मे देरी नहीं लगती और 
दर्शनमोह शियिल हुआ कि चारित्रमोह की शिथिलता का मार्ग आप ही आप 
खुल जाता है। एक तरफ राग-द्वेष अपने पूर्ण बल का प्रयोग करते हैं और 
दूसरी तरफ विकासोन्मुख आ्रात्मा भी उनके प्रभाव को कम करने के लिए अपने 
वीय-बल्ल का प्रयोग करता है। इस आध्यात्मिक युद्ध मे यानी मानसिक विकार 
ओर आत्मा की प्रतिद्वन्द्रिता में कमी एक तो कभी दूसरा जयलाम करता है। 
अनेक श्ात्मा ऐसे भी होते हैं जो करीब-करीब अंथिमेद करने लायक बल प्रकट 
करके भी अन्त मे राग-द्वेष के तीज्र प्रहारों से आहत होकर व उनसे हार खाकर 
अपनी मूल स्थिति मे श्रा जाते हैं और अनेक बार प्रयत्न करने पर भी राग-द्वेष 
पर जयलाभ नही करते | श्रनेक आत्मा ऐसे भी होते हैं, जो न तो हार खाकर 
पीछे गिरते हैं और न जयलाभ कर पाते हैं, किन्तु वे चिरकाल तक उस 
आध्यात्मिक युद्ध के मैदान मे' ही पड़े रदते हैं। कोई-कोई आत्मा ऐसा भी होता 





१ गंठित्ति सुदुब्भेश्रो कक्लडघणरूटगृढगंठि व्व । 
जीवस्स कम्मजणि्रो घणरागद्रोसपरिणामों )| ११६४ |) 
मिन्‍्नम्मि तम्मि लाभो सम्मताईण मोक्लहेऊर्ण । 
सो य दुल्लभो परिस्समचित्तविधायाश्विग्घेहिं ॥ ११६६ |) 
सो तत्थ परिस्सम्मई घोरमहासमरनिम्गयाह ब्य | 
विण्जा य सिद्धिकाले जह बह!ुविग्धा तथा सोवि | ११६७ ॥ 
--विशेषावश्यक भाष्य । 


रद्द जैन. धर्म और दशन 


है जो अपनी शक्ति का यथोचित प्रयोग कर के उस आध्यात्मिक युद मे' शाग-हेए 
पर जयल्ञाभ कर ही लेता है। किसी भी मानसिक विकार की प्रतिद्वन्द्रिता मे इन 
तीनों अवस्थाओं का अर्थात्‌ कभी हार खाकर पीछे गिरने का, कभी प्रति- 
स्पर्धा मे' डटे रहने का और जयलाम करने का अनुभव हमे अक्सर नित्य ग्रति 
हुआ करता है। यही संघर्ष कहल्लाता है। संघर्ष विकास का कारण है। चाहे 
विदा, चाहे धन, चादे कीति, कोई भी लौकिक वस्तु इृष्ठ हो, उसको प्रास करते 
समय भी अचानक अनेक विघ्न उपस्थित होते हैं और उनकी प्रतिदन्द्िता में 
उक्त प्रकार की तीनों अ्रवस्थाओं का अनुभव प्रायः सबकी होता रहता है। कोई 
विद्यार्थी, कोई धनाथों या कोई कीर्तिकाइक्ती जब अपने इष्ट के लिए प्रयत्न करता 
है तब या तो वह बीच मे' अनेक कठिनाइयों को देखकर प्रयत्न को छोड़ ही 
देता है या कठिनाइयों को पारकर इृष्ट-प्राप्ति के मांग की ओर अर सर होता है | 
जो अ्रप्रसर होता है, वह बड़ा विद्वान्‌ू, बड़ा धनवान्‌ या बड़ा कीर्तिशाली बन 
जाता है । जो कठिनाइयों से डरकर पीछे भागता है, वह पामर, अज्ञान, निधेन 
या की्तिंद्ीन बना रहता हैं। और जो न कठिनाइयो को जीत सकता है और न 
उनसे हार मानकर पीछे भागता है, वह साधारण स्थिति में ही पड़ा रहकर कोई 
ध्यान खींचने योग्य उत्कर्ष-लाम नही करता | 

इस भाव को समभाने के लिए शास्त्र" मे एक यह दृष्टान्त दिया गया है कि 


१ जह वा तिन्नि मशुस्सा, जंतडविपह सहावगमशणेण । 
वेलाइक्रमभीया, तुरंति पता य दो चोग ॥ १२११ ॥ 
दट्ढुं मग्गतडत्थे ते एगो मग्गओो पडिनियत्तो । 
बितिश्रो गहिओ तहइओ, समइकक्‍कतुं पुर पत्तो ॥ १२१२ ॥ 
अडबवी भवो मणूसा, जीवा कम्मद्धिई पहो दीहो । 
गंठी य भयद्याणं, रागदोसा य दो चोरा । १२१३ |। 
भग्गों ठिश्परिवुडदी, गहिओ पुण गंठिश्रो ग्नो तझओ | 
सम्मत्तपुरं एवं जोएज्जा तिरिण करणाणि || १२१४ ॥ 


“ विशेषावश्यक माष्य | 
यथा जनाख्नयः केडपि, महापुरं यियासबंः | 


प्रासाः क्वचन कान्तारे, स्थान चौरे: मयंकरम || ६१६ | 
तत्र द्वुतं द्रुतं यान्तो, दहशुस्तकरदयम्‌ । 

तद्दधवा त्वरितं पआादेको भीतः पल्लायितः || ६२० ॥ 
गद्दीतश्चापरस्ताम्यामन्यस्ववयशणुय्य तौ | 
भयस्थानमतिड्म्य, पुर प्राप पराक्रमी ॥ ६२१ ॥ 





गुणस्थान का फितेष स्कलप श्श्फ़ 


तींन प्रवासी कहीं जी रहे ये। बीच में मशनक चोरों को देखते ही तीम में से 
एक तो पीछे भाग गया । दूसरा उन चोरों से डर कर नहों मागा, किन्तु उनके 
द्वारा पकड़ा गया । तीसरा तो असाधारण बल तथा कौशत से उन चोरों के 
हराकर आगे ब्रढ़ ही गया। मानसिक विकारों के साथ आध्यात्मिक युद्ध करने 
में जो जय-पराजय होता है, उसका योड़ा बहुत खयाद्व उक्त इष्टन्त से आ 
सकता है। 

प्रथम गुणशस्थान में रहने वाले बिकासगामी ऐसे अनेक आत्मा होते हैं, जो 
राग-द्ेष के तीजतम वेग को थोड़ा सा दबाये हुए होते हें, पर मोह की प्रधान 
शक्ति को अर्थात्‌ दशनमोद्द को शिथिल किये हुए. नहीं होते । इसलिए वे ययपि 
आध्यात्मिक लक्ष्य के सबंथा अनुकूलगामी नहीं होते, तो मी उनका ब्रोष व्‌ 
चरित्र श्रन्य अविकसित आत्माओ की श्रपेत्षा श्रच्छा ही होता है। यद्यपि ऐसे 
आत्माओं की आध्यात्मिक दृष्टि सबंथा आउ्मोन्‍्मुख न होने के कारण बस्तुतः 
मिथ्या इृष्टि, विपरीत दृष्टि या अशत्‌ दृष्टि ही कहलाती है. तथापि वह सदृदृष्टि 
के समीप ले जानेवाली होने के कारण उपादेय मानी गई दै' । 

बोध, वीर्य व चारित्र के तर-तम भाव की श्रपेज्ञा से उस असत्‌ दृष्टि के चार 
मेद करके मिथ्या दृष्टि गुणस्थान की अन्तिम अवस्था का शास्त्र में अच्छा चित्र 
खींचा गया है। इन चार दृष्टियों में जो बत्तमान होते हैं, उनको सद्द्ृष्टि लाभ 
करने में फिर देरी नही लगती | 
दृष्टान्तोपनयश्चात्र, जना जीवा भवोडठ्वी । 
पन्‍्थाः कर्मस्थितिग्रन्थि देशस्त्विद् भयास्पदम ।। ६२२ ॥ 
रागद्वेषो तस्करों द्वौ तद्भीतो वलितस्तु सः | 
ग्रंथि प्राप्यापि दुर्भावायों ज्येष्ठस्थितिबन्धकः || ६२३ ॥ 
चौरदद्धस्तु स श यस्तादगू रागादिबाधितः । 
ग्रंथि मिनत्ति यो नैब न चापि बलते ततः | ६२४ ॥ 
स त्वभीष्यपुर प्रा्तो योअपूबंकरणाद द्रतम्‌। 
रागद्वेषायपाकृत्य सम्यग्दर्शनमातवान्‌ ।। ६२५ |! 

--जझ्लोकप्रकाश सर्ग ३। 

“मिथ्यात्वे मन्दतां प्राप्ते, मित्राद्या ऋषि दृष्ठयः । 


मार्गाभिमुखभावेन, कुवते मोहबोजनम ।। ३१ ॥| 
भी यशोविजयजी-कृत योगावतारद्ा्निशिक ; 


जा 





श्ष्ष दैन धर्म और दर्शन 


सदबोध, सद्वीर्य व सल्बरित्र के तर-तम-भाव की अपेक्षा से सद्दृष्टि के * मो 
शास्त्र में चार विभाग किये हैं, जिनमें मिथ्यादृष्टि त्यागकर अथवा मोह की एक 
या दोनों शक्तियों को जीतकर आगे बढ़े हुए सभी विकसित आत्माओं का समावेश 
होजाता है। अथवा दूसरे प्रकार से यों समझाया जा सकता दे कि जिसमें आत्मा 
का स्वरूप भासित हो और उसकी प्राप्ति के लिए मुख्य प्रवृत्ति हो, वह सद्दृष्टि । 
इसके बिपरीत जिसमें श्रात्मा का स्वरूप न तो यथावत्‌ मासित हो और न उसकी 
प्राप्ति के लिए ही प्रवृत्ति हो, वह असद्ददष्टि । बोध, वीर्य व चरित्र के तर-तम- 
माव को लक्ष्य में रखकर शास्त्र में दोनों दृष्टि के चार-चार विभाग किये गए 
हैं, जिनमें सब विकासगामी आत्माओं का समावेश हो जाता है और 
जिनका वर्णुन पढ़ने से आध्यात्मिक विकास का चित्र आँखों के सामने नाचने 
लगता है ।२ 
शारीरिक और मानसिक दुःखों की संवेदना के कारण अ्रश्ातरूप में ही गिरी- 
नदी-पाषण ? न्याय से जब आत्मा का आवरण कुछ शिथिल होता है और इसके 
कारण उसके अनुमव तथा वीर्योन्लास की मात्रा कुछ बढ़ती है, तब्र उस विकास- 
गामी आत्मा के परिणामों की शुद्धि व कोमलता कुछ बढ़ती है। जिसकी बदौलत 
१--सच्छुद्धांसंगतो बोधो दृष्टि: सा चाप्टधोदिता | 
मित्रा, तारा, बला, दीप्रा, स्थिरा, कान्‍्ता, प्रभा, परा ॥२५॥ 
तृणगोमयकाष्ठाग्निकणदीपप्रमोपमा | 
रत्नताराकचद्राभा क्रमेणेक्ष्यादिसन्निभा ॥२६॥ 
आयद्याश्वतल्ल, सापायपाता मिथ्यादशामिह । 
तत्त्वतोी निरपायाश्र मिन्‍्नग्रंथेस्तथोत्तरा; ॥२८॥ 
--योगावततारद्दाजिशिका । 
२ इसके लिए देखिए, भीहरिभद्रासूरि-कृत योगदप्टिसमुन्चय तथा उपाध्याय 
यशोबिजयजी-कृत २१ से २४ तक की चार द्वार्निशिकाएँ | 
३ यथाग्रव्ृत्तकरणुं नन्‍्वनाभोगरूपकम्‌ | 
भवत्यनाभोगतश्च॒ कथं कमंज्षयोइज्ञिनाम्‌ ॥[६७॥ 
यथा मियो परषंणेन ग्रावाणोडद्विनदीगताः । 
स्युश्वित्रकृयों ज्ञानशुन्या अपि स्वभावतः ॥॥६०८॥ 
तथा यथाप्रवृत्तात्युरप्यनामोगलक्षणात्‌ । 
लघुस्थितिककर्मायों. जन्तवोषजान्तरेषय वे .[६०६॥ 
--ज्ञोकप्रकाश, सग्ग ३। 


गुणर्थान का विशेष स्वरूप श्द्ृ 


बह रागदेष की तीखतम--दुर्भेद अंधि को तोड़ने की योग्यता बहुत अंशों में प्राप्त 
कर लेता है। इस अज्ञानपूर्षक दुःखसंवेदना-जनित भ्रति अल्प आत्म-शुद्धि को 
जैनशास्त्र में धयथाप्रदृत्तिकरण, * कहा है । इसके बाद जब कुछ और भी अधिक 
झात्म-शुद्धि तथा वीर्योल्लास की मात्रा बढ़ती है तब रागद्वेष की उस दुर्भेद ग्रंथि 
का मेदन किया जाता है। इस ग्रंथिमेदकारक आत्म-शुद्धि को अपूर्वकरण रे 
कहते हैं। स्योंकि ऐसा करण--परिणाम * विकासगामी आत्मा के क्षिए अपूर्व--- 
प्रथम ही प्रास है । इसके बाद आत्म-शुद्धि व वीयॉल्लास की मात्रा कुछ अधिक 
बढ़ती है, तब श्रात्मा मोह की प्रधानभूत शक्ति--दशनमोह पर अवश्य विजयद्ाम 
करता है। इस विजयकारक आत्म-शुद्धि को जैनशास्त्र में अनिद्वत्तिकरण” * कहा 
है, क्योंकि उस आत्म-शुद्धि के हो जाने पर आत्मा द्शनमोह्द ९५ जयलाभ बिना 
किये नहीं रहता, अर्थात्‌ वह पीछे नहीं हट्ता । उक्त तीन प्रकार की आत्म- 





निअथिली+-+ ललित वन न ती+++-+-न+- 


१ इसको दिगम्बरसम्प्रदाय में “अथाप्रवृत्ततररण कहते हैं। इसके ज्िए, 
देखिए, तत्त्वार्थ राजवार्तिक ६. १. १३. 
२ तीनधारपशुकल्पाअपूर्वा ख्यकरणेन हि | 
आविष्कृत्य पर वीय॑ ग्रन्थिं भिन्‍्दुन्ति केचन ॥६१८॥ 
--ज्ोकप्रकाश, सर्ग ३ । 


३ परिणामविशेषो5त्र कररणं प्राणिनां मतम्‌ ॥५६६॥ 


लोकप्रकाश, सर्ग ३। 
४ “अथानिवृत्तिकरणेनातिस्वच्छाशयात्मना । 
करोत्यन्तरकरणमन्तमुहूत्तंसंमितम ॥६२७॥ 
कते च तस्मिन्मिथ्यात्वमोहस्थितिद्दिषा भवेत्‌ | 
तन्राग्ान्तरकरण[दघस्तन्यपरोध्वंगा |६२८॥| 
तत्राद्यायां स्थिती मिथ्याष्टकू स तद्द लवेदनात्‌ । 
अतीताया मथैतस्या स्थितावन्तमुंदूर्चतः ।॥६२६॥ 
प्राप्नोत्यन्तरकरणं तस्याग्रक्षण एवं स+। 
सम्यक्त्वमौपशमिकमपौद्गलिकमापुयात्‌ ॥६३०)) 
यथा वनदत्रो दग्वेन्धन; प्राप्यातुर्ण स्थलम | 
स्वयं विध्यायति तथा, मिथ्यात्वोग्रदवानलः ॥६३१॥ 
अवाप्यान्तरकरणा क्षिप्रं विध्यायति स्वयम्‌ | 
तदौपशमिक नाम सम्यक्स्व॑ लभतेडसुमान्‌ ॥६३२॥ 
“-ज्लोकप्रकाश, सर्य ३। 


२३७ ' - कैम संग और दशन 


शुद्धियों में दूसरी अर्थात्‌ अपूर्वकरश-नामक झुद्धि ही अत्यत्थ दुर्संम हे । क्योंकि 
शाग-हेष के तीमतम बेग को रोकने का आत्मंत कठिन कारय इसी के द्वात किया 
आता है, जो सहज नहीं है। एक धार इस कार्य में सफलता प्राप्त हो जाने पर 
फिर चाहे विकासगामी आत्मा ऊपर की किसी भूमिका से गिर मी पे तथापि 
बह पुनः कमीन-कमी अपने श्क्ष्यको--आध्यात्मिक पूर्ण स्वरूप को प्राप्त कर 
लेता है | हस आध्यात्मिक परिस्थिति का कुछ स्पष्टीकरण अनुभवमत व्यावहारिक 
दृष्टांत के द्वारा किया जा सकता है। 

जैसे; एक ऐसा वस्त्र हो, जिसमें मल के अतिरिक्त चिकनाहट भो लगी हो । 
उसका मत्न ऊपर-ऊपर से दूर करना उतना कठिन और श्रम-साध्य नहीं, जितना 
कि चिकनाहट का दूर करना | यदि चिकनाहट एक बार दूर हो जाए तो फिर 
बाकी का मल निकालने में किंवा किसी कारण-वश' फिर से लगे हुए गरदें को दूर 
करने में विशेष श्रम नहीं पड़ता और वसत्रको उसके असली स्वरूप में सहज ही 
लाया जा सकता है। ऊपर-ऊपर का मल दूर करने में जो बल दरकार हे, 
उसके सदृश “थाप्रबृत्तिकरण” है। चिकनाहट दूर करनेवाले विशेष तल व 
भ्रम-के समान “अपूर्वकरण” है, जो चिकनाहट के समान राम-द्रेप की तीत्रतम 
ग्रथि को शिथिल् करता है। बाकी बचे हुए. मल को किंवा चिकनाहट दूर होने 
केबाद फिर से लगे हुए मल को कम करनेवाले बल्ल-प्रयोग के समान 
“अ्नित्र तिकरण' है। उक्त तीनो प्रकार के बल्ल-प्रयोगों में चिकनाहट दूर 
करनेवाला बल-प्रयोग ही विशिष्ट है। 

अथवा जेसे; किसी राजा ने आत्मरक्षा के लिए अपने अ्रद्ञरक्षकों को तीन 
विभागों में विभाजित कर रखा हो, जिनमें दूसरा विभाग शेष दो विभागों से 
अधिक बलवान्‌ दो, तन्र उसी को जीतने में विशेष चल ल्वगाना पडता है। वैसे 
हो दर्शनमोह को जीतने के पहले उसके रक्तक राग-द्वेष के तीज संस्कारोंको शिथित्त 
करने के लिए विकासगामी आत्मा को तीन बार बल-प्रयोग करना पडता है। 
जिनमें दूसरी बार किया जानेपाला बल-प्रयोग ही, जिसके द्वारा गग-द्देष की 
श्रत्यंत तीव्रतारूप अंथि भेदो जाती है, प्रधान होता है। जिस प्रकार उक्त तीनों 
दलों में से अलवान्‌ दूसरे अन्नरक्षक दल के जीत लिए. जाने पर फिर उस राजा 
का पराजय सहज होता हे, इसो प्रकार राग द्वेंप की अतितीत्रता को मित्र देने पर 
दर्शन-मोह् पर जयलाम करना सहज है। दर्शनमोह को जीता और पहले गुण- 
स्थान की समाप्ति हुई । 

ऐसा होते ही विकासगामी श्रात्मा स्वरूप का दर्शन कर लेता है अर्थात्‌ 
उसकी अ्रब तक जो पररूप में स्वरूप की शान्ति थी, वह दूर हो जाती है। 


गणस्थाव का विशेष स्वरूप रे७१ 

आंतएय उसके प्रयत्न की गति उल्टी न होकर सीधी हो जांती है। अर्थात्‌ पह 
बिधेकी बनकर कर्तव्य-झकतंव्य, का वास्तविक विभाग कर लेता है | इस दशा 
को जैन-शाज् में “अन्तरात्म भाव! कहते हैं, क्योंकि इस स्थिति को प्राप्त करके 
बिकासगामी आत्मा श्रपने अ्रन्दर वर्तमान बूक््म और सहज शुद्ध परमात्म-मांव 
को देखने लगता है, अर्थात्‌ अन्तरात्ममाव, यह आत्म-मन्दिर का गर्मद्वार है, 
जिसमें प्रविष्ठ होकर उस मन्दिर में वर्तमान परमात्मा-भावरूप निम्भय देव का 
दर्शन किया जाता है । 

यह दशा विकासक्रम की चतुर्थी भूमिका किया चतुर्थ गुशस्थान है, जिसे 
पाकर आत्मा पहले पहल आध्यात्मिक शान्ति का अनुभव करता है | इस 
भूमिका में आध्यात्मिक दृष्टि यथार्थ ( आत्मस्वरूपोन्मुख । होने के कारण विप- 
यास-रहित होती हे । जिसको जैनशास्त्र में सम्यवत्व कहा * है। 

चतुर्थी से आगे की अ्रथांत्‌ पञ्चमी श्रादि सब्र भूमिकाएँ सम्यग्दष्टिवाली ही 
समभनी चाहिए; क्योकि उनमें उत्तरोत्तर विकास तथा दृष्टि की शुद्धि श्रधिकाधिक 
होती जाती है ( चतुर्थ गुणस्थान में स्वरूप-दशन करने से आत्मा को अपूर्व शान्ति 
मिलती है और उसको विश्वास होता है कि श्रत्र मेरा साध्य-विषयक भ्रम द्वुर 
हुआ, अर्थात्‌ श्रत्र तक जिस पौद्गलिक व बाह्य सुख को मैं तरस रद्दा था, वह 
परिणाम-विरस, श्रस्थिर एवं परिमित है; परिणाम-सुन्दर, स्थिर व अपरिमित सुल॑ 
स्वरूप-प्रासि में ही है | तब्च॒ वह विकासगामी आत्मा स्वरूप-स्थिति के लिए 
प्रयत्न करने क्गता हैं | 

मोह की प्रधान शक्ति--दर्शन मोह को शिथिल्ल करके स्वरूप-दर्शन कर 
सेने के बाद भी, जब तक उसकी दूसरी शक्ति--चारित्र-मोह को शिमिल न 
किया जाए,, तब्र तक स्व॒रूप-लाभ किंवा स्वरूप स्थिति नहीं हो सकती । इसलिए 
बह मोह की दूसरी शक्ति को मन्द करने के लिए प्रयास करता है। जब्च वह उस 
शक्ति को अंशत: शिथिल् कर पाता है; तब उसकी और भी उत्तान्ति हो जाती 
है। जिसमें श्रंशतः स्वरूप-स्थिरता या परपरिणति-त्याग होने से चतुर्थ भूमिका 
की अपेत्षा अधिक शान्ति-लाभ होता है | यह देशबिरति-नामक पॉाँचपाँ 
गुणस्थान है । 

इस गुणस्थान में विकासगामी आत्मा को यह विचार होने खगता है कि 
यदि अल्प-बिरति से ही इतना अधिक शान्ति-लाभ हुआ तो फिर स्ब-विरति-- 

१ 'जिनोकादबिपयंस्ता सम्पग्दष्टिनिंगद्मते | 

सम्पकत्वशालिनां सा स्थात्तब्चैवं जायतेउज्ञिनाम्‌ ॥५६६॥ 

ह “-ब्लोकप्रकाश, सर्ग ३) « 
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जड़ भावों के सर्बंथा परिहार से कितना शान्ति-ल्लाम होगा? इस विचार से 
प्रेरित होकर व प्रात आध्यात्मिक शान्ति के अनुभव से बलवान होकर वह 
विकासगामी आत्मा चारित्रमोह् को अधिकांश में शियिल करके पहले की अपेत्या 
भी अधिक स्वरूप-स्थिरता व स्वरूप-लाभ प्राप्त करने की चेष्टा करता हे । इस 
चेष्टा में कृतक्ृत्य होते ही उसे सबं-विरति संयम प्रास होता है। जिसमें पौदूगलिक 
भावों पर मूर्च्छा बिलकुल नहीं रहती, और उसका सारा समय स्वरूप की श्रमि- 
व्यक्ति करने के काम मे ही खचे होता है । यह 'सर्बबिरति' नामक षष्ठ गुण- 
स्थान है। इसमें श्रात्म-कल्याण के अ्रतिरिक्त लोक-कल्याण की भावना और 
तदनुकूल प्रद्कत्ति भी होती है। जिससे कमी-कभी थोड़ी बहुत मात्रा में प्रमाद 
आ जाता हे | 

पाँचवें गुणस्थान की अपेक्षा, इस छुठे गुणस्थान में स्वरूप अभिव्यक्ति 
अधिक होने के कारण यद्यपि विकासगामी आत्मा को आध्यात्मिक शान्ति पहले 
से अधिक ही मित्नती है तथापि बीच-बीच में अनेक प्रमाद उसे शान्ति के अ्रनुभव 
में जो बाधा पहुँचाते हैं, उसको वह सहन नहीं कर सकता | अ्रतएव स्-बिरति- 
जनित शान्ति के साथ अप्रमाद-जनित विशिष्ट शान्ति का श्रनुभव करने की 
प्रबल लालसा से प्रेरित होकर वह विकासगामी आत्मा प्रमाद का त्याग करता 
है ओर स्वरूप की अभिव्यक्ति के अनुकूल मनन-चिन्तन के सिवाय अन्य सत्र व्या- 
पारों का त्याग कर देता है। यही “अ्रप्रमत्त-संयत” नामक सातवाँ गुणस्थान है। 
इसमें एक ओर अ्रप्रमाद-जन्य उत्कट सुख का अनुभव आत्मा को उस स्थिति में 
बने रहने के लिए उत्तेजित करता है और दूसरी ओर प्रमाद-जन्य पूर्व बासनाएँ 
उसे अपनी श्रोर खींचती है। इस खींचातानी में बिकासगामी आत्मा कमी 
प्रमाद की तन्द्रा और कमी अप्रमाद की जाशति अर्थात्‌ छुठे और सातवें गुण- 
स्थान में अनेक बार जाता-आता रहता है । भँवर या वातश्रमी में पड़ा हुआ 
तिनका इधर से उधर और उधर से इधर जिस प्रकार चलायमान होता रहता है, 
उसी प्रकार छठे श्रोर सातबे गुणस्थान के समय विकासगामी आत्मा अनवस्थित 
बन जाता है | 

प्रमाद के साथ होने वाले इस आन्तरिक्त युद्ध के समय विकासगामी श्रात्मा 
यदि अपना चारित्र-बल विशेष प्रकाशित करता है तो फिर वह प्रमादों-पलोभनों 
को पार कर विशेष अप्रमत्त-अवस्था प्राप्त कर लेता है। इस अवस्था को पाकर 
बह ऐसी शक्ति वृद्धि की तैयारी करता है कि जिससे शेप रहे-सहे मोह-बल्त को 
नष्ट किया जा सके । मोह के साथ होने वाले भावी युद्ध के लिए की जाने बाली 
तैयारी की हस भूमिका को आठवाँ गुणास्थान कहते हैं। 
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पहले कमो न॑ हुईं ऐसी आत्म-शुद्धि इस गुशस्वान में हों जाती है। जिस 
से कोई विफासतगामी आत्मा तो मोह के सेंस्‍्कारों के प्रमाष को क्रमश: दबातों 
हुआ आगे बढ़ता हे तथा अन्त में उसे बिलकुल ही उपशान्त कर देता है। 
और विशिष्ट आत्म-शुद्धि वाला कोई दूसरा व्यक्ति ऐसा भी होता है, जो मोह 
के संस्कारों को क्रमशः जड़ मूल से उखाड़ता हुआ आगे बव॒ता है तथा श्रन्त में 
उन सब संस्कारों को सर्वथा निमूंल ही कर डालता है। इस प्रकार आठवें गुण- 
स्थान से आगे बढ़ने वाले श्रथांत्‌ अ्न्तरात्ममभाव के बिकास द्वार परमात्म- 
भाव रूप सर्वोपरि भूमिका के निकट पहुँचने वाले आत्मा दो श्रेणियों में विभम्त 
हो जाते हैं । 

एक श्रेणिवाले तो ऐसे होते हैं, जो मोह को एक बार सर्वथा दजा तो लेते 
है, उसे निमूल नहीं कर पाते । श्रतएव जिस प्रफार किसी बर्तन में भरी हुई 
भाष कभी-कभी अपने वेग से उस बर्तन को उड़ा ले भागती है या नीचें गिरा 
देती है श्रैथवा जिस प्रकार राख के नीचे दबी हुई अ्रमि हवा का भककोरा 
लगते ही अपना कार्य करने लगती है. किंषा जिस प्रकार जल के तल में बैठा 
हुआ मल थोड़ा सा ज्ञोम पाते ही ऊपर उठकर जल्ल को गँंदल्ला कर देता है, 
उसी प्रकार पहले दत्ाया हुआ भी मोह श्रान्तरिक युद्ध में थके हुए. उन 
प्रथम भरेणी वाले झ्रात्माओं को अपने वेग के द्वारा नीचे पटक देता है। एक 
बार सर्वथा दबाये जाने पर भी मोह, जिस भूमिका से आत्मा को हार दिलाकर 
नीचे की ओर पटक देता है, वही ग्यारहवाँ गुणस्थान है। मोह को क्रमशः 
दबाते-दबाते सर्बथा दबाने तक मे उत्तरोत्तर अधिक-अधिक विशुद्धियाली दो 
भुमिकाएँ अवश्य प्रास करनी पड़ती हैं ! जो नौवाँ तथा दसवाँ गुणस्थान कह- 
लाता है। ग्यारहवाँ गुणस्थान अधःपतन का स्थान है; क्‍योंकि उसे पानेवाला 
आत्मा आगे न बढ़कर एक बार तो श्रवश्य नीचे गिरता हे । 

दूसरी भ्रेशियाले आत्मा मोह को क्रमशः निमू'ल करते-करते अन्त में उसे 
सर्वथा निमू लव कर ही डालते हैं। स्बथा निमू ल करने की जो उच्च भूमिका है, 
वही बारहवाँ गुणस्थान है। 'इस गुणस्थान को पाने तक में अर्थात्‌ मोह को 
सर्वथा निमृ ल करने से पहले बीच में नौषाँ और दवसों गुणस्थान प्राप्त करना 
पड़ता है। इसी प्रकार देखा जाए तो चाहे पहली श्रेणिवाले हों, चाहे दूसरी 
श्रेशिवाले, पर वे सब नौवाँ-दसवाँ गुणस्थान प्रात करते हो हैं। दोनों भ्रेणि 
वालों में अन्तर इतना ही होता हे कि प्रथम श्रेणिवाल्ों की अ्रपेद्या दूसरी 
श्रेशियालों मे' आत्म-शुद्धि व आत्म-बल विशिष्ट प्रकार का पाया जाता है। 
जैसे - किसी एक दर्जे के विद्यार्थों भी दो प्रकार के होते हैं। एक प्रकार के तो 
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ऐसे होते हैं, जो सौ कोशिश करने पर भी एक बारगी अपनी परीक्षा मे पास 
होकर आगे नहीं बढ़ सकते । पर दूसरे प्रकार के विदयार्थों अ्रपनी योग्यता के 
बल से सच कठिनाईयों को पारकर उस कठिनतम परीक्षा को बेघड़क पास कर 
ही लेते हैं। उन दोनों दल्ल के इस अन्तर का कारण उनकी आन्तरिक योग्यता 
की न्यूनाधिकता है । वैसे द्वी नौवें तथा दसवें गुणस्थान को प्रास करनेवाले 
उक्त दोनों भ्रेणिगामी आत्माओ्ों की आध्यात्मिक विशुद्धि न्यूनाधिक होती है । 
जिसके कारण एक श्रेशिवाले तो दसवें गुणस्थान को पाकर अंत में ग्यारहवे गुण- 
स्थान में मोह से हार खाकर नीचे गिरते हैं और श्रन्य भ्रेणिवाले दसवें गुणस्थान 
को पाकर इतना अधिक आत्मबल् प्रकट करते हैं कि अ्रन्त मे' वे मोह को सर्वथा 
क्ञीण कर बारहवें गुण॒स्थान को प्रात कर ही लेते हैं । 

जैसे ग्यारहवाँ गुणस्थान श्रवश्य पुनराइ त्तिका है, वैसे ही बारहवाँ गुण- 
स्थान अपुनराबृत्ति का है। अर्थात्‌ ग्यारहवें गुणस्थान को पानेवाला आत्मा 
एक बार उससे अ्रवश्य गिरता है और बारहवें गुणस्थान को पानेवाला उससे 
कदापि नहीं गिरता; बल्कि ऊपर को ही चढ़ता है। किसो एक परीक्षा में नहीं 
पास होनेवाले विद्यार्थी जिस प्रकार परिश्रम व एकाग्रता से योग्यता बढ़ाकर फिर 
उस परीक्षाको पास कर लेते हैं; उसो प्रकार एक बार मोह से हार खानेवाले 
आत्मा भी अप्रमत्त-माव व आत्मअल की अधिकता से फिर मोह को अ्रवश्य 
क्षीण कर देते हैं। उक्त दोनों श्रेणिवाले आ्रात्माओं की तर-तमभावापतन्न 
भ्राध्यात्मिक विशुद्धि मानों परमात्म-माव-रूप सर्वोच्च भूमिकापर चढ़ने की दो 
सीढ़ियों हैं। जिनमें से एक को जेनशात्र में 'ठउपशमश्रेणि और दूसरी को 
“ज्ञपकश्रेणि! कहा हे | पहली कुछ दूर चढ़ाकर गिरानेबाली श्र दुसरी चढ़ाने- 
वाली ही है। पहली भेणि से गिरनेवाला आध्यात्मिक अ्रधःपतन के द्वारा चाहे 
प्रथम गुणस्थान तक क्‍यों न चला जाए, पर उसकी वह शअ्रधःपतित स्थिति कायम 
नहीं रहती । कमी-न-कमी फिर वह दूने बल्ल से और दूनी सावधानी से तैयार 
होकर मोह-शत्रु का सामना करता है और अ्रन्त में दूसरी श्रेणि की योग्यता प्राप्त 
कर मोह का स्वथा क्षय कर डालता है। व्यवह्दार में अर्थात्‌ आधिभौतिक क्षेत्र 
में भी यह देखा जाता है कि जो एक बार हार खाता है, वह पूरी तैयारी करके 
इरानेवाले शत्रु को फिर से इरा सकता है। 

परमात्म-भाव का स्वराज्य प्रास करने में मुख्य चाधक मोह ही है। जिसको 
नष्ट करना अन्तरात्म-भाव के विशिष्ट विकास पर निमर है। मोह का सर्वथा 
नाश हुआ कि अत्य आवरण जो जैनशात्र में 'घातिकर्म' कहलाते हैं, वे प्रधान 
सेनापति के मारेजाने के बाद अनुगामी सेनिकों की तरह एक साथ तितर-बितर 
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ही जाते हैं । फिर क्या देरी, विकासगामी आत्मा तुल्त ही परमात्म-भाव का पूर्ण 
आध्यात्मिक स्वराज्य पाकर अर्थात्‌ सब्चिदानन्द स्वरूप को पूर्यतया व्यक्त करके 
निरतिशय ज्ञान, चारित्र आदि का लाभ करता है तथा अनिवंचनोय स्वामाविक्ठ 
खुख का अनुसव करता दै। जैसे, पूर्णिमा की रत में निरभअ्न चन्द्र की सम्पूर्ण 
कलाएँ प्रकाशमान होती हैं, वैसे ही उस समय आत्मा की चेतना आदिस भी 
मुख्य शक्तियाँ पूर्ण विकसित हो जाती हैं। इस भूमिका को जैनशास््र में तेरहवाँ 
गशस्थान कहते हैं । 

इस गुणस्थान में चिरकाल तक रहने के बाद आत्मा दुग्ध र्जु के समान 
शेष आवरणों को अर्थात्‌ श्रप्रधानभृत श्रधातिकर्मों को उड़ाकर फ्रेंक देने के 
लिए सूक्ष्मक्रियाप्रतिपाति शुक्लध्यानरप पवन का आश्रय लेकर मानसिक, 
बाचिक और का्यिक व्यापारों को सर्वथा रोक देता है। यही श्राध्यात्मिक विकास 
की पराकाष्टा किंवा चौदहवाँ गुणस्थान है । इसमें आत्मा समुच्छिन्नक्रियाप्रतिपाति 
शुक्तध्यानद्वारा सुमेद की तरह निष्प्रकम्प स्थिति को ग्राप्त करके अन्त में शरीर- 
त्याग-पृवंक व्यवहार और परमार्थ दृष्टि से लोकोत्तर स्थान को प्रास करता है। 
यही निग॒ रण ब्रह्मस्थिति* हे, यही सर्वाज्लीण पूर्ता है, यही एरण कृतकृत्यता हे, 
यही परम पुरुषार्थ की अ्रन्तिम सिद्धि है और यही अपुनराजृत्ति-स्थान है। क्योंकि 
संसार का एक मात्र कारण मोह है, जिसके सब संस्कारों का निश्शेष नाश हो 
जाने के कारण श्रत्र उपाधिका संभव नहीं है । 

यह कथा हुई पहले से चौदहवें गुशस्थान तक के बारह गुणस्थानों की; 
इसमें दूसरे और तीसरे गुणस्थान की कथा, जो छूट गई है, वह यों है--सम्यक्त्व 
किंवा तत्त्शानवाली ऊपर की चतुर्थी आदि भूमिकाओं के राजमार्ग से च्युत 
होकर जब कोई आत्मा तत्वशान-शुन्य किंवा मिथ्याइष्टिवाल्ी प्रथण भूमिका के 
उन्मागं की ओर भुकता है, तब बीच में उस अधघःपतनोन्मुख श्रात्मा की जो कुछ 
अवस्था होती है वही दूसरा गुणस्थान है। यद्यपि इस गुणस्थान में प्रथम गुण- 
स्थान की श्रपेज्ञा आत्म-शुद्धि श्रवश्य कुछ अधिक होती है, इसलिए इसका 
नम्बर पहले के बाद रखा गया हे, फिर भी यह बात ध्यान में रखनी चाहिए कि 

१ “योगसंन्यासतस्त्यागी, योगानप्यखिलॉल्त्यजेत्‌ । 

इत्येव॑ निग श॑ ब्रह्म, परोक्‍्तमुपप्यते ॥॥७॥॥ 

वस्तुतस्तु गुणौः पूर्णमनन्तैर्मासते स्वतः । 

रूप॑ व्यक्तात्मनः साधोर्निरश्रस्थ विधोरिष ॥८॥! 

«*ानसार, त्यागाएक | 
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इस गुशत्थान को उत्कान्ति-स्थान नहीं कह सकते। क्योंकि प्रथम गुखस्थान को 
छोड़फर उत्कान्ति करनेयाज्ञा आत्मा इस दूसरे स्थान को सीधे तौर से प्रात नहीं 
कर सकता, किन्तु ऊपर के युणस्थान से गिरनेबाला ही आत्मा इसका अधिकारी 
बनता है। अ्रधःपतन मोह के उद्रेक से होता है। अतए्यव इस गुणस्थान के 
समय मोह की तीतर काषायिक शक्ति का अविर्माव पाया जाता हे । खीर आदि 
मिष्ट भोजन करने के बाद जब वमन हो जाता है, तत्र मुख में एक प्रकार का विलल- 
क्षण स्वाद श्रर्थात्‌ न अ्रतिमघुर न अ्रति-अम्ल जैसा प्रतीत होता है । इसी प्रकार 
दूसरे गुणस्थान के समय आध्यात्मिक स्थिति विल्षक्षण पाई जाती है । क्योंकि 
उस समय आत्मा न तो तत्व-शान की निश्चित मूमिका पर है और न तत्व-शान- 
शुन्य की निश्चित भूमिका पर। अ्रथवा जैसे कोई व्यक्ति चढ़ने की सीढ़ियों से खिसक 
कर जब तक जमीनपर आकर नही ठहर जाता, तब तक बीच में एक विलक्षण 
अ्रवस्था का अनुभव करता है, वैसे हो सम्यकत्वथ से गिरकर मिथ्यात्व को पाने तक 
में अर्थात्‌ बीच में आत्मा एक विल्क्षण आध्यात्मिक अवस्था का अनुभव करता 
है। यह बात हमारे इस व्यावद्वारिक अनुभव से भी प्रसिद्ध है कि जब किसी 
निश्चित उन्‍नत-अबस्था से गिरकर कोई निश्चित श्रवनत-अवस्था प्राप्त की जावी 
है, तब बीच में एक विलक्षण परिस्थिति खड़ी होती है । 

तीसरा गुणस्थान आत्मा की उत्त मिश्रित अवस्था का नाम है, जिसमें न तो 
केवल सम्यक्‌ दृष्टि होती है श्रोर न केवल मिध्या दृष्टि, किन्तु आत्मा उसमें 
दोलायमान श्राध्यात्मिक स्थितिवाला बन जाता है। अतणएव उसकी बुद्धि स्वाधीन 
न होने के कारण सन्देहशीत्न होती है अर्थात्‌ उसके सामने जो कुछ आया, वह 
सब सच । नतो वह तत्व को एकान्त अतत््वरूप से ही जानती है श्रोर न तत्त्व- 
अतत्त्व का वास्तविक पूर्ण विवेक ही कर सकती है। 

कोई उत्करान्ति करनेवाला आत्मा प्रथम गुणस्थान से निकल्कर सीधे ही 
तीसरे गुणस्थान को प्रात कर सकता है ओर कोई अ्रवक्रान्ति करनेवाला आत्मा 
मी चतुर्थ आदि गृणस्थान से गिरकर तीसरे गुणस्थान को प्रास कर सकता है | 
इस प्रकार उत्कान्ति करनेवाले और अवक्रान्ति करनेवाले--दोनों प्रकार के 
आत्माओ का आश्रय-स्थान तीसरा गुणस्थान है। यही तीसरे गुणस्थान की दूसरे 
गुणस्थान से विशेषता है । 

ऊपर आत्मा की जिन चौदह अ्रवस्थाओं का विचार किया है, उनका तथा 
उनके श्रन्तर्गत अ्रवान्तर संख्यातीत अ्रवस्थाओं का बहुत संज्तेप में वगोंकरण करके 
शासत्र में शरीरधारी आत्मा की सिफ तीन अ्रवस्थाएँ बतलाई हैं--बहिरात्म- 
अवस्था, (२) अन्तर्रात्म अवस्था और (३) परमात्म-अवस्था । 
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पहली अवस्था में आत्मा का वास्तथिक--विशुद्ध रूप खत्यन्त आप्छुन्न 
रहता है, जिसके कारश आत्मा मिथ्याप्यासबाजा होकर पौद्गलिक बिलासों को ही 
स्ब॑स्व मान लेता है और उन्हीं की प्राति के लिए सम्पूर्श शक्ति का व्यय करता है । 

दूसरी अवस्था में आत्मा का वास्तविक स्वरूप पूर्णतया तो प्रकट नहीं होता, 
पर उसके ऊपर का आवरण गाद न होकर शियिल्ष, शिथिद्वतर, शियिलतम 
बन जाता है, जिसके कारण उसकी दृष्टि पौदूगलिक विल्लासों की ओर से हटकर 
शुद्ध स्वरूप की ओर लग जाती है ! इसी से उसकी दृष्टि में शरीर ऋआादि की 
जोणंता व नवीनता अपनी जीणंता व नवीनता नहीं है। यह दूसरी अवस्था ही 
तीसरी श्रवस्था का दृद सोपान है । 

तीसरी अवस्था में आत्मा का वास्तविक स्वरूप प्रकट हो जाता है अर्थात्‌ 
उसके ऊपर के घने श्रावरण त्रिलकुल विलीन हो जाते हैं । 

पहला, दूसरा और तीसरा गुणस्थान बहिरात्म-अवस्था का चित्रण हे । 
चौथे से बारहवें तक के गुणस्थान अन्तरात्म-अ्रपवस्था का दिग्दर्शन है श्रौर तेर- 
हवाँ, चौदहवाँ गुणस्थान परमात्म-अवस्था का वर्णन * है। 

आत्मा का स्वभाव जश्ञानमय है, इसलिए, वह चाहे किसी गुणस्थान में क्‍यों 
न हो, पर ध्यान से कदापि मुक्त नहीं रहता। ध्यान के सामान्य रीति से 
(१ ) शुभ और ( २) अशुभ, ऐसे दो विभाग श्रौर विशेष रीति से ( १ ) आते, 
(२ ) रौद्र, ( ३ ) धम और ( ४ ) शुक्ल, ऐसे चार विभाग शास्त्र में* किये 





१ “अन्ये तु मिथ्यादर्शनादिमावपरिणतो बाश्यात्मा, सम्यग्द्शनादिपरिशतस्त्व- 
न्तरात्मा, केवलशानादिपरिणतस्तु परमात्मा । तन्नायगुणस्थानन्ये बाह्यात्मा, ततः 
पर क्षीणमोहगुणस्थानं यावदन्तरात्मा, ततः परन्तु परमात्मेति । तथा व्यक्त्या 
बाह्यात्मा, शक्त्या परमात्मान्तरात्मा च। व्यक्त्यान्तरात्मा तु शक्त्या परमात्मा 
अझनुभूतपूर्वनयेन च बाह्यात्मा; व्यक्त्या परमात्मा श्रनुभूतपूर्वनयेनैव आध्यात्मान्त- 
णशात्मा च/. --श्रध्यात्ममतपरीक्षा, गाया १२५४ | 

आ्द्यात्मा वान्तरात्मा व, परमात्मेति व त्रयः । 
कायाधिष्ठायकध्येयाः, प्रसिद्धा योगवाइमये || १७ ॥ 
झन्ये मिध्यात्वसय्यक्त्यफेषज्षशनसाशिनः । 
मिश्रे च छ्ीणमोदे व, विआन्तास्ते त्ववोगिनि | रै८ न्‍ 
.. -योगायतारदाजिशिका । 
२ आतंरौद्रंशुक्तानि /--तत्वाय॑-अष्याय ६, सूत्र २६ | 
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गए हैं। चार में से पहले दो अशुभ और पिछले दो शुभ है। पीद्गलिक 
इृष्टि की मुख्यता के किंवा श्रात्म-विस्मृति के समय जो ध्यान होता है, वह अशुभ 
और पौद्गलिक दृष्टि को गोणता व आत्मानुसन्धान-दशा में जो ध्यान होता है, 
वह शुम है। अ्रशुभ ध्यान संसार का कारण और शुम ध्यान मोक्ष का कारण 
है। पहले तीन गणस्थानों में आते और रौद्र, ये दो ध्यान ही तर-तम-भाष से 
पाए. जाते हैं। चौथे और पाँचव गरस्थान में ऊक्त दो ध्यानों के अतिरिक्त 
सम्यक्त्व के प्रभाव से घमंध्यान भी होता हे | छुठे गुणस्थान में आते और 
घर्म, ये दो ध्यान होते हैं। सातवें गणस्थान में सिफ धर्मध्यान होता है। 
आठवें से बारइवें तक पाँच गणस्थानों में घम और शुक्त्न, ये दो ध्यान होते है। 

तेरहवें ओर चौदहव गुणस्थान में सिफ शुक्वप्यान होता है' 

गुणस्थानों में पाए. जानेवाले ध्यानों के उक्त बर्णंन से तथा गुणस्थानों में 
किये हुए; बहिरात्म-भाव आदि पूर्बोक्त विभाग से प्रत्येक मनुष्य यह सामान्यतया' 
जान सकता है कि में किस गुणस्थान का अ्रधिकारी हूँ । ऐसा ज्ञान, योग्य 
अधिकारी की नैसर्गिक महत्त्वाकांज्ञा को ऊपर के गुणस्थानों के लिए उत्तेजित 
करता है । 
दर्शनानतर के साथ जेनदर्शन का साम्य 

जो दर्शन, आस्तिक श्रर्थात्‌ आत्मा, उसका पुनर्जन्म, उसकी विकासशीलता 
तथा मोक्ष-योग्यता माननेवाले है, उन सभी में किसी-न-किसी रूप में आ्रात्मा के 
क्रमिक विकास का विचार पाया जाना स्वाभाविक है। अ्रतएव आञार्यावर्त के 
जैन, वैदिक ओर बोद, इन तीनो प्राचीन दर्शनों में उक्त प्रकार का विचार पाया 
जाता है । यह विचार जैनदर्शन में गुशस्थान के नाम से, वैदिक दर्शन में भूमि 
काश्रों के नाम से और बौद्धदशन में अवस्थाश्रो के नाम से प्रसिद्ध है । गुण 
स्थान का विचार, जैंसा जैनदर्शन में सूक्ष्म तथा विस्तृत है, वैसा अन्य दर्शनों में 
नहीं है, तो भी उक्त तीनो दर्शनों की उस विचार के संबन्ध मे' बहुत-कुछ 
समता है । अर्थात्‌ संकेत, वर्णनशैली आदि की मिन्नता होने पर भी वस्तुतत्त्व के 
विषय में तीनों दर्शनों का मेद नहीं के बराबर ही है। वैंदिकदर्शन के योगवासिष्ठ 
पातञ्जल्ल योग आदि ग्रन्थों में आत्मा की भमिकाओं का अच्छा विचार है| 











१ इसके लिए देखिये, तत्वाथं अ० ६, यूत्र ३५ से ४० । ध्यानशतक, 
गा०्, ६३ और ६४ तथा आवश्यक-द्वारिमद्री टीका प्र०६०२। इस बविधय में 
तत्कार्थ के उक्त यूत्रों का राजवार्तिक विशेष देखने योग्य है, क्योंकि उसमें 
शैताम्बसगंथों से थोड़ा ला मतभेद्‌ है। 


| ड़ [५४ 


आध्यात्मिक विकास की तुलना श७ई 


जैनशास्त्र में मिथ्यादष्टि या बहिरात्मा के नाम से अशानी जीत्र का लक्षण 
बतलाया है कि जो अनात्मा में श्रर्थात्‌ आत्म-मिन्‍न जड़तत्त्य में आत्म-बुद्धि 
करता है, वह मिथ्यादृष्टि या बहिरात्मा * है। योग-वार्सिष्ठ में * तथा पातञ्जल- 
योग सूत्र * में अजश्ञानी जीव का वही लक्षण है। जैनशास्त्र में मिथ्यालमोह 
का संसास्चुद्धि और दुःखरूप फल वर्णित है * । वही बात योगवासिष्ठ के 








१ तन्न मिथ्यादर्शनोदयबशीकृतो मिथ्यादृष्टिः । 
--तस्वायथ राजवार्त्तिक ६, ९, १२। 
“आ्रात्मघिया समुपात्तकायादिः कीर््यते5त्र बहिरात्मा । 
कायादेः समधिष्ठायको भवत्यन्तरात्मा तु ॥७॥ 
न्‍ “--थोगशास्त्र, प्रकाश १२ | 
“निर्मलस्फटिकस्येवः सहज रूपमात्मनः । 
अध्यस्तोपाधिसंबद़ों जड़स्तत्र विमुद्यति ॥६॥ 
--शानसार, मोहाष्टक | 
“नित्यशुच्यात्मताख्या तिरनित्याशु च्यनात्मसु । 
अविद्या तत्त्वधीर्वि्या योगाचार्ये: प्रकीलिंता ॥ १॥* 
--शानसार विद्याष्टक । 
“भ्रमवाटी बहिद् ष्टिश्रमच्छाया तदीक्षणम्‌। 
अश्नान्तस्तत्त्वदशिस्तु, नास्‍्यां शेते सुखा$5शया ॥२॥ 
- शानसार, तत्त्वदष्टि-अ्रष्टफ । 


२ “स्याश्शानात्मनो शस्प, देह एवात्मभावना | 
उदितेति रुषैवाक्ष रिपयोडमिमबन्ति तम ॥३॥? 
- निर्वाण-प्रकरण; पूर्वाध सर्ग ६। 
३ “अ्रनित्याशुचिदुःखा<नात्मसु नित्यशुचिसुखात्मख्यातिरविद्या |? 
--पातञ्जलयोगरयूजत्र, साधन-पाद, सूत्र ५ | 
४ 'समुदायावयवयोज॑न्धहेतुत्व॑ वाक्यपरिसमाप्तेबेंचिन्रयात्‌ ।! 
- तत्त्वाथ-राजवार्सिक ६, १, ३१। 
“विकल्पचषकैरात्मा, पीतमोहासवों ऋग्रम | 
भवोच्चतालमुत्ताल्प्रपश्चमधितिधतति ॥४॥ 


-+शानसार, मोहाप्टक । 


झ्द्य० जैब धर्म और दर्शन 


निर्वाग * प्रकरण में अक्षान के रलतरूप से कहो गई है। (२) योग-बासिष्ठ निर्याण 
प्रकरण यूवर्घिमं क्रिया से तृष्णा और तृष्णा से दुख का अलुभव तथा 
विद्या से ऋतिया का * नाश, यह क्रम जैसा वर्णित हे, वही क्रम लेन- 
शारू में मिथ्याशन और सम्बक्‌शान के निरूपण द्वारा जगह-जगदइ वर्णित है। 
(३) योगमासिष्ठ के उक्त प्रकरण में ? ही जो अ्विद्या का बिद्या से और विद्या 
का विचार से नाश बतलाया है, वह जैनशास्त्र में माने हुए मतिशान आदि 
क्षायोपशमिकशान से मिथ्याज्ञान के नाश और क्ञायिकशान से क्वायोपशमिक 
ज्ञान के नाश के समान है। (४) जैनशास्त्र में मुख्यतया मोह को ही बन्धच 
क्रा--संसार का हेतु माना है। योगवासिष्ठ * में वही बात रूपान्तर से 
कही गई है। उसमें जो दृश्य के अत्तित्व को अन्ध का कारण कहा है; उसका 


जता 





१, 'अज्ञानाट्पसृता यस्माज्जगत्पर्णपरम्परा: । 
यस्मिंस्तिष्ठन्ति राजन्ते, विशन्ति बिलसन्ति च ॥४३॥१ 
“अपातमात्र मधुरत्वमनर्थ सत्तमायन्तवत््वमलिलस्थितिमजुर्वम्‌ । 
श्शानशाखिन इति असतानि राम नानाकृतीनि विपुलानि फलानि तानि! 
॥६१॥ पूर्वाडड, सर्ग ६, 
२. “जन्मपर्वाहिना रन्प्रा बिनाशब्छिद्रचज्चुरा ! 
भोगाभोगरसापूर्णा, विचारेकधुणक्ञता ॥११॥ 
सगे ८ | 
३. 'मिथः्वान्ते तयोस्तरछायातपनयोरिव । 
अवियायां पिल्लीनायां छीरणे है एवं कल्पने ॥२३॥ 
एते राषव लीयेते, अवाप्यं परिशिष्यते | 
अवियासंक्षयात्‌ क्षीणो विद्यापक्षोडपि राघव ॥२४॥ 
सर्ग ६। 
४. अविया संसृतिब॑न्धो, माया मोहो मद्त्तम: । 
कल्पितानीति नामानि, यस्याः सकलवेदिभिः ॥२०॥! 
#च्छुद्र श्यस्व सत्ता खचन्ध दत्यमिधीयते । 
द्रष्श इश्यचलादूबद़ो, दुश्याइभावे विमुच्यते ॥२२॥ 
--उत्पत्तिप्रकरण, सर्ग १। 
(स्मातचित्तविकल्पस्प पिशाचो बालक॑ यया | 
विनिहन्त्येवमेषान्तद्रधारं. दुश्यकपिका ॥रे८॥! 
--उत्पत्ति प्र० सर्ग ३ ॥ 


आध्याश्मिक विकास की तुलना श्च्ल्‌ 


तात्पय इश्यके श्रमिमान या अध्यास ते है । (४) जैसे, मैनशाज् में अन्यिमेद 
का वर्शन है बैसे ही मोगवासिष्ठ में * भी है। (६) पैदिक ग्र्थों का पह अशन 
कि ब्रह्म, माया के संसर्ग से संकल्प-विकल्फत्मक्र ऐल्द्रजालिक सृष्टि रचता है; 
सथा स्थावरजक्लमात्मक जमत्‌ का कल्प के अन्त में नाश झ्षेता है *, इत्यादि 
बातों की संगति जैनशास्त्र के अनुसार इस प्रकार की जा सकती है--आत्मा 
का झव्यवह्दार-राशि से ब्यवह्दारसशि में आना जह्म का जीवत्व घारत करना है । 
क्रमशः सूछम तथा स्थू् मन के द्वारा संशित्व प्रास करके कल्पनाजाज्न में खात्मा 
का विचरण 'करना संकल्प-विकल्पात्मक ऐल्द्रजालिक सृष्टि है। शुद्ध आस्म-स्वरूप 
व्यक्त होने पर सांसारिक प्र्यायों का नाश होना ही कल्प के श्रन्त में स्थावर 
जागमाध्मक जगत्‌ का नाश है आत्मा अपनी सत्ता भूलकर जड़-ससाक्तो स्वसत्ता 
मानता है, जो अहंश्य-ममस्थ भावना रूप मोह का उदय और बन्घ का कारण 
है। वही अहंत्व-ममत्त भावना बैदिक वर्णन-शैली के अनुसार बन्धदेतुभृत 
दृश्य सत्ता है। उत्पत्ति, वृद्धि, विकाश, स्वर्ग, नरक आरादि जो जीव की अ्रवस्थाएँ 
वैदिक ग्न्थों में वर्णित? हैं, वे ही जैन-दृष्टि के अनुसार व्यवहार-राशि-गत जीव के 
पर्याय हैं। (७) योगवासिष्ठ में * स्वरूप स्थिति को छानी का और ध्वरूप- 
१. शरसिर्हि अ्न्थिविच्छेदस्तस्मिन्‌ सति हि मुक्तता । 
मृगतृष्णाम्धुबुद्धघादिशान्तिमात्रात्मकस्त्वसौ ॥२३॥* 
--उत्पत्ति-प्रकरण, सर्ग शश्८ 


२. 'तत्सखयं स्वैरमेवाशु, संकल्पयति नित्यशः | 
तेनेत्थमिन्द्रजालभीर्विततेयं॑ वित्तन्यते ॥१६॥* 
यदिदं दृश्यते स्व॑ जगत्त्थावरजज्ञ मम्‌ । 
तत्सु षुत्ताबिव स्वप्नः, कल्पान्ते प्रविनश्यति ॥१»॥? 
--उत्पत्तिप्रकरण, सर्ग १। 
स तथामृत एात्मा, स्वयमन्य इबोल्लसन्‌ | 
जीवतामुपयातीव, भाविनाश्ना कदर्थिताम्‌ ॥१३॥? 
३. उत्तयते यो जगति, स एवं किल वर्धते । 
स एवं मोक्षमाप्नोति, स्व वा नररू व वा ॥ज] 
उशकत्ति-प्रकरश, सर १ । 
४. स्वरूपावस्थितिमुंक्तित्तदृश्ंशो5इंत्ववेदनम्‌ । 
ज्तत्‌ संज्ञेपतः प्रोक्‍्तं तम्शत्वाश्त्यज्षज्ञराम्‌ ॥४॥ 
->*अत्पत्ति-अकरणा, मे ११७ | 


स्पर जैन घर्म और दर्शन 


अंश को अशानी का लक्षण माना है। जैनशासतत्र में भी सम्पकू शान का और 
मिथ्याइष्टि का क्रमशः वही स्वरूप " बतलाया है। (८) योगवासिष्ठ में * जो 
सम्यक्‌ शान का लक्षण है, वह जैनशास्त्र के भ्रनुकूल है। (६) जैनशास्त्र में सम्यक्‌ 
दर्शन की प्रासि, (१) स्वमाव और (२) बाह्य निमित्त, इन दो प्रकार से बतलाई 
है? । योगवासिष्ठ में भी ज्ञान प्राप्ति का वैसा ही क्रम सूचित किया* है। 
(१०) जैनशास््र के चौदह गुणस्थानों के स्थान में चौदह भूमिकाओं का वर्णन 
योगवासिष्ठ में* बहुत रुचिकर व घिस्तृत है। सात भूमिकाएँ ज्ञान की और 
१. अ्रहं ममेति मन्त्रोष्यं, मोहस्य जगदान्ध्यकृत्‌ । 
अयमेव हि नअपूज:, प्रतिमन्त्रोडपि मोहजित्‌ ॥१॥' 
--शानसार, मोहाष्टक | 
स्वभावलाभसंस्कारकारणु शानमिष्यते । 
ध्यान्ध्यमात्रमतस्थन्यत्तथा चोक्तं महात्मना ॥३॥* 
--शानसार, शानाष्टक | 
२. 'अनाचन्तावभासास्मा, परमाध्मेह विद्यते | 
इत्येको निश्चयः स्फारः सम्यग॒ज्ञान विदुबुंधाः ॥२॥! 
- उपशम-प्रकरण, सर्ग ७६ | 
३ 'तब्रिसर्गादधिगमाद्‌ वा । 
--तत्वार्थ-अ्र० १, सू० ३। 
४ 'एकस्तावद्गुरप्रोक्तादनुष्ठानाच्छुनैः शने: । 
जन्मना जन्ममभिर्वापि सिद्धिदः समुदाहृतः ॥ ३॥। 
द्वितीयस्त्वात्मनैवाशु, किंचिद्व्युत्पन्नचेतसा । 
भवति ज्ञानसंप्राप्तिरकाशफलपातवत्‌ ॥४।।” 
--उपशम-प्रकरण, सर्ग ७; 
५ अशानभूः ससपदा, शभूः ससपदेव हि। 
पदान्तराण्यसंख्यानि, . भवन्त्यन्यान्यवैतयोः ॥२॥ 
तत्रारोपितमशानं तत्य भूमीरिमाः शगु । 
बीजजाग्रत्तथाजाग्रतू, महाजाग्रत्येव च ॥११॥ 
जाग्रतस्वप्नस्तथा स्वप्न, स्वप्नजाग्रसुषुप्कम । 
इति सप्तविनों मोहः, पुनरेव परस्परम ॥१२॥ 
झिशे भवत्यनेकाख्यः श्रुणु लक्षणमत्य च। 
..  प्थमे चेतर्न यत्स्यादनाख्यं निम्न चितः ॥१३॥ 


आध्यात्मिक विकास की तुलना श्ष्क 


खत अशान की बतलाई हुई हैं, जो जैन-परिमाषा के अनुसार क्रसशः मिप्याल 
की और सम्यक्त्वकी अवस्था की सूचक हैं। (११) योगवासिष्ठ में तत्वक, 





मविष्यब्चित्तजीवादिनामशब्दार्थभाजनम्‌ | 
बीजरूप॑ स्थितं जाग्रत्‌, बीजजामत्तदुच्यते ॥१४॥ 
एवा शप्तेनंवावस्था, त्व॑ जाग्रत्संसर्ति शुरु । 
नवप्रसूतस्य परादर्य चाहमिदें मम ॥१५॥ 
इृति यः प्रत्ययः स्वस्थस्तज्जाग्रत्मागमावनात्‌ | 
अय॑ सोहहमिद तन्‍्म इति जन्मान्तरोदितः ॥१६॥ 5 
पीवरः प्रत्ययः प्रोक्तो, महाजाग्रदिति स्फुव्म | 
अरूदमथवा रूढद॑ सबंथा तन्मयात्मकम्‌ ॥|१७॥ 
यज्जाग्रतो मनोराज्यं जाग्रत्स्वप्नः स उच्यते । 
दिचन्द्रशुक्तिकारूप्यमृगतृष्णादिमेदतः ॥१८॥ 
अभ्यासात्पाप्य जाग्रत्वं, स्वप्नोड्नेकविधों भवेत्‌ | 
अल्पकालं मया दृष्टं, एवं नो सत्यमित्यपि ॥१६॥ 
निद्राकालानुभृतेडयें, निद्रान्ते प्रत्ययो हि यः । 
स स्वप्न: कथितस्तस्य, महाजाभ्रत्स्थितेदवंदि ॥२०॥| 
चिरसंदश नाभावादप्रफुल्लवृहद्‌ू. वषुः। 
स्वप्नो जाग्रत्तयारूटो, महाजाग्रत्पदं गतः ॥२१॥ 
अक्षते वा चते देहे, स्वप्नजाग्रन्मतं द्वि तत्‌ । 
घडवस्थापरित्यागे, जडा जीवस्य या स्थितिः ॥२२॥ 
भविष्यदुःलबोधाक्या, सौघुसी सोच्यते गतिः | 
एते तस्यामवस्थायां तृणलोष्ठशिलादयः ॥२३॥ 
पदार्था: संस्थिताः से, परमाणुप्रमाणिनः । 
सप्तावस्था इति प्रोक्ता, मयाह्शानस्य राघव ॥२४॥* 
उत्पत्ति-प्रकरण सर्ग ११७। 
ज्ञानभूमिः शुभेच्छाख्या, प्रथमा समुदाद्वता । 
विवारणा द्वितीया ठु, तृतीया तनुमानसा ॥५४॥ 
सत्त्वापत्तिश्चतुर्थी स्थात्ततों संसक्तिनामिका | 
पदार्थामावनी षष्ठी, ससमी तुर्यगा स्मृता ॥६॥ 
आसामन्ते स्थिता मुक्तिस्तस्यां भूयो न शोच्यते | 
'एवासां भूमिकानां त्वमिदं निवंचन श्णु ॥७॥ 





श्दर औैमधर्म और दर्शन 


समाहष्टि, पृर्शाशय और मुक्त पुरुष का जो वर्णन! है, वह जैन-संकेतानुशार 
कहुअ आदि गरणस्थानों में स्थित आत्मा की लाग पड़ता हे । जैनशाज्र में जो 
ज्ञान का महत्व वर्णित* है, वही योगवासिष्ठ में प्रशामाहात्म्य के नाम से 


स्थितः कि मूढ एवास्मि, श्रेश्येडहं शास्सज्जने। | 
बैराग्यपूवमिच्छेति, शुभेच्छेत्युच्यते ब्रुधेः ॥८॥ 
शास््रसव्जनसंपक-वैराग्याम्यासपूर्वकम्‌ । 
सदाचारप्रवृत्तिया, प्रोच्यते सा विचारणा ॥६॥ 
विवारणाशुभेच्छाम्पामिन्द्रियाथेंष्वसक्तता | 
यत्र सा तनुताभावात्मोच्यते तनुमानसा ॥१०॥ 
भमिकात्रितयाभ्यासाच्चित्तेडथं विरतेवशात्‌ । 
सत्यात्मनि स्थिति: शुद्ध, सच्त्यापत्तिददाहता ।॥११॥ 
दशाचतुष्टयाभ्यासादसंसर्गफलेन च | 
रूटसत्वचमत्कारात्रोक्ता संसक्तिनामिका ||१२॥ 
भूमिकापश्चकाम्यासात्स्वात्मारमतया इृदम्‌ । 
आभ्यन्तराणां बाह्याना पदार्थानाममाबनात्‌ ॥१३॥ 
परप्रयुक्तेन चिरं प्रयत्नेनाथभावनात्‌ । 
पदार्थाभावना नाम्नी, षष्ठी संजायते गति; |१४॥! 
भूमिषट्कचिराम्यासाद्भेदस्यानुपल्म्भतः । 
यत्स्वभावैकनिष्ठत्यं सा ज्ञ या तुयंगा गतिः ॥१५॥ 

उत्पत्ति-प्रकरण, सर्ग ११८। 
योग» निर्वाण-प्र+, सर्ग १७०; निवांण-प्र० उ, सगे ११६ । 
योग० स्थिति प्रकरण, सर्ग ७४; निर्वाण-प्र० स० १६६ | 
जागर्ति ज्ञानइश्श्चित्त ष्णा कृष्णाइडिजाहुली | 
पूर्णानन्दस्य तत्ति स्याइन्यबृश्चिकवेदना ।|४)| 

- शानसार, पर्णताष्टक । 

“अ्रस्ति चेद्‌ प्रन्थिमिद्‌ शान कि विश्ेस्तन््रयन्त्रणैं। । 
प्रदीपाः क्वोपयुज्यन्ते, तमोष्नी दृष्टिरिव चेत्‌ ॥६ | 
मिध्यात्वशेलपत्चन्छिदू, शनदम्भोलिशोमितः । 
निर्मयः शक्रवद्योगी, नन्‍्दत्यानन्दनन्दने |।७॥ 
पीयूषमसमुद्रोत्थं, रसाथनमनौषघम्‌ । 
अनन्यापेक्षमैशवर्य शानमाइुमनीषिणः ॥८॥* 





अच्ची 


न 


शानसार, शानाष्टके | 





आध्यात्मिक विकात की तुलना श्जा्‌ 


#संसारे निवसन्‌ स्वार्थलज़जः कब्जलवेश्मनि । 
लिप्यते निखिलों लोको शानसिंदों न लिप्यते ॥॥१॥ 
नाहं पुदलभावानां कर्ता कारयिता च न । 
नामुमन्तापि चेत्यात्मशानवान्‌ लिप्यते कथम ॥२॥ 
लिप्यते पुद्वलस्कन्धो न लिप्ये पृद्ल्लैरहम्‌ । 
चित्रव्योमाझनेनेव, ध्यायन्निति न लिप्यते ।३। 
लिपताज्ञानसंपातप्रतिघाताय केबलम | 
निर्लेपशनममस्य, क्रिया सर्वोप्युज्यते ॥४॥॥ 
तपःश्ुतादिना मत्त;, कियाबानपि लिप्यते | 
भावनाशानसंपन्‍्नो निष्कियोइपि न लिप्यते ॥५४॥? 
ज्ञानसार, निलेंपाष्टक | 
“छिन्दन्ति शानदात्रेंण, स्पृह्मविषजतां बुधाः । 
मुखशोष॑ च मूर्च्छो च, दैन्यं यच्छुति यत्फल्षम ।।३॥* 
ज्ञानसार, निःशस्पृह्ाष्टक | 
(मिथो युक्तपदार्थानामसंक्रमचमत्किया । 
चिन्मात्रपरिणामेन, विदुषेबानुभूयते ॥७॥ 
अविद्यातिमिरघ्वसे, दशा विद्याज्नस्पशा । 
पश्यन्ति परमात्मानमात्मन्येब हि योगिनः ॥८॥? 
शानसार, विद्याष्टक | 
भवसौख्येन कि भूरिमयज्वलनभस्मनां । 
सदा भयोज्मितं शञानसुखमेव विशिष्यते ॥२॥ 
न गोण्यं क्यापि नारोप्यं हेयं देयं च न क्वचित्‌ । 
क्व भयेन मुने; स्थेयं क्षय यं ज्ञानेन पश्यतः ॥३॥॥ 
एके ब्रह्मात्ममादाय, निध्नन्मोहचमूं मुनिः | 
त्िभेति नेत्र संग्रामशीरष॑स्थ इव नागराट |४)॥ 
मयूरी शानइश्श्रित्यसपंति मनोबने । 
वेष्टनं मयसर्पाणां न तदाइ5नन्दचन्दने ॥४॥ 
कृतमोहास्तवेफल्यं, शानवर्म त्रिमति यः । 
क्य भीस्तस्थ क्‍्व वां भन्नः, फर्मंसंगरकेलिषु ॥६॥ 
तृलवल्लघवो मूढा भ्रमन्त्यश्रे मयानिलेः | 
मैक॑ रोमापि तैर्शनगरिष्ठामां तु कन्पते ॥७॥ 





श्क्रब जैन धर्म और दर्शन 
डल्लिखित है * । हा 


चित्ते परिणतं यस्य, चारित्रमकुतोमयम । 
अखण्डशानराज्यस्य, तस्य साधोः कुतो भयम्‌ |।८॥।* 
शानसार, निर्मयाष्टक | 
“अहदृशर्थे तु घावन्‍्त+, शास्त्रदीपं बिना जडाः | 
प्राप्नुषन्ति पर खेदं प्रस्खलन्तः पदे पदे ॥४॥ 
“अशानाहिमहामन्त्र स्वाच्छुन्यज्वरलंघनम । 
चर्मारामसुधाकुल्यां शाखमाहुमहर्षय: ॥७॥ 


शास्त्रोक्ताचारकर्ता च, शास्त्रशः शारत्रदेशकः । 


शास्नैकहग महायोगी, प्राप्नोति परम॑ पढम्‌ ॥८॥' 
शञानसार, शाख्त्राष्टक | 


८ज्ञानमेव बुघाः प्राहु, करमंणा तापनात्तप: | 
तदाम्यन्तरमेबेष्ट. बाह्य॑_ तदुपबृंहकम |॥॥१॥ 
आनुखोतसिकी इत्तिबालाना सुखशीलता। 
प्रातिलोतसिकी इत्तिश्ञानिनां परमं तपः |।२॥ 
सदुपायप्रदृत्तानामुपेयमधुरत्वतः । 


जश्ञानिना नित्यमानन्दबृद्धिरिव तपस्विनाम्‌ ॥४॥* 
जशानसार, तपोष्टक । 


२ “न तद्गुरोन शाजार्थान्न पुण्यात्माप्यते पदम्‌। 
यत्साधुसब्ञ भ्युदिताद्िचारविशदादूधृदः ॥१७॥ 
सुन्दर्या निजया बुद्धथघा, प्रश्ञं येव वयस्यया । 
पदमासायते राम, न नाम क्रिययाउन्यया ॥१८॥ 
यस्योज्ण्बलति तीश्णाग्रा, पूर्वापरविचारिणी । 
प्रशादीपशिखा जातु, जाड्यान्ध्यं त॑ं न बाघते ॥१६॥ 
दुरुत्तरा या विषदो दुःखकल्लोलसंकुलाः । 
तीय॑ते प्रशया वाम्यों नावाउ्पद्भ्यों महामते ॥२०॥ 
प्रशाविरहितं मूढमापदल्यापि बाधते । 
पेलवाचानिलकला सारहीनमिबोलपम्‌ ।२१॥ 
5प्रज्ञावानसहो5पि कार्यान्‍्तमधिगच्छुति । 
दुष्प्रशः कार्यमासाध, प्रधानमपि नश्यति ॥२३॥ 
शाज्ज सण्जनसंसगें: प्रशां पूर्ष विवर्धयेत्‌ | 
सैकसंरक्षणारमी: फलप्रापौ खतामिव ॥५४॥ 





आध्याध्सिक्‌ विंक्रास की तुलना श्ध्य्क 





प्रशाबलबूइन्मूलः, काले सत्कार्यपादपः । 

फल फलत्यतिस्वादु भासोबि म्वमिवैन्दवम ॥[२५॥ 
य एवं यत्नः क्रियते, बाह्मायोपाजने जनेः । 

स एवं यत्नः कतंव्य', पूर्व प्रशाविवधने ॥२६॥ 
सीमान्त सबदुःसानामापदां कोशमुत्तमम्‌ | 

बीज॑ संसाखज्षायां प्रशमान्यं विनाशयेत्‌ २७ 
स्वर्गाययच्च पातालाद्राज्याद्रत्समवाप्यते | 
तत्समासाचते सर्व प्रशाकोशान्महात्मना ॥२८॥ 
प्रशयोत्तीयते भीमात्तेस्मात्संसारसागगत्‌ । 

न दाने च वा तीथस्तपसा न च राघव ॥२६॥ 
यत्पासाः संपदं दैवीमपि भूमिचण नराः । 
प्रशापुण्यलतायास्तत्फलं स्वादु समुत्यितम्‌ ॥३०॥ 
प्रशया नखरालूनमत्तवारणयृथपाः । 

जम्बुकेबिं जिता: सिंहा, सिंहैहरिणका इव ॥३१॥ 
सामान्येरपि मूपत्व॑ं प्रास' प्रशावशा्नरैः | 
स्वगपिवर्गयोग्यत्वं प्राशस्थेवेह दृश्यते ॥३२॥ 
प्रशया वादिनः सर्वे स्वविकल्पविलासिनः । 
जयन्ति सुभटप्रख्यात्ररानप्यतिभीरवः ॥३१॥ 
चिन्तामणिएरियं प्रज्ञा हत्कोशस्था विवेकिनः | 
फल कल्पलतेवैषा, चिन्तितं सम्प्रयच्छुति ॥३४॥ 
भव्यस्तरति संसार प्रशयापोह्यतेष्धमः । 

शिक्षितः पारमाप्नोति, नावा नाप्नोत्यशिक्षितः ॥३५॥| 


घीः सम्यगयोजिता पारमसम्यग्योजिताइडपदम्‌ । 
नरं नयति संसारे, भ्रमन्‍्ती नौरिवाणवे ॥३६॥ 
विवेकिनमसंमूदं प्राशमाशागणोत्यिता: । 
दोषा न परिवाधन्ते, सन्द्धमिव सायकाः ॥३७॥। 
प्रशयेह जगत्सव॑ सम्यगेबाड्न दृश्यते । 
सम्यग्द्शनमायान्ति, नापदो न च संपदः ॥३१८॥ 
पिघानं परमाकंस्थ, जडात्मा विततो5सितः | 
अहंकाराम्बुदो मत्त;; प्रशावातेन बाध्यते ॥३६॥” 
उपशम-प्र० प्रशामाहतत्म्य | 


श्व्य्द जैन धर्म और दशंग 


योगसंबन्धी बिचार 


गुणस्थान और योग के विचार में अ्रन्तर क्या है! गुणस्थान के किया 
अशान व शान-की भूमिकाओं के वर्णन से यह झात होता है कि आत्मा का आध्या- 
ह्मिक विकास किस क्रम से द्वोता हे और योम के वर्णन से यह शात होता है कि 
मोक्ठ का साधन क्या हे ! अर्थात्‌ गुणस्थान में आध्याध्मिक विकास के क्रम का 
विचार मुख्य हे और योग में मोक्ष के साधन का विचार मुख्य है। इस प्रकार 
दोनों का मुख्य प्रतिपाद्य तत्त्व मिन्न-मिन्‍्न होने पर भी एक के विचार में दूसरे 
की छाया अवश्य आ जाती है, क्योंकि कोई भी आष्मा मोक्ष के अ्रन्तिम-- 
अनन्तर या अव्यवद्तित - साधन को प्रथम ही ग्रास नही कर सकता, किन्तु विकास 
के क्रमानुसार उत्तरोत्तर सम्मबित साधनों को सोपान-परम्परा की तरह प्रास करता 
हुआ अन्त में चरम साधन को प्राप्त कर लेता है | अ्रतएब योग के--मोक्तसा धन- 
विषयक विचार में आध्यात्मिक विकास के क्रम की छाया श्रा ही जाती है। इसी 
तरह आध्याध्मिक विकास किस क्रम से होता हे, इसका विचार करते समय आशध्मा 
के शुद्ध, शुद्धतर, शुद्धएम परिणाम, जो मोज्ष के साधनभूत है, उनकी छाया 
भी आ ही जाती है । इसलिए गुणस्थान के वर्णुन-प्रसंग मे योग का स्वरूप संक्षेप 
में दिखा देना अभासज्लिक नहीं है । 

योग किसे कहते है (--आत्मा का धर्म-थ्यापार मोक्ष का मुख्य द्ेतु श्र्थात्‌ 
उपादानकारण तथा बिना विल्लम्ब से फत्न देनेवाला हो, उसे योग ' कहते हैं । 
ऐसा व्यापार प्रणिधान आदि शुभ भाव या शुभभावपूबक की जानेवाल्ली क्रिया * 
है| पातझलदशन में चित्त की इत्तियों के निरोधकों योग * कहा है | उसका भी 
वही मतलब है, श्रर्थात्‌ ऐसा निरोध मोक्ष का मुख्य कारण है, क्योंकि उसके 

साथ कारण और काय-रूप से शुम भाव का अवश्य संबंध होता है । 


'मोक्षेण योजनादेव, योगो हयत्र निरच्यते । 
लक्षण तेन तन्मुख्यहेतुव्यापारतास्य तु ॥१॥ 
--योगलक्षण द्वातिशिका । 
२ 'प्रणिधान प्रवृत्तिश्न, तथा विष्नजयस्रिधा । 
सिद्धिश्न विनियोगश्र, एने कमंशुभाशया: ॥१०॥१ 
“एतैराशययोगैस्त, बिना धर्माय न क्रिया ) 
प्रस्युत प्रत्यपायाय, लोभक्रोधक्रिया तथा ॥१६॥” 
--योगलक्षणद्वा्रिशिका । 


३ 'योगश्चित्तवृत्तिनिरोध: |--पातज्ञज्ञसूत्र, पा० १, सू० २। 


१६ कोममिकासुश क् 
योग का आरम्भ कब से दोता है ९ 

आत्मा अनादि काल से जन्म-मृत्यु के प्रवाह में पड़ा हे और उससें 
नाना प्रकार के व्यापारों को करता रहता है। इसलिए यह प्रश्न पैदा होता है 
कि उसके व्यापार को कब से योगस्वरूप माना जाए! ! इसका उत्तर शास्त्र में * 
यह दिया गया है कि जब तक आत्मा मिथ्यात्व से व्यास बुद्धिवाला, अ्रतणय 
दिहमूठ की तरह उल्टी दिशा में गति करनेवाल्ा अर्थात्‌ आस्था--लक्ष्य से 
भ्रष्ट हो, तब तक उसका व्यापार प्रशिधान श्रादि शुभ-योग रहित होने के कारण 
योग नहीं कहा जा सकता । इसके विपरीत जब से मिथ्यात्व का तिमिर कम 
होने के कारण आत्मा की श्रान्ति मिय्ने लगती है और उसकी गति सीधी 
अथांत्‌ सनन्‍्मार्ग के श्रमिमुख हो जाती है, तभी से उसके व्यापार को प्रणिधान 
आदि झुम-माव सहित होने के कारण 'योग' संशा दी जा सकती है। 
सारांश यह है कि आत्मा के अनादि सांसारिक काल के दो हिस्से हो जाते 
है। एक चरमपुद्गलपरावत्ते और दूसरा अचरम पुदूगल परावंत कहा जाता है! 
चरम पुदुगलपराबंत अनादि सांसारिक काल का आखिरी और बहुत छोय 
अश * है। अचरमपुद्गलपरावर्च उसका बहुत बड़ा भाग है; क्योंकि चरम- 
पुद्गल्परावर्त को बाद करके अनादि सांसारिक काल, जो श्रनतकालचक्र-परिमाण 
है, बह सब अचरम पुदूगलपरावत कहत्लाता है। आत्मा का सांसारिक काल, जब 
चरमपुद्गलपरावत-परिमाण बाकी रहता है, तब उसके ऊपर से मिथ्यात्वमोह का 
शावरण हटने लगता है । अतएव उसके परिणाम निर्मन्न होने लगते हैं। 
और क्रिया भी निर्मल भावपूबंक द्ोती है | ऐसी क्रिया से भाव-शुद्धि और मी 
बढ़ती है। इस प्रकार उत्तरोत्तर भाव-शुद्धि बढ़ते जाने के कारण,चरम पुद्गल्ञपय- 
वर्तकालीन धर्म-ब्यापार को योग कट्दा है। अचरम पुद्गलपरावतत कालीन व्यापार 
न तो शुभ-भावपू्ंक होता हे और न शुभ-भाव का कारण ही होता है । इसलिए 


१ 'मुख्यत्वं चातरज्ञत्वात्फलाक्षेपाब्च दशितम्‌ | 
चरमे पुद्गलाबतें यत एतस्य संभवः ॥२॥ 
न सन्मर्माभिमुख्य स्यादावर्तेषु परेषु तु । 
मिथ्याल्वाब्छुन्नबुद्धीनां दिडमूदानामिवाज्विनाम्‌ ॥ ३।। 
--योगलक्षण॒द्वात्रिशिका | 
२ चरमावर्तिनो जन्तो, सिद्धेरासन्‍नता प्रुवम्‌। 
भूयांसो5मी व्यतिक्रान्तास्तेष्वेकी बिन्दुस्म्बुधी ॥२८॥ 
---अुक्त्यद्वेषप्राधान्यद्वार्जिशिका | 


श६० लेन धर्म और दर्शन 


वह परम्परा से भो मोक्ष के अनुकूल न होने के सब॒ से योग नहीं कह जाता । 
पातञ्जल्नदशन में भी श्रनादि सांसारिक काल के निशताधिकार प्रकृति और 
और अनिदृत्ताधिकार प्रकृति इस प्रकार दो मेद बतलाए हैं, जो जैन शाज्न के 
चरम और अचरम-पुद्गलपरावर्त के समानार्थक ' हैं। 


योग के भेद और उनका आधार 

जेनशास्त्र * में (१) श्रध्यात्म, (२) भावना, (३) ध्यान, (४) समता और 
(3) इतिसंक्षय, ऐसे पाँच भेद योग के किये है| पातझ्ञलदर्शन में योग के (१) 
सम्प्रशात और (२) असम्प्ज्ञात, ऐसे दो मेद * हैं। जो मोक्ष का साज्षात्‌ू-- 
अव्यवहित कारण हो श्रर्थात्‌ जिसके प्रात होने के बाद ठुरंत ही मोक्ष हो, वही 
यथार्थ में योग कहा जा सकता है। ऐसा योग जैनशाल्न के संकेतानुसार बृत्ति- 
संक्ञय औ्रौर पातञज्जलदशन के संकेतानुसार असम्प्रशात ही है। श्रतएव यह 
प्रश्न होता है कि योग के जो इतने भेद किये जाते हैं, उनका आधार क्‍या है? 
इसका उत्तर यह है कि अलबता ब्रत्तिसंज्ञय किंवा अमम्प्रशात ही मोक्ष का साक्षात्‌ 
कारण होने से वास्तव में योग है। तथापि वह योग किसी विकासगामी श्रात्मा 
को पहले ही पहल प्राप्त नहीं होता, किंतु इसके पहले विकास-क्रम के अनुसार ऐसे 
अनेक आंतरिक धर्म-व्यापर करने पडते है जो उत्तगेत्तर विकास को बढ़ानेवाले 
और अंत में उस वास्तविक योग तक पहुँचानेवाले होते है। वे सब्र धर्म--व्यापार 
योग के कारण होने से अर्थात्‌ वृत्तिसंक्षय या अ्सम्प्रज्ञात योग के साज्षात्‌ किंवा 
परस्परा से देतु होने से योग कह्े जाते है। साराश यह है कि योग के मेदों का 
आधार विकास का क्रम है। यदि विकास क्रमिक न होकर एक ही बार पूर्शतया 
प्रात्त हो जाता तो योग के भेद नहीं किये जाते | अतएव इततिसंक्य जो मोक्ष का 
ताज्षात्‌ कारण है, उसको प्रधान योग समझना चाहिए और उसके पहले के जो 
अनेक धर्म-ब्यापार योगकोटि में गिने जाते है, वे प्रधान योग के कारण होने से 
योग कह्दे जाते है । इन सब व्यापारों की सम्मष्टि को पातञ्जलदरशंन में सम्प्रशात 


१ थोजनादोग इस्युक्तो माह्ण मुनिसतमः । 
स निइताविकाययां प्रकृती लेशतो अब: ॥१४॥ 
-अपुनबंन्धद्वात्रिशिका | 
२ शअअध्यात्मं भावना ध्यानं, समता जे त्तिसंज्ञयः | 
योगः पञ्मविधः प्रोक्तो, योगमार्गविशारदैः ॥१॥ 
“-थोगमेदद्वाजिंशिका । 


३ देखिए, पाद १, सूत्र १७ और १८। 





गुशल्थान और योग रषटश 


कहा है और जैन शास्त्र में शुद्धि के तर-तम मावानुसार उस समष्टि के अध्याल्म 
झादि चार मेद किये हैं | बृतिसंत्षय के प्रति साक्ात्‌ किया परंपरा से कारण 
होनेयाले व्यापारों को जब योग कहा गया, तब्र यह प्रश्न पेदा होता है कि वे 
पूर्थभावी व्यापार कब से लेने चाहिए, । किन्ठु इसका उत्तर पहले ही दिया गया 
है कि चरम पुद्गलपरावतंकाल से जो व्यापार किये जाते हैं, वे ही योग कोटि में 
गिने जाने चाहिए. | इसका सबब यह है कि सहकारी निमित्त मिलते ही, वे सब 
व्यापार मोक्ष के अनुकूल श्रर्थात्‌ धर्म-ब्यापार हो जाते हैं | इसके विपरीत कितने 
ही सहकारी कारण क्‍यों न मिलें, पर अ्रचरम पुदूगलपरावतंकालीन व्यापार मो 
के अनुकूल नहीं होते । 
योग के उपाय और गुणस्थानों में यागाबतार 

पातजञ्जलद्शन में (१) अम्यास और (२) वेराग्य, ये दो उपाय योग के 
बतलाये हुए हैं। उसमें वैराग्य भी पर-अपर रूप से दो प्रकार का कहा गया है "। 
योग का कारण होने से वैराग्य को योग मानकर जैन शास्त्र में अपर-वैराग्य को 
अतात्विक धर्मसंन्यास और पर-वैराग्य को तात्विक धर्मसंन्यास योग कहा है। 
जैनशास्त्र में योग का आरम्भ पूब-सेवा से माना गया? है। पूर्वबसेवा से अ्रष्यात्म, 
अध्यात्म से मावना, भावना से ध्यान तथा समता, ध्यान तथा समता से बृत्ति- 
सक्षय और दृत्तिसंक्षय से मोक्त प्रास होता है। इसलिए दृत्तिसंक्षय ही मुख्य योग 
है और पूर्व सेवा से लेकर समता पर्यन्त सभी धर्मव्यापार साक्षात्‌ किंवा परपरा 
से योग के उपायमात्र * है। अपुनबंन्धक, जो मिथ्यात्व को त्यागने के लिए 


१. देखिये, पाद १, सूत्र १९, १५ और १६ । 

२, “विषयदोषदर्शनजनितभयात्‌ धर्मसंन्यासत्कक्षणं प्रथमम , स तत्त्वचिन्त- 
या विषयौदासीन्येन जनितं द्वितीयापूर्वकरण भावितात्विकधमंसंन्यासलक्षरण द्वितीय॑ 
बैराग्यं यत्र च्ञायोपशमिका धर्मा अपि क्लीयन्ते क्ञायिकारचोत्यथन्त हइत्यस्मा्कं 
सिद्धान्तः ।/--श्रीयशोविजयजी-कृत पातज्जल्-दर्शनइत्ति, पाद १०, सूत्र १६। 

३. 'पूर्वसेवा तु योगस्थ, गुददेबादिपूजनम्‌ । 

सदाचारम्तपो मुक्त्यद्वेषश्चेति प्रकीर्तिताः ॥१॥* 
--पूवसेवाद्वार्जिशिका । 

४. ठपायल्वेडञ् पूर्वेधामन्त्य एवावशिष्यते । 

तत्पञज्चमगुणस्थानादुपायोर्बागिति स्थितिः ॥३ १॥ 
--थोगमेदद्वाभिशिका । 





श्द्र जैन धम- और दर्संल 


कपर और सम्यक्त्व-प्राप्ति के श्मिमुख होता हे, उसको पूर्बसेशा ताल्यिकहप से 
होती है श्रौर सकृदधन्धक, द्विबेन्धक आदि को पूर्बसेवा अतात्विक दोली है। 
अध्यात्म और मावना अपुनरतन्धक तथा सम्यरदृष्टि को न्यवहारनम से तात्यिक 
और देश-विरति तथा सब-विरति को निश्चय नय से वात्विक होते हैं। ऋष्रसतत, 
स्वंधिरति आदि गुणस्थानों में ध्यान तथा समता उत्तरोत्तर तात्बिकरूप से होते 
हं। बृत्तिसंज्षय तेरहवें और चोदहव गुणस्थान में होता" है । सम्प्राशतयोग 
अध्यात्म से लेकर ध्यान पर्यन्त के चारों मेदस्वरूप है और असम्पशातयोग बृत्ति- 
संक्षयरूप है | इसलिए, चौथे से बारहवे गुणस्थान तक में सम्प्रशातयोग और 
तेरहवें-चौदहवे गुणस्थान में असम्प्रशातयोग समझना चाहिए * 


पू्वेसेघा आदि शब्दों की व्याख्या 


१. गुरु, देव आदि पूज्यव्ग का पूजन, सदाचार, तप और मुक्ति के 
प्रति अद्वेष, यह पूवसेवा' कहलाती है। २. उचित प्रद्ृत्तिर्प अग्रुत्न॒त-महामत 
युक्त होकर मैरी आदि भावनाएृवक जो शाल्रानुर तत्तर्नचतन करना, वह 
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१. 'शुक्लपक्षेन्द्वर्य्राया वधमानगुण: स्मृतः । 
भवाभिनन्ददोषाणामपुनबन्धको व्यये ॥१॥ 
अस्येव पूवसेवाक्ता, मुख्याउन्यस्योपचारत: । 
अस्यावस्थान्तर मार्गपठिताभिमुत्रो पुनः ॥२॥* 
--अपुनबंन्धकद्दातिशिका | 
“रपुनब॑न्धकस्याय॑ व्यवहारेश तात्विकः 
अध्यात्ममावनास्योनिश्चयेनोत्तरस्थ वु |१४॥ 
सकृदाबतनादीनामतात्विक उदाहतः । 
»&परत्यपायफलआयस्तथा वेषादिमातच्र तः ॥£५॥| 
#शुदपपेत्ता यथायोग चारित्रवत एब च | 
हद स्वाज्भादिको योगस्तात्विकः प्रविजम्मते ॥१६॥ 
2 ८ ४ “योगविवेकद्नानिशिका | 
(#/सँप्रशातोड्वतरति, ध्यानमेदेउत्र तत््वतः । 
/चोलिकी च समाफत्तिनत्मनों भाव्यता बिना ॥१५॥ 
शिंंरातनामा दु, संमतो इत्तिसंशय:-॥ 
+कबतोब्स्सादफस्णनिम्रफ्क पापगोचरः ॥२१॥ 
-योगावतारद हि शिका । 


पृर्थलिका आदि शहै३ 


“ऋाष्यात्म' * है। ३. अध्यात्म का बुद्धिसंगत अधिकाधिक अभ्यास ही माँवनों 
है। ४. अन्य विषय के संचार से रहित ओ किसी पक जिषध का धारावाही 
प्रशस्त सुक्मबोध हो, वह 'च्यानर हे। ५. अविया से कल्पित जो ऋशिष्ट 
करंुएँ हैं, उनमें विषेकपूर्थक तत्त्य-अुद्धि करना अर्थात्‌ ईष्थश्य अनिष्टत्य की 
भावना छोड़कर उपेक्षा धारण करना 'समता' * है। ६. मन और शरीर के 
संयोग से उत्पन्न होनेवाली विकल्परूप तथा चेष्टारूप इृतियों का निमूल नाश 
करना शृतिसंक्षय! * है| उपाध्याय श्री यशोविजयजी ने अपनी पातञ्जलसत- 
बृत्ति में कृत्तिसंक्षय शब्द की उक्त व्याख्या की अपेक्षा भ्रधिक विस्तृत व्याख्या की 
है। उसमें डृति का अर्थात्‌ कर्मसंयोग की योग्यता का संज्ञय--हास, जो अन्थि- 
मेद से शुरू होकर चौदहव गशस्थान में समाप्त होता है, उसी को बृत्तिसंक्ष 
कहा है और शक्लध्यान के पहले दो मेदों में सम्प्रशात का तथा झन्तिम दो भेदों 
में असम्प्रशात का समावेश किया है। 








१. 'ओ्रौचित्यादूशतयुक्तस्य, वचनात्तत्वचिन्तनम्‌ । 
मैत्यादिभावसंयुक्तमध्याध्म॑ तद्विदो बिदुः ॥२॥! 


“-योगमैदद्वार्त्रिशिका । 
२. “अश्रम्यासों वृद्धिमानस्थ, भावना बुद्धिसंगतः | 
निवृत्तिरशु भाम्पासा द्वावइद्धिश्व॒ तत्फलम्‌ ॥६॥' 
--योगमेदद्वारनिशिका । 
३. “'उपयोगे विजातीयप्रत्ययाव्यवधानभाक्‌ | 
शुमेकर्पस्ययो ध्यान सूक्ष्मभोगसमन्बितम्‌ ॥११॥* 
-योगमेदद्वार्निशिका । 
४. “्यवहारकुष्टश्यो्चैरिश्टानिष्टेषु वस्त॒षु । 
कल्पितेषु विवेफेन, तत्वचीः समतोच्यते ॥२२॥ 
--योगमेदद्ानिशिका । 
४. विफल्यस्पन्दरूपाणां इृतीनामन्यजन्मनाम्‌ | 
अपुनर्भावतो रोधः, प्रोच्यते वृत्तिसंदयः ॥२५॥॥? 
--योगम्रेदद्यातिशिका | 


६ “द्विविधो5प्ययमध्यात्ममाषनाध्यानसमताबतिसंक्षय मेदेन पश्चथोक्तस्य योगस्य 
पद्यममेरेच्यतरति' इत्यादि | 


-भाद १, छू० ₹८॥ 


श्ष्ड जैन धर्म और दर्शान 


योगजन्य बिभूतियाँ-- 

योग से होनेबाली शान, मनोत्रल, वचनबचल, शरीरबल आदि संबंधिनी 
अनेक विभूतियों का वर्णन पातञ्जलदशन में * हे। जैनशास्त्र में वैकियलन्धि, 
आहारकलन्धि, अवधिशान, मनःपर्याय-शान आ्रादि सिद्धियाँ * बर्णित हैं, सो योग 
का ही पल्ल हैं। 
बोद्ध मन्तव्य 

बौद्दशन में भी आत्मा की संसार, मोज्न आदि अवस्थाएँ मानी हुई हैं। 
इसलिए उसमें आध्यात्मिक क्रमिक विकास का वर्णन होना स्वाभाविक है। 
स्वरूपोन्मुख होने की स्थिति से लेकर स्वरूप की पराकाष्ठा प्रास कर लेने तक की 
स्थिति का वर्णन बौद्धञ्ंथों में ? हे, जो पाँच विभागों में विभाजित है । इनके 
नाम इस प्रकार है--?. धर्मानुसारी, २ सोतापनन, ३. सकदागामी, ४. 
झनागामी और ५४ अ्ररहा | [१] इनमें से “धर्मानुसारी' या “श्रद्धानुसारी! वह 
कहलाता है, जो निर्वाणमार्ग के अ्रथांत्‌ मोह्माग' के अभिमुख हो, पर उसे 
प्रात न हुआ हो । इसी को जैनशात्र में 'मार्गानुसारी! कहा है और उसके फतीस 
गुण बतलाए है * | [२] मोक्षमाग' को प्राप्त किये हुए, आत्माओं के विकास 
की न्यूनाधिकता के कारण सोतापन्‍न आदि चार विभाग है। जो आत्मा अ्रवि- 
निपात, धर्मनियत और सम्बोधिपरायश हो, उसको 'सोतापनन' कहते है। 
सोतापन्‍न आत्मा सातवें जन्म में अवश्य निर्वाण पाता है। [३] 'सकदागार्मी' 
उसे कहते है, जो एक ही वार इस लोक में जन्म ग्रहण करके मोक्त जानेबाला 
हे। [४] जो इस लोक में जन्म ग्रहण न करके ब्रह्म लोक से सीधे ही मोक्ष 
जानेवाला हो, वह “अनागारमी' कहलाता है। [५] जो सम्पूर्ण आश्वों का क्षय 
करके कृतकार्य हो जाता है, उस “अरहा” * कहत॑ है| 

धर्मानुसारी आदि उक्त पाँच अवस्थाओं का वर्णन मज्किमनिकाय में बहुत 
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१ देखिए, तीसरा विभूतिपाद । 
२ देखिए, आवश्यक-नियुक्ति, गा० ६६ और ७० | 
न ३ देखिए, प्रो० सि० वि० राजवाड़े-सम्पादित मराठीभाषान्तरित मज्किम- 
-- 
दू? ६, पे० २, सू० २२, पे+ १५, सू० ३४, पे० ४, सू० श८ पे+ १० | 
४ देखिए, औीदेमचन्द्राचार्य-हत योगशाज्, प्रकाश १ | 
५ देखिए, प्रो राजवाढ़े-संपादित मराठमाषान्तरित दीपनिकाय, प्रृ० १७६ 
। 


बौद्ध मन्तब्य २६४ 


स्पष्ट किया हुआ दे | उसमें वर्शन ' किया है कि तल्कालजात बत्स, कुछ बड़ा 
किन्तु दुर्बल् वत्स, प्रौद बत्स, इल में जोतने लायक बलवान बैल और पूर्ण इृषभ 
जिस प्रकार उत्तरोत्तर अल्प-अल्प अम से गल्ञा नदी के तिरछे प्रवाह को पार कर 
लेते ई, वैसे दी धर्मानुसारी श्रादि उक्त पाँच प्रकार के आत्मा भी मार--काम 
के वेग को उत्तरोत्तर अल्प भ्रम से जीत सकते हैं। 


बौद्ध-शासत्र में दस संयोजनाएँ-- बंधन वर्णित * हैं। इनमें से पाँच “श्रोरं- 
भागीयों और पाँच 'उडढभागीय' कही जाती हैं । पहली तीन संयोजनाश्रों का 
क्षय हो जाने पर सोतापन्‍्न-अ्रवस्था प्राप्त होती है। इसके बाद राग, दोष और 
मोह शिथिल होने से सकदागामी-श्रवस्था प्राप्त होती है। पाँच ओरंभागीय 
संयोजनाओं का नाश होनेपर औपपत्तिक अ्रनावृत्तिधर्मा किंवा अनागामी-अ्रवस्था 
प्राप्त होती है श्लोर दसों सयोजनाओ का नाश हो जाने पर श्ररहा पद मिलता है। 
यह वन जैनशास्त्र-गत कर्म प्रकृतियों के क्षय के वर्णशन-जैसा है। सोतापन्‍न 
शआ्दि उक्त चार अवस्थाओ्ं का विचार चौथे से लेकर चौदहवें तक के गुणस्थानों 
के विचारों से मिलता-जुलता है श्रथवा यों कहिए कि उक्त चार अवस्थाएँ चतुर्थ 
श्रादि गुणस्थानों का संक्षेपमात्र हैं । 


जैस जैन-शाल्र में लब्धिका तथा योगदर्शन में योगविभूति का वर्णन है, वेसे 

ही बोद्ध-शास््र में भी आ्राध्यात्मिक-विकास-कालीन सिद्धियों का वर्शन है, जिनको 

उसमें “अ्रमिज्ञ कहते हैं। ऐसी अ्भिज्ञाएँ छुद्र हैं, जिनमें पाँच लौकिक और 
एक लोकोत्तर कही गयी * है | 

बौद्ध-शाज् में बोघिसत्व का जो लक्षण * है, वही जेन-शास्त्र के अनुसार सम्य- 

ग्वष्टि का लक्षण है | जो सम्यन्दृष्टि होता है, वह यदि गरहस्थ के आरम्भ समारम्भ 
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१, देखिए, प्र० १४६ | | 
२. (१) सक्कायदिद्धि, (२) विचिकच्छा, (३) सीलब्बत परामास, (४) 
काम्राग, (६) पटीब्र, (६) रूपराग, (७) अरूपराग, (८) मान, (६) उद्धल 
ओर (१०) अविजा । मराठीभाषांतरित दीघनिकाय, प्रू० १७४ टिप्पणी | 
३ देखिए,--मराठीभाषांतरित मम्फिसनिकाय, पृ० १४६ । 
४. 'कायपातिन एवेह, बोघिसत्वा: परोदितम्‌ | 
न चित्तपातिनस्तावदेतदआपि युक्तिमत्‌ ॥२७१॥ 








--योगबिन्दु | 


९६६ जैन बम और दर्शन 


श्रादि कार्यों से प्रव्रत होता है, तो मी उसकी इत्ति तप्तलोहपटन्वासेबत अर्थात्‌ 
गरम खोहे पर रखे जानेयाले पैर के समान सकम्प या पाप-भीर होती है। धौद्ध- 
शास्त्र में भी घोधिसत्य का वैसा ही स्वरूप मानफर उसे कायपाती अर्थात्‌ शरीरमात्र 
से ( चित्त से नहीं ) सांसारिक प्रवृत्ति में पड़नेवाला कहा है '। वह चिस्तपाती 
नहीं होता । 

ई० १६२२ ] [ चौथे कमेप्रन्थ की प्रश्तावना 


१, एवं च यत्परैरुक्‍्स बोधिसत्त्वस्य लक्षणम । 
पिचायमारं सन्‍्नीत्या, तदप्यत्रोपपथते ॥१०॥ 
बत्तिः क्वचिद्यदि | 
इत्युक्तेः कायपाल्येब, चित्तपाती न स स्पृतः ॥१ १॥' 
-सम्यग्दष्टिद्ातिशिका | 


कुछ पारिभाषिक शब्द 
(९१) लेश्या' 

१--लैश्या के (क) द्रव्य और (ख) भाव, इस प्रकार दो भेद हैं । 

(क) द्रव्यलेश्या, पुद्ठल-विशेषात्मक है। इसके स्वरूप के संबन्ध में मुख्य- 
तया तीन मत हैं--(१) कर्मवर्गणा-निष्पन्न, (२) कर्म-निष्यन्द और (३) योग- 
परिणाम । 

पहले मत का यह मानना है कि लेश्या द्रव्य, कर्म-वर्गणा से बने हुए. हैं; 
फिर भी वे आठ कर्म से मिन्‍न ही हैं, जैसा कि कार्मशशरीर | यह मत उत्तरा- 
थ्ययन, अ० ३४ की टीका, प्र० ६५० पर उल्लिखित हे । 

दूसरे मत का आशय यह हे कि लेश्यानद्वव्य, कमे निष्यंदरूप ( बध्यमान कर्म- 
प्रवाइरूप ) हे | चौदहवें गुणस्थान में कर्म के होने पर भी उसका निष्थन्द न 
होने से लेश्या के अभाव की उपपत्ति हो जाती है। यह मत उष्चस प्रृष्ठ पर ही 
निर्दिष्ट है, जिसको टीकाकार वादिषैताल भ्री शान्तियूरि ने गुरबस्तु व्याचक्षते' 
कहकर लिला है। 

तीसरा मत श्री दरिभद्रयूरि आदि का है । इस मत का आशय भी मंलयगिरि 
जी ने पन्‍नबणा पद १७ की टीका, प१० ३३० पर स्पष्ट बतलाया है। वे लेश्या-द्रव्य 
को योगवर्गणा अ्रन्तर्गत स्वतन्त्र द्रष्य मानते हैं। उपाध्याय शीविनयपिजयजी ने 
अपने आगम दोहनरूप लोकप्रकाश, सर्ग ३, श्लोक र८४ में इस मत को ही 
आश्य ठहराया है । 

खव) भावलेश्या, श्रात्मा का परिशाम-पिशेष है, जो संक्लेश और योग से 
झनुगत है । संक्लेश के तीन, तीवबतर, तीज्रतम, मन्द, मन्दतर, मन्दतम आदि 
अनेक भेद होने से वस्तुतः भाषलेश्या, असंज्य प्रकार की हैं तथापि संह्ेप में 
छु्ट विभाग करके शास्त्र में उसका स्परूप दिखाया है। देखिये, वौथा कम्मंग्रस्थ, 
गा० १३ वथीं। छुट्ट मेंदों का स्वरूप समभने के लिए शास्त्र में नीचे लिखे दो 
इृष्यन्त दिये गए हैं-- 

( १ )---कोई छुट् पुरुष जम्बूफल ( जामुन ) खाने की इच्छा करते हुए. 
चले जा रहे थे, इतने में जम्बू वृद्ध को देख उनमें से एक पुरुष को्ा-'लीजिएं, 


श्ध्द जैन धर्म और द्शन 


जम्बूबत् तो झा गया । भ्रव फलों के लिए ऊपर चढ़ने की अपेल्ा फलों से दी 
हुई बड़ीबड़ी शाखावाले इस वृक्ष को काट गिराना ही अच्छा है। 

यह सुनकर दूसरे ने कह्य--'वृक्ष काटने से क्या लाभ ! केबल शाखाओं 
को काट दो [! 

तीसरे पुरुष ने कहा --यह भी ठीक नहीं, छोटीछोटी शाखाओं के काट 
लेने से भी तो काम निकाला जा सकता है !! 

चौथे ने कहा--'शाखाएँ भी क्‍यों काटना! फलो के गुच्छीं को तोड़ लीजिए |” 

पाँचवाँ बोला--गुच्छों से क्‍या प्रयोजन ? उनमें से कुछ पत्ञों को ही ले 
लेना अच्छा है |! 

अन्त में छुठे पुरुष ने कहा--'ये सब बिचार निरथंक है; क्योकि हमलोग 
जिन्हे चाहते हैं, वे फल तो नीचे भो गिरे हुए, हैं, क्या उन्हीं से अपना प्रयोजन- 
सिद्ध नहीं हो सकता है !' 
4008 कोई हे पुरुष धन लूटने के इरादे से जा रहे थे । रास्ते में किसी 
गाँव को पाकर उनमें से एक बोला -- (इस गाँव को तहस-नहस कर दो-मनुष्य, 
पशु, पत्नी, जो कोई मिले, उन्हे मारो और धन लूट लो ।! 

यह सुनकर दूसरा बोला--'पशु, पत्नी आदि को क्यो मारना ! केबल 
बिरोध करने वाले मनुष्यों ही को मारो | 

तीसरे ने कहा-बेचारी स्त्रियों की हत्या क्यों करना ? पुरुषों को मार दो ।” 

चौथे ने कहा-- सब्र पुरुषों को नहीं ; जो सशस्त्र हो. उन्हीं को मारे ! 

पाँचवें ने कह्ाा--जो सशस्त्र पुरुष भी विरोध नहीं करने, उन्हे क्‍यों मारना ।! 

अन्त में छुठे पुरुष ने कहा--'किसी को मारने से क्या लाभ ? जिस प्रकार 
से धन अपहरण किया जा सके, उस भ्रकार से उसे उठा लो और किसी को 
मारो मत | एक तो धन लूटना और दूसरे उसके मालिकों को मारना यह 
ठीक नहीं ।! 

इन दो दृष्टान्तों से लेश्याओं का स्वरूप स्पष्ट जाना जाता है। प्रत्येक 
दृष्यन्त के छुह-छुद्द पुरुषों में पूर्व-पू्व पुरुष के परिणामों की अपेक्षा उत्तर-उत्तर 
पुरुष के परिणाम शुभ, शुभतर और शुभतम पाए जाते है। उत्तर-उत्तर पुरुष 
के परिणामों में संक्लेश की न्यूनता और मृढुता की श्रधिकता पाई जाती हे 

प्रथम पुरुष के परिणाम को 'कृष्णलेश्या,” दूसरे के परिणाम को “नीज्लेश्या', 

इस प्रकार क्रम से छुठे पुरुष के परिशाम को शुक्ललेश्या' समभना चाहिए। 
“आवश्यक ह्वारिमद्री इत्ति प्र« ९६५ तथा ल्ोकप्रकाश, स० ३, रलो० 
३६३-३८० । 


शेश्पा रह 


लेश्या-द्रव्य के स्वरूप संबन्धी उक्त तीनों मत के अनुसार तेरहवें गरुश॒स्थान 
पर्यन्त माव-लेश्या का सद्भाव समकना जाहिए। यह सिद्धान्त गोम्मव्सार-जीव 
काण्ड को भी मान्य है; क्‍योंकि उसमें योग-प्रद्दति को लेश्या कहा है। यया--- 

“अयदोत्ति छलेस्साओ, सुद्दतियलेस्ता दु देसबिरद्तिये 
तत्तो सुका लेस्सा, अजोगिठाणं अलेस्स तु ॥४३१॥' 

सर्वार्थसिद्धि में और गोम्मट्सार के स्थानान्तर में कषायोदय-अनुरमज्जित योग- 
प्रवृति को 'लेश्या' कहा है| यद्यपि इस कथन से दसवें गुणस्थान पर्यन्त ही लेश्या 
का होना पाया जाता है, पर यह कथन श्रपेक्षा-कृत होने के कारण पूर्व कथन से 
विरुद्ध नहीं है| पूर्व कथन में केवल प्रकृति-प्रदेश बन्ध के निमित्तभूत परिणाम 
लेश्यारूप से विवज्षित हैं। और इस कथन में स्थिति-अनुभाग आदि चारों बन्धों 
के निमित्तभूत परिणाम लेश्यारूप से विवक्षित है; केवल प्रकृति-प्रदेश बन्ध के 
निमित्तभूत परिणाम नहीं। यथा-- 

आवलश्या कषायोदयरश्िता योग-प्रवृत्तिरिति कृत्वा औदयिकीत्यु- 
ज्यते । --सर्वाथंसिद्धि-अ्रध्याव २, सूत्र ६ । 

जोगपउत्ती लेस्सा, कसायउदयाणुरंजिया द्वोइ | 
तत्तो द्ाण्णं कब्ज, बंधवर््क समुहिटद ॥४८६॥* 
--जऔीवकाण्ड । 

द्रब्यलेश्या के वर्ण-गन्ध आदि का विचार तथा भावलेश्या के लक्षण आदि 
का विचार उत्तराष्ययवन, अ० ३४ में है | इसके क्षिए प्रशापना-लेश्यापद, 
आवश्यक, लोकप्रकाश आदि आकर अंथ श्वेताम्बर-साहित्य में है । उक्त दो दृष्टा- 
तो में से पहला दृष्टात, जीवकाण्ड गा० ४०६-४०७ में है। लेश्या की कुछ 
विशेष बातें जानने के लिए जीवकाण्ड का लेश्या मार्गंणाधिकार ( गा० ४झफ- 
४५४ ) देखने योग्य है। « 

जीबों के आन्तरिक भावों की मलिनता तथा पवित्रता के तर-तम-भाव का 
सूचक, लेश्या का विचार, जैसा जैन शास्त्र में है; कुछ उसी के समान, छूइ 
जातियों का विभाग, मदुलीगोसाल पुत्र के मत में है, जो कर्म की शुद्धि-अशुद्धि 
को लेकर कृष्ण नील आदि छुदट वर्यों के आधार पर किया गया है । इसका 
वर्णन, 'दीघनिकाय-सामञ्जफलसुत्त' में है । 

महाभारत के १२, २८६३ में भी छुद् 'जीव-बर्ण! दिये हैं, जो उक्त विचार 
पे कुछ मिल्षते-जुलते हैं । 

'पातब्जलयोगदशन' के ४,७ में भी ऐसी कह्पना है; क्योंकि उसमें कर्म के: 


२३७० जैन घर और दशशान 


ध्यार विभाग करके जोषों के भावों की शुद्धिःघशुद्धि का ए्यरकरण फिका हे | 
इसके लिए देखिए, दीघनिकाय का मराठी-साषान्तर, ६० ५६ । 


डे ता 


(२) 'पश्लेन्द्रिय' * 
जीव के एकेन्द्रिय आदि पाँच मेद किये गये हैं, सो द्वव्ये्विय के श्राधारपर; 
क्योंकि भावेन्द्वियाँ तो सभी संसारी जीवों को पाँचों होती हैं | यथा-- 
“अअद्दवा पढच लड़िंदियं पि पंचेदिया सव्वे ॥२६६६॥ 
--विशेषावश्यक । 
श्रर्थात्‌ लब्धीन्ल्रिय की अपेक्षा से सभी संसार जीव पद्म न््िय हैं । 
'पंचेदिउ ब्व बठलो, नरो व्य सव्ब-विसओोवलंभाश्रो ।! इत्यादि 
विशेषावश्यक-३०० : 
अर्थात्‌ सब विषय का ज्ञान होने की योग्यता के कारण बकुल-दृत्ष मनुष्य की 
तरह पाँच इन्द्रियोंवाला है । 
यह ठीक हे कि द्वीख््िय आ्रादि की भावेन्द्विय, एकेन्द्रिय आदि की भावेन्द्रिय 
से उत्तरोत्तर व्यक्त-व्यक्ततर ही होती है। पर इसमें कोई सन्देह नहीं कि जिनको 
अन्येन्द्रियाँ, पाँच, पूरी नहीं हैं, उन्हें भी भावेन्द्रियाँ तो सभी होती ही हैं। यह 
बात आधुनिक विज्ञान से भी प्रमाणित है। डा० जगदीशचन्द्र भमु की खोजने 
वनस्पति में स्मरणशक्ित का अस्तित्व सिद्ध किया हे । स्मरण, जो कि मानस- 
शक्ति का काय है, वह यदि एकेन्द्रिय में पाया जाता है तो फिर उममें अन्य 
इन्द्रियाँ, जो कि मन से नीचे की श्रेणि की मानी जाती हैं, उनके होने में कोई 
बाघा नहीं। इन्द्रिय के संब-घ म॑ प्राचीन काल में विशेष-दर्शो महात्माओं ने 
बहुत विचार किया है, जो श्रनेक जेनआंथों में उपलब्ध है। उसका कुछ अंश 
इस प्रकार है--- 
इन्द्रियाँ दो प्रकार की हैं - (१) द्रव्यरूप और (२) माषरूप । द्रव्येन्द्रिय, 
पुद्ल-जन्य होने से जडरूप है; पर भावेन्द्रिय, शॉनरूंप है, क्योंकि यह चेतना- 
शक्ति का पर्याय हे | 
(१ अन्येन्द्रिय, अज्ञोपाज़ और निर्माण नामकर्म के उदय-जम्य है। इसके 
दो मेद हैंः--(क) निरंत्ति और (ख) उपकरण । 
(क) इस्द्रिय के आकार का नाम 'निष त्तिः हे। निष सि के भी (१) बाह्य 


पंकेलद्रय ., शेन्हू 


और (२) आम्यन्तर, ये के मेद हैं। (१) इम्क्रिय के बाह्य आकार को 'बाह्म: 
लिय स्ि' कइते' हैं और (२) सोतरी आकार को, 'आश्यत्तरमिन त्ति? । वाह माग 
तलवार के समान है और अम्यन्तर भाग तलबार की तेज भार के समान, जो 
अत्यन्त स्वच्छ पस्मारुओं का बना हुआ होता है। आम्यान्तरनिव्‌ त्ति का झह 
पुद्डलमय स्वरूप प्रशापनासूज-इन्ड्रियपद की टीक पृ० +*-* के अनुसार है। आचा- 
राज्वृत्ति पृ० १०४ में उसका स्वरूप चेतनामय बतलाया है। 

आकार के संत्रन्ध में यह बात जाननी चाहिए कि त्वचा की झ्राकृति अ्रनेक 
प्रकार की होती है, पर उसके बाह्य और आम्यन्तर आकार में जुदाई नहीं है । किसी 
प्राणी की त्वचा का जैसा बाह्य आकार होता है, वैसा ही आम्यन्तर आकार होता 
है। परल्तु अन्य इन्द्रियों के विषय में ऐसा नहीं है--त्वचा को छोड़ अन्य सब 
इन्द्रियों के आम्यन्तर आकार, बाद्य आकार से नहीं मिलते। सत्र जाति के प्राणियों * 
की सजातीय इन्द्रियों के आभ्यन्तर आकार, एक तरह के माने हुए है। जैसे-- 
कान का आभ्यस्तर आकार, कदम्ब-पुष्प-जैसा, आँख के मसूर के दाना-जैसा, नाक का 
अतिमुक्तक के फूल जैसा और जीभका छुरा-जैसा है। किन्तु बाह्म आकार, सब 
जाति में मिनन-भिन्‍न देखे जाते हैं। उदाहरणा्थ:--मनुष्य हाथी, घोड़ा, बैल, 
बिल्ली, चूहा आदि के कान, आँख, नाक, जीभ को देखिए । 

(ख) आभ्यन्तरनिन्न त्ति की विषयअहण-शक्ति को 'उपकरणेन्द्रिय' कहते हैं। 

(२) भावेन्द्रिय दो प्रकार की हैं--(१) लब्धिरूप और (२) उपयोगरूप । 


( १ ) मतिशानावरण के क्षयोपशम को--चेतन-शक्ति की योग्यता-विशेष को 
--लिन्धिरूप भावेन्द्रिय' कहते हैं। ( २ ) इस लब्धिरूप भावेन्द्रिय के अनुसार 
आत्मा की विषय-हण में जो प्रद्दति होती हे, उसे +उपयोगरूप भावेद्धियाँ 
कहते हैं । 

इस विषय को विस्तारपूवंक जानने के लिए प्रशापना-पद १५, पृ० २६३; 
तत्वाथ-अध्याय २, सू० १७-१८ तथा वृत्ति; विशेषाब०, गा० २६६३-३०० है 
तथा लेकप्रकाश-सर्ग ३; श्लोक ४६४ से आगे देखना चाहिए । 


(३ ) संज्ञा! 
संशा का मतल्नव आभोय (मान्सिक्र-क्िया-ब्रिशेंष).से है। इसके (क) श्ञान और 
(ल) अनुभव, ये दो मेद. हैं... 


डै०२ जैन धर्म और दर्शन 


(क) मति, भ्रुत आदि पाँच प्रकार का शान 'शानसंश्ञा' है। 

(ज) झनुभवसंशा के (१) आहार, (२) भय, (३) मैथुन, (४) परिग्रह, (४) 
क्रोध, (६) मान, (७) माया, (८) लोम, (६) ओष, (१०) लोक, (११) मोह, 
(१२) धरम, (१३) सुख, (१४) दुःख, (१५) जगुप्सा और (१६) शोक, ये सोलह 
भेद हैं। आचायज्ञ-निर्युर्कित, गा० ३८- ३६ मे तो अनुभवसंज्ञा के ये सोलह 
मेद किये गए. हैं। लेकिन मगवती-शतक ७, उद्देश्य ८ में तथा प्रशापना-पद ८ में 
इनमें से पहले दस हो भेद निर्दिष्ट है। 

ये संशाएँ सब जीवो में न्यूनाधिक प्रमाणमें पाई जाती हैं; इसलिए ये संशि- 
असंशि-्यवहार की नियामक नहीं हैं। शात््र में सजि श्रसंशि का भेद है, सो अन्य 
संशाओं की श्रपेत्ञा से । एकेन्द्रिय से लेकर पज्चेन्द्रिय पर्यन्त के जीवों में चैतन्य 
का विकास क्रमश; अधिकाधिक है | इस विकास के तर-तम-भाव को समभाने के 
लिए. शास्त्र में इसके स्थूल रीति पर चार विमाग किये गए है । 

(१) पहले विभाग में ज्ञान का अत्यन्त अल्प विकास विवक्षित है। यह 
विकास, इतना अल्प है कि इस विकास से युक्त जीव, मूछित की तरह चेष्टारहित 
होते हैं। इस अ्रव्यक्ततर चैतन्य को ओघसंज्ञा' कही गई है । एकेन्द्रिय जीव, 
ओपघसशावाले ही है । 

(२) दूसरे विभाग मे विकास की इतनी मात्रा विवक्षित है कि जिससे कुछ 
भूतकाल का--सुदीर्घ भूतकाल का नहीं--स्मर्ण किया जाता है और जिससे इृष्ट 
विषयों में प्रवृत्ति तथा अनिष्ट विषयों से निश्ृत्ति होती है। इस प्रबूत्ति-निषृ त्ति- 
कारी ज्ञान को हेठ॒वादोपदेशिकी संशा' कह्ा है। द्वैन्द्रिय, त्रीन्द्रिय, चतुरि- 
द्विय ओर सम्मूच्छिम पल्चेन््रिय जीव, देतुवादोपदेशिकीसंज्ञावाले है । 

(३) तीसरे विभाग में इतना विकास विवज्षित है जिससे सुदीर्घ भूतकाल में 
अनुभव किये हुए विपयों का स्मरण और स्मरण द्वारा वर्तमानकाल के कर्तव्यों का 
निश्रय किया जाता है । यह ज्ञान विशिष्ट मन की सहायता से होता है । इस ज्ञान 
को दीघंकालोपदेशकी संशा कहा है| देव, नारक और गर्भज मनुष्य-तिर्यश्न, 
दीघेकालोपदेशिकी संज्ावाले हैं। 

(४) चौथे विभाग में विशिष्ट श्रुतशान विवज्तित है। यह ज्ञान इतना शुद्ध 
होता हे कि सम्यक्त्वियों के सिवाय अन्य जीवों में इसका संभव नहीं है। इस 
विशुद्ध शान को दृश्विदोपदेशिकी संज्ञा' कहा है | 

शास्त्र में जहाँ कहीं संज्ञीअसंशी का उल्लेख है, वहाँ सत्र जगह असंशी का 
मतल्लत्र ओषसंजशाव।ले और देतुवादोपदेशिकी संज्ञावाले जीकों से है। तथा सशी 
का मतलब सब जगह दोधेकालोपदेशिकी संश वालों से है । 


अप्प्त ३०३ 


इस विषय का विशेष विचार तत्त्वा-श्र० २, सू० २४ वृत्ति, नन्‍दी चू० ३६, 
विशेषावश्यक गा० ५०४-५२६ और लोकप्र०, स> हे, श्लो० ४४२-४६३ में है 

संशी-असंजश्ी के व्यवहार के विषय में दिगम्बर-सम्प्रदाय में श्रेताम्बर को 
अपेक्षा थोड़ा सा भेद है। उसमें गर्भज-तियंञ्चों को संशीमात्र न मानकर संशी 
तथा असंजी माना है| इसी तरह संमूर्च्छिग-तियंज्च को सिफ असंशी न मानकर 
संज्ञी-असंजश्ञी उमयरूप माना है | ( जीव०, गा० ७६ ) इसके सिवाय यह बात 
ध्यान देने योग्य है कि श्वेताम्बर-अन्थों में देतुवादोपदेशिकी आदि जो तीन संशाएँ 
वर्णित हैं, उनका विचार दिगम्बरीय प्रसिद्ध ग्रन्थों में दृष्टिगोचर नहीं होता । 


(४) “अपयाप्र' 


(क) अ्रपर्याप्त के दो प्रकार, हैः--(१' लब्धि-अपर्यात और (२) करण-अपर्याष्त 
कैसे ही (ख) पर्यात के भी दो भेद हैः-(? ) लब्धि-पर्याप्त और (२) करण-पर्याप्त | 

(क) १--जो जीव, अपयांसनामकर्म के उदय के कारण ऐसी शक्तिवाले 
हों, जिससे कि स्वयोग्य पर्यासियों को पूर्ण किये भिना ही मर जाते हैं, वे 'लब्धि- 
अपर्याप्त' हैं । 

२---परन्तु करण-अ्रपर्यास के विषय में यह बात नहीं, वे पर्यातनामकर्म के भी 
उदयबाले होते हैं । श्र्थात्‌ चाहे पर्यातनामकर्म का उदय हो या श्रपर्यातनामकर्म 
का, पर जब तक करणों की (शरीर, इन्द्रिय आदि पर्यासियों की) समाप्ति न हो, 
तब्र तक जीव 'करण अपयांप्त' कहे जाते हैं । 

(ख) १---जिनको पर्याप्तनामकर्म का उदय हो और इससे जो स्वयोग्य पर्या- 
प्तियों को पूण करने के बाद ही मरते हैं, पहले नहीं, वे 'लब्धि-पयाप्त' हैं । 


२--करण-पर्याप्तों के लिए यह नियम नहीं कि वे स्वयोग्य पर्याप्तियोंकों पूर्ण 
करके ही मरते है। जो लब्धि-श्रपर्याप्त है, वे भी करणा-पर्याप्त होते ही हैं; क्योंकि 
आहारपयांप्ति बन चुकने के बाद कम से कम शरीरपर्याप्ति बन जाती है, तभी 
से जीव 'करण-पर्यात' माने जाते हैं | यह तो नियम ही है कि लब्धि अ्पर्यात 
भी कम से कम आहार, शरीर और इदन्द्रिय, इन तीन पर्यात्तियों को पूर्ण किये बिना 


मरते नहीं। इस नियम के संबन्ध में श्रीमलयगिरिजी ने नन्‍्दीयूज़ की टीका, पृ० 
१०५ में यह लिखा है--- 


केंणंड जैन धमं और दशन 


“यसमाकागासिभषायुवेष्या म्रियन्‍ते सर्व एव देदिनः तशाहार-शरीरे- 
निश्यप्रयाप्तिपर्भापानासेज बध्यत इति' 
अर्थात्‌ समी प्राणी अगले मव की आयु को बाँधकर ही मरते हैं, त्रिना बाँचे 
नहीं मरते | आयु तभी धाँधी जा सकती है, जब कि आहार, शरीर और इच्द्रिय, 
ये तीन पर्यातियाँ पूर्ण बन चुकी हों । 
इसी बात का खुलासा भ्रीविनयविजयजी ने लोकंप्रकाश, संग ३, श्लो० 
३१ में इस प्रकार किया है--जो जीव लब्धि श्रपर्यात है, वह भी पहली तीन 
पर्यासियों को पूण! करके ही श्रग्मिम भव की आयु बाँधता है । अ्रन्तमु हूर्त तक आयु- 
बन्ध करके फिर उसका जघन्य अबाधाकाल, जो अ्न्तमुंहूर्य का माना गया है, 
उसे वह बिताता है; उसके बाद मर कर वह गत्यन्तर मे जा सकता है| जो अग्रिम 
आयु को नहीं बाँधता और उसके अवाधाकाल को पूरा नहीं करता, वह मर ही 
नहीं सकता । 
दिगम्बर-साहित्य में करणु-अपर्याप्त के बदले “निन्वचि अपर्यातक' शब्द मिलता 
है | अर्थ में भी थोड़ा सा फक है। “निईंति' शब्द का अर्थ शरीर ही किया हुआ 
है| श्रतएव शरीर्पर्याप्तिपूर्ण न होने तक ही दिगम्बरीय साहित्य, जीब को निबंत्ति 
अपर्याप्त कहता है। शरीर पर्याप्तिपूर्ण होने के बाद वह, नि्ृंचि-अपर्यास का 
व्यवहार करने की सम्मत्ति नहीं देता | यथा-- 
'पञ्ञत्तस्स य उदय, गणियणियपत्ञत्तिणिट्ठि दो द्वोदि । 
जाव सरीरमपुण्णं णिव्वत्तिश्रपुण्ण्गा ताब ॥१२०॥ 
--जीवकाण्ड । 
सारांश यह कि दिगम्बर-साहित्य में पर्यात नाम कर्म का उदय वाल्ला ही 
शरीर-पर्यासि पूर्ण न होने तक “निवृत्ति-श्रपर्या! शब्द से ग्रमिमत है । 
परन्तु श्रवेताम्बरीय साहित्य में 'करण” शब्द का 'शरीर इन्द्रिय आदि 
पर्यामियाँ इतना श्र किया हुआ मिलता है। यथा-- 
'करणानि शरीराक्षादीनि ।! 
-लोकप्र ०, स० ३, श्लो० १० | 
अतएव ?वेताम्बरीय सम्प्रदाय के अनुसार जिसने शरीर-पर्याप्ति पूर्ण की हे, 
पर इन्द्रिय-पर्याप्त पूर्ण नहीं की है, वह भी 'करण-पर्याप्त' कहा जा सकता है । 


अर्थात शरीर रूप काश पूर्ण करने से 'करण-पर्याप्त' और हच्ध्रिय रूप करण 
पूर्ण न करने से 'करण-अ्रपर्याप्त' कहा जा सकता है | इस प्रकार श्वेताम्बरीय 


२० फर्याप्ति का स्वरूप १०४, 


सम्प्रदाय की दृष्टि से शरीरपर्याष्ति से लेकर मनःपर्माप्लि पर्यश्स पूर्च-पूर्क पर्याप्त के 
पूर्ण होने पर 'करण-पर्याप्त' और उत्तरो्तर पर्याप्ति के पूर्ण न होने से 'करण- 
अपर्योप्त' कह सकते हैं। परन्तु जब जोब, स्वयोग्य सम्पूर्ण पर्याष्तियों को पूर्ण कर 
ले, तब उसे 'करणु-अपर्याष्त' नहीं कह सकते | 
पिप्ती काय रुवरूप-- 

पर्याप्त, वह शक्ति है, जिसके द्वारा जीव, आदास्श्वासोन्छास 
आदि के योग्य पुद्गल्लों को अहण करता है ओर ग्रद्दीत पुदूगल्ों को 
आहद्वार आ्रादि रूप में परिणत करता दे । ऐसी शक्ति जीव में पुद्गत्लों के उपचय 
से बनती है । अर्थात जिस प्रकार पेट के भीतर के भाग में वर्तमान पुद्गल्तों में 
एक तरह की शक्ति होती है, जिससे कि खाया हुआ आहार भिन्न-मित्र रूप में 
बदल जाता है; इसी प्रकार जन्म-स्थान प्राप्त जीब के द्वारा ग्रह्दीत पुद्गल्लों से 
ऐसी शक्ति बन जाती है, जो कि आह्वार आदि पुदूगलों को खल-रस आदि रूप 
में बदल देती है । वही शक्ति पर्याष्ति है। पर्याष्तिजनक पुदुगल्लों में से कुछ तो 
ऐसे होते हैं, जो कि जन्मस्थान में श्राये हुए जीब के द्वारा प्रथम समय में ही 
प्रहण किये जाकर, पूर्व-एद्दीत पुद्गलों के संसर्ग से तद्रप बने हुए होते हैं । 

कार्य-मेद से पर्याप्ति के छुट्ट भेद हैं---. १! श्राहारपर्याष्ति, (२) शरीरपर्याप्ति, 
(३) इन्द्रिय-पर्याप्ति, (४) श्वासोच्छूवासपर्याष्ति, (५) भाषापर्याप्ति और (६) मन+- 
पर्याप्ति | इनकी व्याख्या, पहले क्मग्रन्थ की ४६वीं गाथा के भावाथ में प्रृ० ९७वें 
से देख लेनी चाहिए । 

इन छुट्ट पर्याप्तियों में से पहली चार पर्याप्तियों के अधिकारी एकेन्द्रिय ही हैं। 
द्वीद्िय, त्रीन्रिय, चतुरिन्द्रिय और असंशि-पज्चेन्द्रिय जीव, मनःपर्याप्ति के सिवाय 
शेष पाँच पर्याध्तियों के अधिकारी हैँ । संशि-पञ्चेन्द्रिय जीव छुट्टो पर्याप्तियों के 
अधिकारी हैं। इस विषय की गाथा, भरी जिनभद्रगणि क्षमाभमण-कृत बृहत्स- 
ग्रहणी में है-- 

अआ्राह्मरसरीरिंदियपञ्नत्ती आणपाणभासमणो । 
चत्तारि पंच छप्पि य, एसिंदियविगलसंनीणं ॥३४६॥' 
यही गाया गोम्मट्सार-जीवकारड में ११८ थे नम्बर पर दे हे । प्रस्तुत 
विषय का विशेष स्वरूप जानने के लिए ये स्थल देखने योग्य हैं--- 

ननन्‍्दी, पृू० १०४-१०५; पश्चसं० , ६7० १, गा० ५ बृत्ति; लोकप०, स० है 

श्लो० ७-४२ तथा जीवकारणड़, पर्याप्ति-अधिकार, गा० ११७-१२७ | 


जााांधअ आओ ७५० आप, 


३०६ जैन चर्म और दर्शन 
(५ ) “वफ्योग का सह-क्रमभावः 


छुद्मस्थ के उपयोग क्रमभावी हैं, इसमें मतभेद नहीं हे, पर केवली के उप- 
योग के संबन्ध में मुख्य तीन पक्ष हैं-- 

(१) सिद्धान्त-पक्ष. केवलशान और केवलदर्शन को क्रममाबी मानता है । 
इसके समर्थक श्री जिनभद्रगणि क्षमाअमण आदि है। 

(२) दूसरा पक्ष केवलशान-केवलद्शन, उभय उपयोग को सहभावी मानता 
है । इसके पोषक श्री मन्लवादी तार्किक आदि है। 

(३) तीसरा पक्ष, उमय उपयोगों का भेद न मानकर उनका ऐक्य मानता 
है | इसके स्थापक भी सिद्धसेन दिवाकर हैं । 

तीनों पत्चों की कुछ मुख्य-मुख्य दलीलें क्रमशः नीचे दो जाती हैं-- 

१---(क) सिद्धान्त ( भगवती-शतक १८ और २५ के ६ उद्देश्य, तथा प्रशा- 
पना-पद ३० ) में ज्ञान-दशन दोनों का अलग-अलग कथन है तथा उनका क्रम- 
भावित्व स्पष्ट वर्शित है | (ख) नियुक्ति (आ० नि० गा० ६७७-६७६) में केव- 
लशान-केवलदश्शन दोनों का भिन्‍न-मिन्‍न लक्षण उनके द्वारा सर्ब-विषयक शान तथा 
दर्शन का होना और युगपत्‌ दो उपयोगो का निपेध स्पष्ट बतलाया है | (ग) केवल- 
शान-केवलदर्शन के भिन्न-भिन्न आवरण और उपयोगों की बारह संख्या शास्त्र में 
(प्रशपना २६, ६० “६-४ आदि ) जगह-जगह वर्णित है | (घ) केवलशान और 
केवलदर्शन, अनन्त कहे जाते है, सो लब्धि की अपेक्षा से उपयोग की अपेक्षा से नहीं । 
उपयोग की अपेक्षा से उंनकी स्थिति एक समय की है; क्योंकि उपयोग की अपेक्षा 
से अनन्तता शात्र में कही भी प्रतिपादित नहीं है । (ड) उपयोगों का स्वभाव ही 
ऐसा है, जिससे कि वे क्रमशः प्रदत्त होते है। इसलिए केवल शान और केवल- 
दर्शन को क्रममावी और अलग-अलग मानना चाहिए | 

२--(क) आवरण-क्षयरूप निमित्त और सामान्य-विशेषात्मक विषय, समका- 
लीन होने से केवलशान और केबलदर्शन युगपत्‌ होते है। (ख) छाद्मस्थिक-उप- 
योगों में कार्यकारणभाव या परस्पर प्रतिबनन्‍्ध्य-प्रतिबन्धक भाव घट सकता है, 
ज्ञायिक-उपयोगों में नहीं; क्योकि ओरोध-स्वभाव शाश्वत आत्मा, जब निरावरण हो, तब 
उसके दोनों ज्ञायिकपयोग निरन्तर ही होने चाहिए । (ग) केवलशन-केबल- « 
दशन की सादि-अपयवसितता, जो शास्त्र में कही है, वह भी युगपत्‌-पत्त में ही 
धट सकती है; क्योंकि हस पक्ष में दोनों उपयोग युगपत्‌ और निरन्तर होते रहते 
है । इसलिए, द्रव्याधिकनय से उपयोग-द्वय के प्रवाह को अपयवसित ( अनन्त ) 
कट्टा जा सकता है। (ध) केवलशञान-केवलदर्शन के संबन्ध में सिद्धान्त में जहाँ- 


उप्रभोग का सहकसाव है०छ 


कहीं जो कुछु कहा गया हे, वह सब दोनों के व्यक्ति-भेद का साथक है, क्रम- 
भावित्यका नहीं । इसलिए दोनों उपयोग को सहमाबी मानना चहिए। 

३-- (क) जैसे सामग्री मिल्लने पर एक शझ्ान-पर्याय में भ्रनेक घट-परादि 
विषय भासित होते हैं, वेसे ही आवस्ण-क्षय, विषय आदि सामग्री मित्ञने पर एक 
ही केवल्-उपयोग, पदार्थों के सामान्य-विशेष उमय स्वरूप को जान सकता दै। 
(ख) जैसे केवल शान के समय, मतिशानावरणादि का अभाव होने पर भी मदि 
आदि शान, केवल शान से अलग नहीं माने जाते, वैसे ही केवलदशनावरण का 
क्षय होने पर भी केवलदर्शन को, केवलशान से अक्षग मानना उचित नहीों। 
(ग) विषय और क्वयोपशम की विभिन्नता के कारण, छाद्मस्थिक शान और 
दर्शन में परस्पर मेंद माना जा सकता है, पर अ्रनन्त-विषयकता और ज्ञायिक-भाव 
समान होने से केवलशान-केवलदर्शन में किसी तरह भेद नहीं माना जा सकता | 
(घ) यदि केवलदशन को केवलज्ञान से अलग माना जाए तो वह सामान्यमात्र 
को विषय करनेवाला होने से श्रल्प-विषयक सिद्ध होगा, जिससे उसका शास्त्र- 
कथित अनन्त-विषयकत्व नहीं धट सकेगा । (ड) केवली का भाषण, केवलशान- 
केवलदर्शन पूर्वक होता है, यह शास्त्र-कथन अमेद-पक्त ही में पूर्णतया घट सकता 
है। (च) आवरण-मेद कथश्चित्‌ है; अ्रयात वस्तुतः आवरण एक होने पर भो 
कार्य और उपाधि-मेद की अपेक्षा से उसके भेद समकने चाहिए इसलिए एक 
उपयोग-व्यक्ति में शानत्व-दर्शनत्व दो धर्म अलग-श्रलग मानना चाहिए | उपयोग, 
शान-दर्शन दो अलग-अलग मानना युक्त नहीं; अतएव ज्ञान-दर्शन दोनों शब्द 
पयायमात्र (एकायवा्ची) हैं। 

उपाध्याय भ्रीयशोविजयजी ने अपने शानबिन्दु प्र० *६४ में नय-दृष्टि से 
तीनों पत्तों का समन्वय किया है--सिद्धान्त-पक्ष, शुद्ध ऋजुसूत्र नय की अपेदा 
से; श्री मल्‍्लबादीजी का पक्ष, व्यवह्रनय की अपेक्षा से और भीसिद्धसेन दिवाकर 
का पक्ष संग्रहनय को अपेक्षा से जानना चाहिए । इस विवष का सविस्तर वर्णन, 
सम्मतितक; जीवकाण्ड गरा० ३े से आगे; ब्रिशेषावश्यक भाष्य, गा० ३०प८- 
३११५; भीहरिभद्र दूरि कृत ध्मसंगप्रहणी गा० १३३६-१२४६; भीसिद्सेनगणि- 
कृत तत््वार्थं टीका अ० १, सू० ३१, १० ३*; भीमलयगिरि-नन्‍्दीवृत्ति पृ० १३४- 
१३१८ और शानबिन्यु प० १४४-१६४ से जान लेना चाहिए। 

दिगम्बर-सम्प्रदाय में उक्त तीन पक में से दुसर श्रथात्त बुगपत्‌ उपयोग 
दय का पक ही प्रसिद्ध हे-- 

“जुग्य बदूइ णाणं, केबलंणाणिस्स दंसण व तहा। 

दिशयरपयासतापं, जह चट्ढ१ तह मुणेयठर्ध ॥॥१६०॥।/ --नियमलार। 


४० पंसिद्धार्ण सिद्धमई, केबलखाण च दंसर्ण खबियं। 
सम्मतमणादारं, उवजोगाशक्रमपउसी ॥७२०॥ --जीवकाशड 
' ' शुसशपुव्व णाणं, छद्मत्थाणं ण दोण्णि उबृउग्शा। 
झुमव जम्हा फेषलिणाहे जुगबं तु ते दो वि॥एशा 
--उग्यसंधद । 


(६ ) “श्केन्द्रिय में श्र॒तज्ञान? 


एकेद्धियो में तीन उपयोग माने गए है | इसलिए यह शह्का होती है कि 
सरशनेन्द्रिन-मतिशानावरण कर्म का कयोपशम होने से एकेन्द्रियों में मति-उपयोग 
मानना ठीक है, परन्तु भाषालन्धि (बोलने की शक्ति) तथा भ्रवणलब्धि (सुनने 
की शक्ति) न होने के कारण उनमें श्रुत-उपयोग कैसे माना जा सकता है; क्योंकि 
शास्त्र में भाषा तथा श्रवणल्नन्धि वालों को ही श्रुतज्ञान माना है | यया-- 
“भाषसुयं भासासायलद्धिणा जुल्लए न इयरस्स। 
भासाभिमुद्दस्स जयं, सोऊण य ज॑ हृविज्ञाहि ॥९०२॥' 
--विशेषावश्यक | 
बोलने व सुनने की शक्ति वाले ही को भावश्रुत हो सकता है, दूसरे को नहीं 
क्योंकि श्रुतशान' उस शान को कहते है, जो बोलने की इच्छा वाले या बचन 
घुननेवाले को होता है | 
इसका समाधान यह है कि स्पर्शनेन्द्रिय के सिवाय अन्य द्रव्य (बाह्य) इन्द्रियाँ 
न होने पर भी इक्षादि जीवों में पाँच भावेन्द्रिय-जन्य शानों का होना, जैसा शारत्र- 
सम्मत है; वेसे ही बोलने और सुनने की शक्ति न होने पर भी एकेन्बियों में 
भावशुत ज्ञान का हो ना शास्त्र-सम्मत है । 
“जह सुहुमं भार्विदियनाणं दर्व्बिदियावराह वि । 
तह दब्बसुयाभात्र भावसुयय पत्विवाईणं ॥१०७४ 
हे “--विशेषावश्यक । 
जिस प्रकार द्रव्य:न्द्रियों के श्रभाव में भावेन्दरिय-जन्य सूक्ष्म ज्ञान होता हे, 
इसी प्रकार द्रव्यश्रुत के भाषा आदि बाह्य निमितत के अ्रभाव में भी पृथ्बीकायिक 
आदि जीवों को अल्प भावशुत होता है । यह ठीक है कि औरों को जैसा स्पष्न 
शन होता हे, वैसा एकेन्द्रियों को नहीं होता । शास्त्र में एकेन्द्रियों के आहार 
का अमिल्लात्र माना है, यही उनके ऋरषष्ट ज्ञान मानने में देतु है। 


शकेन्द्रिय. 6 


आहार का भ्रमिक्षाप, छुपावेदनीय कर्म के उदव से हीनेवाला आर्मी को 
'बरिशाप्र-विशेष (अध्यवसायी है। ब्रम--+ 
आहारसंक्षा आहारामिलाषः छुद्दंदनीयोदयप्रभष। खब्पात्मपरिणशत 


इति | 
--आवश्यक, हारिभद्री दृत्ति पृ० ४८८० ॥ 
इस अमिल्ाष रुप श्रध्यवसाय में 'मुके अमुक वस्तु मिल्ले तो अच्छा', इस 
अकार का शब्द और अर्थ का विकल्प होता है | जो अ्रध्यवसाय विकल्प सहिद 
होता है, वही श्र॒वशान कहलाता है |! यथा--- 
इन्दियमणोी निमित्त, जं विण्णाणं सुयाणुसारेणं 
निययत्धुत्तिसमत्थं, त॑ भावसुयं मई सेसें ॥१००॥ 
--विशेषावश्यक | 
अर्थात्‌ इन्द्रिय और मन के निमित्त से उत्पन्न होने वाला शान, जो नियत 
अर्थ का कथन करले में समय भुतानुसारी ( शब्द तथा श्र्थ के विकल्प से गुक्त ) 
है, उसे “मावश्रत' तथा उससे भिन्न ज्ञान को मतिशान! समकना चाहिए। 
अ्रब यदि एकेन्द्रियों मं श्रतउपयोग न माना जाए तो उनमें आहार का अमिलाब 
जो शास्त्र-सम्मत है, वह कैसे घट सकेगा ! इसलिए बोलने और सुनने की शक्ति 
न होने पर भी उनमें अत्यन्त सूक्ष्म भुत-उपयोग अवश्य ही मानना चाहिए | 
भाषा तथा भ्रवणलब्धि वाल्लों को ही माबभुत होता है, दूसरे को नहीं, इस 
शास्त्र-कथन का तात्पय इतना ही है कि उक्त प्रकार की शक्तिवाले को स्पष्ट 
भावश्रुत होता दे और दूसरों को अस्पष्ट । 


अयना- असलगःः- मद, 


(७ ) 'योगमार्गणा' 


तीन योगों के बाह्य ओर आ्रभ्यन्तर कारण दिखा कर उनकी व्याख्या राज- 
वार्तिक में बहुत ही स्पष्ट की गई है। उसका सारांश इस प्रकार है-- 

(क) बाह्य और आम्यन्तर कारणों से होनेवाल्ा जो मनन के श्रमिंगुल 
आत्मा का प्रदेश-परिस्पन्द, वह 'मनोयोग” है | इसका बाह्य कारण, मनोवर्गणा 
का आलम्बन और आम्यन्तर कारण, वीर्यान्तरायकर्म का ज्षय-द्योपशम तथा नो- 
इन्द्रियावरशकर्मका क्ष्य-ह्योप्शम (मनोलब्धि) है । 

(ल) बाह्य और आम्यन्तर कारण-जन्य श्रात्मा का भाषामिमुल प्रदेश-परिं- 
“पद 'विचनयोग' है। इसका बाह्य कारण पुद्गलपिपाकी शरीरनामकर्म के टदय से 


के१० जेन पघन्च और दर्शन 

होनेवाला क्चनवर्गंशांका आकृम्बन हे और आम्यन्तर कारण पीर्यान्तरायकर्म का 
चज्य-ज्योपशम तथा मतिशानावरण और अ्रत्ञरभुतशनावरण आदि कर्म का छय- 
झयोपशम (बचनलब्धि) है । 

(ग) बाह्य और आम्यन्तर कारण जन्य गमनादि-विषयक आ्रात्मा का प्रदेश- 
परित्पन्द 'काययोग” है। इसका बाह्य कारण किसी-न-किसी प्रकार की शरीर- 
क्यंशा का आलम्बन है और आम्यन्तर कारण वीर्यान्तरायकर्म का क्षय-क्षयो- 
पशम है। 

यद्यपि तेरहवें श्रौर चौदहवे, इन दोनों गुशस्थानों के समय वीयान्तरायकर्म 
का क्ुयरूप आभ्यन्तर कारण समान ही है, परन्तु वर्गशालम्बनरूप बाह्य कारण 
समान नहों है। श्र्थात्‌ वह तेरहवें गुशस्थान के समय पाया जाता है, पर 
चौदहवें गुशस्थान के समय नहीं पाया जाता। इसीसे तेरहवे गुणस्थान 
में योग-विधि होती है, चौदहवें में नहीं। इसके लिए देखिए, तत्वार्थ- 
राजवार्तिक ६, १, १० । 


योग के बिषय में शंका-समाधान 


(क) यह शझ्का होती है कि मनोगोग और त्रचनयोग, काययोग ही हैं; क्योंकि 
इन दोनों के योगों के समय, शरीर का व्यापार अवश्य रहता ही है और इन योगों 
के आलम्बनभूत मनोद्रव्य तथा भाषाद्रव्य का ग्रहण भी किसी-न-किसी प्रकार के 
शारीरिक-योग से ही होता है । 


इसका समाधान यही है कि मनोगोग तथा वचनयोग, काययोग से जुदा नहीं 
हैं, किन्त॒ काययोग-विशेष ही है। जो काययोग, मनन करने में सहायक होता है, 
वही उस समय 'मनोयोग! और जो काययोग, भाषा के चलने मे सहकारी होता 
है, वही उस समय 'वचनयोग' माना गया है। सागश यह है कि व्यवहार के लिए 
ही काययोग के तीन भेद किये हैं । 

(ख्) यह भी शझ्ञा होती है कि उक्त रीति से श्वासोच्छूस में सहायक होने- 
वाले काययोग को “श्वासोच्छासयोग” कहना चाहिए, और तीन की जगह चार योग 
मानने चाहिए | | 

'ईसका समाधान यह दिया गया है कि व्यवद्ार में, जैसा भाषा का और 
मनका विशिष्ट प्रयोजन दीखता हे, वेसा श्वासोब्छासका नहीं। अर्थात्‌ श्वासो- 
चुस और शरीर का प्रयोजन वैसा मिन्‍न नहीं है, जैसा शरीर और मन-बचन 
का | इसी से तीन ही योग माने गए. हैं | इस विषम के विशेष विचार के स्िए्‌ 


४ योगमार्गणा १११ 


विशेषावश्यक-भाष्य, गा* २४५६---३६४ तथा लोकप्रकाश-सर्ग ३,छी० १३४४--- 
११५७४ के चीच का गय देखना चाहिए । 


दृत्यमन, द्रब्यबचन और शरीर का स्वरूप 


(के ) जो पुद्रल्ल मन बनने के योग्य हैं, जिनको शास्त्र में 'मनोवर्गणा” 
कहते हैं, वे जब मनरूप में परिणत हो जाते हैं--किचार करने में सहायक हो 
सके, ऐसी स्थिति को प्रास कर लेते हैं---तब उन्हें “मन! कहते हैं । शरीर में द्रव्य- 
मन के रहने का कोई खास स्थान तथा उसका नियत आकार श्रेताम्बरीय ग्रस्थों में 
नहीं है । श्रेताम्बर-सम्परदाय के अनुसार द्वव्यमन को शरीर-व्यापी और शरीराकार 
समभना चाहिए | दिगम्बर-सम्प्रदाय में उसका स्थान हृदय तथा आकार कमल 
के समान माना है । 

(ख) वचनरूप में परिणत एक प्रकार के पुद्गल, जिन्हें माषावर्गणा कहते 
है, वे ही 'बचन” कहलाते हैं। 

(ग) जिससे चलना-फिरना, खानागयीना आदि हो सकता है, जो सुख-दुःख 
भोगने का स्थान हे और जो श्रौदारिक, वेकिय श्रादि वर्गणाओं से बनता है, 
वह शरीर कहलाता है । 


अिननन्‍मन अन्‍न्‍अनण निनन 


(४) 'सम्यक्त्या 


इसका स्वरूप, विशेष प्रकार से जानने के लिए निम्नलिखित कुछ बातों का 
विचार करना बहुत उपयोगी है--- 

(१) सम्यक्त्व सहेतुक है या निर्हेतुक ? 

(२) ज्ञायोपशमिक आदि भेदों का आधार क्‍या है | 

(३) औपशमिक और ज्ञायोपशमिक-सम्यक्त्व का आपस में अन्तर तथा 
चज्ञायिकसम्थवत्व की विशेषता | 

(४) शब्भा-समाधान, विपाकोदय और प्रदेशोदय का स्वरूप । 

(४) क्षयोपशम और उपशम की व्याख्या तथा खुल्लासापार विचार | 

(१) सम्यक्त्व-परिणाम सहेतुक है या निर्ेतुक ! इस प्रश्न का उत्तर यह 
है कि उसको निहेंतुक नहीं माल सकते; क्योंकि जो वस्तु निरेतुक हो, वह सब काल 
में, सत्र जगह, एकसो होनी त्राहिए अथवा उसका अभाव होना चाहिए। सम्य- 
कत्षपरिणाम, न तो सब्न में समान हे और न उसका झभाष है| इसोलिए उसे. 
सहेतुक ही मानना चाहिए। सहेतुक मान लेने यर यह प्रभु होता है कि उसका 


३३१२ जैन धममं और इशंन ग 


नियत द्वेतु क्या हे; प्रवचन-अवर्ण, भमकत्पूजन आदि जो-जो बाह्म निभित्त माने 
जाते हैं, वे तो सम्यकत्व के नियत कारण हो ही नहीं सकते; क्योंकि इन बाह्य 
निमित्तों के द्वेते हुए भी अभव्यों को तरह श्रनेक भव्यों को सम्यकत्व-प्राति नहीं 
होती । परन्तु इसका उत्तर इतना ही है कि सम्यक्त्व-परिणाम प्रकट होने में नियत 
कारण जीव का तयाविघ भव्यत्व-नामक अनादि पारिणामिक-स्वभाव विशेष ही है । 
जब इस परिणामिक भव्यत्वका परिपाक होता है, तभी सम्यक्त्व-लाभ होता है । 
अव्यत्व परिणाम, साध्य रोग के समान है। कोई साध्य रोग, स्वयमेव (बाह्य उपाय 
के बिना ही ) शान्त हो जाता है। किसी साध्य रोग के शान्त होने में वेद्य का 
उपचार भी दरकार है और कोई साध्य रोग ऐसा भी होता है, जो बहुत दिनों के 
बाद मिय्ता है। मव्यत्व-स्वमाव ऐसा ही है। अनेक जीवों का भव्यत्व, बाह्य 
निमित्त के बिना ही परिपाक प्राप्त करता है। ऐसे भी जीव हैं, जिनके भव्यत्व- 
स्वमाय का परिपाक होने में शास्त्र-अवरण आदि बाह्य निमित्तो की आवश्यकता 
पड़ती है | और श्रनेक जीवों का भव्यत्व परिणाम दीष-काल व्यतीत हो चुकने पर, 
स्वयं ही परिपाक प्रास करता है । शात-अवण, श्रहृत्यूजन आ्रादि जो बाह्य निमित्त 
है, वे सहकारीमात्र हैं। उनके द्वारा कमी-कमी भव्यत्व का परिषाक होने में मदद 
मिलती है, इससे व्यवहार में वे सम्यक्व के कारण माने गए हैं श्रौर उनके 
आलम्बन की श्रावश्यकता दिखाई जाती है। परन्तु निश्चय-दृष्टि से तथाविध- 
भव्यत्त के जिपाक को ही सम्यक्त्व का श्रव्यभिचारी (निश्चि)) कारण मानना 
चाहिए । इससे शाख्रअवण, प्रतिमा-यूजन श्रादि बाह्य कियाओ्रों की 
अनैकान्तिकता, जो अधिकारी मेंद पर अवलम्बित है, उसका खुलासा हो जाता 
है। यही भाव भगवान्‌ उमास्वति ने 'तन्निसगांदधिगमाद्दा--तत्वार्थ-अ्र० १, 
सूत्र ३ से प्रकट किया है । श्रोर यही बात पद्मसग्रह-द्वार ९, गा० ८. की मलय- 
गिरि- टीफा में भी है । 

(२) सम्यक्त्व गुण, प्रकट होने के आम्यन्तर कारणों की जो विविधता है, 
वही क्ञायोपशमिक आदि भेदों का आधार है--अनन्तानुबन्धि-चतुष्क और 
दर्शनमोहनीय-तरिक, इन सात प्रकृतियों का क्षयोपशम, छ्ञायोपशमिकसम्पक्त्व का; 
उपशम, ओऔपशमिकसम्यक्त्वका और क्षय, ज्ञायिकसम्यक्तव का कारण है। तथा 
सम्यकत्व से गिरा कर मिथ्यात्व की ओर मुकानेवाल्या अनन्तानुबन्धी कपाय का उदय, 
सासादनसम्यक्त का कारण और मिश्रमोइनोय का उदय, मिश्रसम्यक्त्व का कास्ण 
है। श्रोपशमिकसम्यक्त्व में काललब्धि श्रादि झन्य कया २ निमित्त श्पे- 
क्व्ति है और धह किस-किस गति में किन-किन कारणों से होता है, इसका विशेष 
बसन तथा क्षयिक और दायोपशमिकसम्पक्त्त का वर्शन क्मशा--तल्वार्थ 


सशवत्क ' श्श्कः 


आ० २, धू० ३ के पहले और दूसरे राजवार्तिक में तथा सू० ४ और ४ के सातवें 
राजवार्दिक में है । 

(१)औपशमिकलम्वक्थ के समय, दश्शनमोहनीय का किसी प्रकार का 
उदय नहीं होता; पर क्वायोपशमिकसम्यक्त्य के समय, सम्यक्त्थमोहनीय का जिपा- 
कोदय और मिथ्यावमोदनीय का प्रदेशोदय होता है। इसी मिन्‍्नता के कारण 
शास्त्र में श्रोपश्तमिकसम्यकत्व को, भावसम्बक्त्व” और ज्ञायोपशमिकसम्यक्त्व को, 
'द्रव्यसम्पक्त्व' कहा है । इन दोनों सम्यक्त्वों से ज्ञायिकसम्यक्त्व विशिष्ट दे; क्‍्यों- 
कि वह स्थायी है और ये दोनों ग्रस्थायी हैं । 

(४) यह शझ्झा होती हे कि मोहनीयकर्म घाविकर्म है। वद्द सम्पफ्त्व और 
चारित्रपयाय का घात करता है, इसलिए, सम्यक्त्वमोहनीय के विषपाकोदय ओर 
मिथ्यात्वमोहनोय के प्रदेशोदय के समय, सम्यक्त्व-परिणाम व्यक्त कैसे हो सकता 
है ? इसका समाधान यह है कि सम्यक्त्वमोहनीय, मोहनीयकर्म है सही, पर उसके 
दलिक विशुद्ध होते हैं; क्योंकि शुद्ध अ्रध्यवसाय से जब मिथ्यात्वमोहनीयकर्म के 
दल्लिकोंका सर्वधाती रस नष्ट हो जाता है, तब वे।ही एक-स्थान रसवाले और दि- 
स्थान अतिमन्द रसवाले दल्लिक “सम्यक्त्वमोहनीय' कहलाते हैं। जैसे--काँच 
आदि पारदशंक बस्तुएँ नेत्र के दशन-काय में रुकावट नहीं डालतीं; बेसे ही 
मिथ्यात्यमोइनीय के शुद्ध दलिकों का विपाकोदय सम्यक्त्व-यरिणाम के आविभोव में 
प्रतिबन्ध नहीं करता । अब रहा मिथ्यात्व का प्रदेशोदय, सो वह भी, सम्यक्स्व- 
परिमाण का प्रतित्रन्धक नहीं होता; क्योंकि नीस्स दलिकोंका ही प्रदेशोदय होता 
है। जो दक्तिक, मन्‍्द रसवाले हैँ, उनका बिपाकोदय भो जब गुण का घात नहीं 
करता, तब नीरस दक्तिकों के प्रदेशोदय से गुण के घात होने की सम्भावना ही नहीं 
की जा सकती । देखिए, पश्चसंग्रह-द्वार १, १५र्वी गाया की थीका में ग्यारहवें 
शुणस्थान की व्याख्या । 

(४) क्षयोपशम-जन्य पयोग “छायोपशमिक' और उपशम-जन्य पयोय 
अपशमिक' कहलाता हे। इसलिए किसी भी क्षायोपशमिक और ओऔपशमिक 
भाव का यथा शान करने के लिए पहले क्योपशम और उपशम का दही स्वस्य 
जान हक आवश्यक हे | अतः हनका स्वरूप शाज्मीय प्रकिया के श्रनुसार लिखा 
जाता है-- 


(१) क्षयोएशम शब्द में दो पद ईं---द्य तथा उपशम । “ज्योपशम' शब्द 
'का मतलब, कम के जय और उपशम दोनों से हे। क्षय कर मतलत्र, आत्मा से 
कमे का विशिष्ट संबन्ध छूट जाना और उपशम का मतद्धब कर्म का ऋपले स्वरूप 
में आत्मा के साथ संत्ग्न रहकर भी ठस पर असर न डालना है। यह तो हुआ 


शेश४ः जैन घम्मे और दर्शन 


सामात्य अर्थ; पर उसका पारिभाषिक श्र्थ कुछ अधिक है। पन्वावलिका पूर्ण होः 
जाने पर किसी विवक्तित कर्म का जब क्षयोपशम शुरू होता है, तब विवक्धित बते- 
मान समय से आवलिका-पर्यन्त के दलिक, जिन्हें उदयावलिका-प्राप्त या उदीण- 
दलिक कहते हैं, उनका तो प्रदेशोदय व विपाकोदयद्वारा क्षय (अ्रभाव) होता 
रहता है; और जो दलिक, विवक्तित वर्तमान समय से आवलिका तक में उदय 
पाने योग्य नहीं हैं--.जिन्हें उदयावलिका बह्भृत या श्रनुदीर्ण दलिक कहते हैं- 
उनका उपशम (विपाकोदय की योग्यता का अ्रभाव या तीव्र रस से मन्द रस में 
परिणमन) हो जाता है, जिससे वे दलिक, अपनी उदयावलिका ग्रात्त होने पर, 
प्रदेशोदय या मन्‍्द विपाकोदय द्वारा क्षीण हो जाते हैं अर्थात्‌ आत्मा पर अपना 
फल प्रकट नहीं कर सकते या कम प्रकट करते हैं। 

इस प्रकार आवलिका पर्यन्त के उदय-्राप्त कमंदलिकों का प्रदेशोदय व 
बिपाकोदय द्वारा क्षय और आवलिका के बाद के उदय पाने योग्य कर्मदलिकों की 
विपाकोदय संबन्धिनी योग्यता का अभाव या तीत्र रस का मन्‍्द रस मे परिशमन 
होते रहने से कर्म का ज्योपशम कहलाता है। 
क्षयोपशम-याग्य कर्म-- 

छ्ुयोपशम, सब कर्मों का नहीं होता; सिर्फ घातिकर्मों का होता है। 
घातिकर्म के देशधाति और सबंधाति, ये दो भेद हैं) दोनो के क्षयोपशम में 
कुछ विभिन्नता है । 

(क) जब देशघातिकर्म का क्षयोपशम प्रदृत्त होता है, तत्र उसके मंद रस- 
युक्त कुछ दल्षिकों का विपाकोदय, साथ ही रहता है। विपाकोदय-प्रास दलिक,, 
अल्प रस-युक्त होने से स्वावायं गुण का घात नहीं कर सकते, इससे यह सिद्धांत 
माना गया है कि देशघातिकर्म के क्ञयोपशम के समय, विपाकोदय विरुद्ध नहीं 
है, श्रथात्‌ वह क्षयोपशम के कार्य को--स्वावार्य गुण के विकास को- रोक नहीं 
सकता । परन्तु यह बात ध्यान में रखना चाहिए कि देशघातिकर्म के विषाकोदय- 
मिश्रित क्योपशम के समय, उसका स्वंधाति-रस-युक्त कोई भी दलिक,' उ-यमान 
नहीं होता | इससे यह सिद्धांत मान लिया गया है कि जब, सर्वध्राति रस, शुद्ध- 
अध्यवसाय से देशघातिरूप में परिणत हो जाता है, तमी अरथीत्‌ देशधाति-स्पर्धक 
के ही विपाकोदय-काल में ज्षयोपशम अवश्य प्रवृत्त होता है । 

धातिकम की पर्चीस प्रकृतियाँ देशघातिनी हैं, जिनमें से मतिशानावरण; 
अुतशानावरण, अचचघुदंशनावरण और पाँच श्रन्तराय, इन श्राठ प्रकृतियों का 
ज्ञयोपशम तो सदा से ही प्रवृत्त हे; क्योंकि आवार्य मतिज्ञान आदि पयोष, 
अनादि काल्ष से ज्ञापोपशमिक्ररूप में रहते ही हैं | इसलिए यह मानना चाहिए 


। , खशोधशंस * डुशछ 


कि उक्त आठ प्रहृतियों के ' देशवाति-रसत्पर्थक का ही छेदय होता हे, सवचाति- 
रसस्प्धक का कमी नहीं.। 

अवधिशानावरण, मनःपयायशानावरण, चक्॒दर्शनावस्थ और अवधिदर्शना 
वरण, इन चार प्रकृतियों का छ्योपशम कादाचित्क (अनियत) है, अथात्‌ जब 
उनके सर्बधाति-रसस्प्धक, देशघातिरूप में परिशत हो जाते हैं; तमी उनका 
छयोपशम होता है और जब सबंधाति-रसस्पर्धक उदयमान होते हैं, तब अवधिशानः 
आदि का घात ही होता है। उक्त चार प्रकृतियों का क्रयोपशम भी देशघाति- 
रसस्पर्धक के विपाकोदय से मिश्रित हो समझना चाहिए | 

उक्त बारद के सिवाय शेष तेरह (चार संज्वलन और नौ नोकषाय) प्रकृतियाँ 
जो मोहनीय की हैं, वे अभ्रवोदयिनी हें) इसलिए जब उनका क्योपशम,. 
प्रदेशोदयमात्र से युक्त होता है, तब तो वे स्वावाय गुण का लेश भी धात नहीं. 
करती और देशघातिनी ही मानी जाती हैं; पर जब उनका क्षुयोपशम विपाकोदय 
से मिश्रित होता है, तब वे स्वाबाये गुण का कुछ घात करतीं हैं और देशघातिनी. 
कहलाती है । 

(ख) धातिकर्म की ब्रीस प्रकृतियाँ सवंधातिनी हैं । इनमें में केवलशानावरण 
और केवलदशनावरण, इन दो का तो क्षयोपशम होता ही नहीं; क्योंकि उनके- 
दलिक कभी देशघाति-रसयुक्त बनते ही नहीं और न उनका विपाकोदय ही रोका 
जा सकता है | शेष-अठारह प्रकृतियाँ ऐसी हैं, जिनका कृयोपशम हो सकता है; 
परंतु यह बात, ध्यान में रखनी चाहिए कि देशघातिनी प्रकृतियों के क्षयोपशम के 
समय, जैसे विपाकोदय होता है, बैसे इन श्रठारह स्वधातिनी प्रकृतियों के क्षयो- 
पशम के समय नहीं होता, भ्रथात्‌ इन अठारह प्रकृत्तियों का ज्ञयोपशम, तमी 
सम्भव है, जब उनका ग्रदेशोदय ही हो । इसलिए यह सिद्धांत माना है कि 
“विपाकोदयवर्ती प्रकृतियों का क्षयोपशम, यदि होता है तो देशधातिनी ही का, 
सबंघातिनी का नहीं! 

अत एवं उक्त अठारह प्रकृतियाँ, विपाफोदय के निरोध के योग्य मानी जाती 
है; क्‍योंकि उनके आवाय गुणों का क्षायोपशमिक स्वरूप में व्यक्त होना माना गया 
है, जो विपाकोदय के निरोध के सिवाय घट नहीं सकता। 

(२) उपशम--क्योपशम की व्याख्या भें, उपशम शब्द का जो अर्थ किया 
गया है, उससे औपशमिक के उपशम शब्द का अर्थ कुछ उदार है। श्रयोत्‌ 
क्षयोपशम के उपशम शब्द का अर्थ सिफ विपाफोदयसम्बन्धिनी योग्यता का 
झभाष या तीन रस का मँद रस में परिशमन दोना है; पर औपशमिक के उपशम 
शब्द का अर्थ प्रदेशोदय और विपाकोदय दोनों का श्रभाव है; क्‍योंकि . छयोपशमः 


हहद जैन घंर्म-और दर्शन 
मे कर्म का छय भी जॉरी रहता है, जो कम से कम ग्रदेशोश्य के सिकाय हों ही 
-महीं सकता । परंतु उपशम में यह बात नहीं। जब कर्म का उपशम होता है, तमी 
से उसका क्षय दक ही जाता है, श्रत एवं उसके प्रदेशोदय होने की श्रावश्यकता 
ही नहीं रहती । इसीसे उपशम-्रवस्था तमी मानी जाती है, जब कि अन्तरकरण 
होता है । श्रन्तरकरण के अ्रन्तमंहूर्त में उदय पाने के योग्य दल्षिकों में से कुछ तो 
पहले ही मीग लिये जाते हैं और कुछ दलिक पीछे उदय पाने के योग्य बना दिये 
जाते है, अथात्‌ अन्तरकरण में वेश्-दलिकों का श्रभाव होता है । 

अत एवं क््योपशम और उपशम की संक्तिस व्याख्या इतनी ही की जाती है 
कि दथोपशम के समय, प्रदेशोदय या मन्द विपाकोदय होता है, पर उपशम के 
समय, वह भी नहीं होता । यह नियम याद रखना चाहिए. कि उपशम भी 
घातिकर्म का ही हो सकता है, सो भी सत्र घातिकर्म का नहीं, किंतु केवल मोहनीय- 
कर्म का । अथात प्रदेश और विपाक दोनों प्रकार का ठठय, यदि रोका जा 
सकता है तो मोहनीयकर्म का ही। इसके लिए देखिए, नन्‍्दी, सू० ८ की 
टीका, प्रृ० ७७; कम्मपयडी, श्री यशोविजयजी-कृत टीका, पृ० १३; पहु्च० 
द्वा० १, गा २६ की मलयगिरि-व्याख्या | सम्यक्त्व स्वरूप, उश्यत्ति और भेद- 
प्रमेदादि के सविस्तर विचार के लिए देखिए, लोक प्र०स्ग ३, लोक 
१६६-७०० | 


(९ ) श्रचज्षुदेशन का सम्भव 


अठारद मार्गणा में अचक्लुदशन परिगणित हे; श्रतएय उसमें भी चोदह 
जीवस्थान समभने चाहिए | परन्तु इस पर प्रश्न यह होता है कि अ्रचक्ुददर्शन में 
जो अपर्यात जीवस्थान माने जाते हैं, सो क्‍या अ्रपर्यात-अवस्था में इन्द्रियपर्याति 
पूर्ण होने के बाद अ्रचक्ुर्दशन मान कर या इन्द्रिय पर्यास्ति पूर्ण होने के पहले भी 
अचक्तु दर्शन होता है, यह मान कर ! 
यदि प्रथम पक्ष माना जाए तब्र तो ठीक है; क्योंकि इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण होने 
के बाद अपयर्ति-अवस्था में ही चछुरिन्द्रिय द्वारा सामान्य बोध मान कर बैसे-- 
चक्लुदर्शन में तीन अपर्याप्त जीवस्थान चौथे कर्मग्रंय की १७ वीं गाया में मतान्तर 
से बतलाये हुए हैं. बैसे ही इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण होने के बाद अ्रपर्याप्त-अवस्था में 
अक्तुर्मिनन इन्द्रिय द्वारा सामान्य बोध मान कर अचछुदर्शन में सात अपर्याप्त 
'जीवल्थान घयये जा सकते हें । 


अचनब्लुदशन - १९७ 


परन्तु श्रीजयसोमसूरि ने इस गाथा के अपने टबे में इनम्द्रियपर्याप्ति पूर्ण 
होने के पहले भी अचक्तुदंशन मान कर उसमें अ्रपर्याप्त जीवस्थान माने हैं। 
और सिद्धान्त के आधार से बतलाया है कि विग्रदगति और कामेणयोग में 
अवधिदर्शनरहित जीव को अ्चक्तुदंशन होता है। इस पक्त में प्रश्न यह होता 
है कि इत्द्रियपर्याप्ति पूर्ण होने के पहले व्रन्येन्द्रिय न होने से अ्रवक्धु दंशन कैसे 
मानना ! इसका उत्तर दो तरह से दिया जा सकता है। 

(१) द्रब्येन्द्रिय होने पर द्रव्य और भाव, उमय इन्द्रिय-जन्य उपयोग और 
द्रब्येन्द्रिय के श्रभाव में केवल भावेन्द्रिय-जन्य उपयोग, इस तरह दो प्रकार का 
उपयोग है। विग्रहगति में और इन्द्रियपर्याप्ति होने के पहले, पहले प्रकार का 
उपयोग, नहीं हो सकता; पर दूसरे प्रकार का दशनात्मक सामान्य उपयोग माना 
जा सकता है। ऐसा मानने में तत्त्वाथ-अ० २, सू० ६ की वृत्तिका--- 

अथवेन्द्रियनिरपेक्षमेव तत्कस्यचिद्धवेद यतः पृष्ठत उपसर्पन्तं सपे 
बुद्धयैवेन्द्रियव्या पारनिरपेक्ष पश्यतीतति ।! 
यह कथन प्रमाण है| साराश, इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण होने के पहले उपयोगात्मक 
अचक्षुद्शन मान कर समाधान किया जा सकता है । 

(२) विग्रहृगति में और इच्द्रियपर्याप्ति पूर्ण होने के पहले अचछु्दशन माना 
जाता है, सो शक्तिरूप श्रर्थात्‌ क्षयोपशमरूप, उपयोगरूप नहीं। यह समाघान, 
प्राचीन चतुर्थ कमग्रन्थ की ४६वीं गाथा की टीका के-- 


त्रयाणामप्यचछुदंशेन॑ तस्यानाहारकावस्थायामपि लब्धिसाशित्या- 
भ्युपगमात ॥ 
इस उल्लेख के आधार पर दिया गया है। 

प्रश्न--इन्द्रियपर्यासि पूर्ण होने के पहले जैसे उपयोगरूप या क्षयोपशमरूप 
अचच्लु दंशन माना जाता है, वैसे ही चह्तुदंशन क्यों नहीं माना जाता ! 

उत्तर --चह्तुद्शन, नेत्ररूप विशेष-इन्द्रिय-जन्य दशोन को कहते हैं। ऐसा 
दर्शन उसी समय माना जाता है, जब कि द्रव्यनेत्र हो । अ्रतण्व च्ुदंशन को 
इन्द्रियपर्याति पूर्ण होने के बाद ही माना है। अ्रचक्ल॑र्दशन किसी-एक इन्द्रिय- 
लन्य सामान्य उपयोग को नहीं कहते; किन्तु नेत्र-मिन्‍्न किसी द्रव्येन्द्रिय से 
होनेवाले, द्रब्यमन से होनेवाले या द्ब्वेन्द्रिय तथा द्रव्यमन के अमाव में 
क्षयोपशममात्र से होनेबाले सामान्य उपयोग को कहते हैँं। इसी से अचर्ुदंर्शन 
को इन्द्रिपपयाशि पूर्ण होने के पहले और पीछे, दोनों वस्थाओं में माना है । 


_कामरन्‍्ककएपफफत कािलणन्‍क: 


श्शे८ जैन धर्म और-दशन 


(१० ) अनाहारकः हज 

अनाहारक जीव दो प्रकार के होते हैं--छुद्यस्थ और वीतराग । वीतंराग में 
जो अशरीोरी (मुक्त) हैं, वे समी सदा अनाहारक ही हैं; परन्तु जो शरीरधारी हैं, 
दे केवलिसमुद्घात के तीसरे चौथे और पाँचवें समय में ही अनाहारक होते हैं। 
छ्द्यस्थ जीव, ग्रनाहारक तभी होते हैं, जब वे विग्रहगति में बतमान हों ॥ 

जन्मान्तर ग्रहण करने के लिए जीव को पूव॑-स्थान छोड़कर दूसरे स्थान में 
जाना पड़ता है । दूसरा स्थान पहले स्थान से विश्रेणि-पतित ( वक्र रेखा में ) हो, 
तत्र उसे वक्र-गति करनी पड़ती है । वक्र-गति के संबन्ध में इस जगह तीन बातों 
यर विचार किया जाता है-- 

(१) वक्र-गति में विग्रह ( घुमाव ) की सख्या, (२) वक्र-्गति का काल- 
परिमाण और (३) वक्रगति में अनाद्वारकत्व का काल-मान । 

(१) कोई उत्पत्ति-स्थान ऐसा होता है कि जिसको जीव एक बिग्नह करके ही 
प्रात्त कर लेता है। किसी स्थान के लिए दो विग्रह करने पड़ते है और किसी के 
लिए तीन भी । नवीन उतत्ति स्थान, पूक-स्थान से कितना ही विश्रेशि-पतित क्‍यों 
न हो, पर वह तीन विग्रह में तो अवश्य ही प्रात हो जाता है । 

इस विषय में दिगम्बर-साहित्य में विचार-भेद नजरनहीं आता; क्योंकि--- 

'बिप्रहवती च संसारिणः प्राक चतुश्ये: ।--तत्वार्य-श्र० २, सू० र८ | 
इस सूत्र को सर्वाथसिद्धि-यैका में ओऔी पूज्यपादस्थामी ने अ्रधिक से श्रधिक तीन 
विग्रहवाली गति का ही उल्लेख किया है। तथा--- 

'एक द्वो त्रीन्चाउनाहारकः।!. -त्वार्थआ० २ , पत्र ३० | 
इस सूत्र के छठे राजवार्तिक में भद्दरक श्रीअ्रकल्नड्डुदेव ने भी श्रधिक से 
अधिक ब्रि-विभ्नह-गति का ही समर्थन किया है। नेमिचन्द्र मिद्धान्तचक्रवर्ती भी 
गोम्मटसार-जीवकारड की ६६६वीं गाथा में उक्त मत का ही निरदेश करते हैं। 
श्वेताम्बरीय अन्थों में इस विषय पर मतान्तर उल्लिखित पाया जाता है--- 

'विभ्रहवर्ता च संसारिण: प्राकूचतुभ्येः ! --तत्त्वार्थ-अर० २, सूत्र २€ | 

एक द्वो बाउनाहारक: |? - तत्त्वाथं भ्र० २, सू० ३० | 

रवेताम्बर प्रसिद्ध तत्त्वाथ-अर० २ के भाष्य में भगवान्‌ उमास्वाति ने तथा 
उसकी टीका में श्रीसिद्धसेनगणि ने त्रि-विग्रहगति का उल्लेख किया है | साथ ही 
उक्ते भाष्य की टीका में चतुर्विग्रहगति का मतान्तर भी दरसाया है | इस मतान्तर 
'का उल्लेख इहत्संगहणी की ३२५कों गाथा में और भीमगवती-शतक ७, उद्देश्य 


अनाहारक . गडैट्द 


१ की तथा शतक १४, उद्देश्य £ की टीका में भी है । किन्तु इस मंतान्तर, का 
जहाँ-कहों उल्लेख है, यहाँ सच्॒ जगह यही लिखा है कि तुर्विग्रदगति का निर्देश 
किसी मूल सूत्र में नहीं है । इससे जान पड़ता हे कि ऐसी गति करनेवाले जीव 
ही बहुत कम हैं। उक्त सूत्रों के भाष्य में तो यह स्पष्ट लिखा है कि ब्वि-विग्रह्ठ से 
अ्रधिक विमहवाली गति का संभव ही नहीं है। | 


अ्न्रिग्रहा एकविग्नद्दा द्विविप्रद्य त्रिधिभ्रहा इत्येताइचतुस्समयपराएंच- 
तुविधा गतयों भवन्ति, परतों न सम्भवस्ति 7? 
भाष्य के इस कथन से तथा दिगम्बर-अंथों में अधिक से अ्रधिक प्रि-विग्रद 
गति का ही निर्देश पाये जाने से और भगवती-टीका आदि में जहाँ-कहीं चतुर्विग्रह- 
गति का मतान्‍्तर हैं, वहाँ सच्च जगह उसकी अल्पता दिखाई जाने के कारण 
अधिक से अधिक तीन विग्रहवाली गति ही का पक्ष बहुमान्य समकना चाहिए । 

(२) बक्र-गति के काल-परिमाण के संबन्ध में यह नियम है कि वक्रगति 
का समय विग्नह की अ्रपेज्ञा एक अधिक ही होता है। अर्थात्‌ जिस गति में एक 
विग्रह हो, उसका काल-मान दो समयोंका, इस प्रकार द्वि विग्रहगति का काल-मान 
तीन समयों का और ब्रि-विग्रहगति का काल-मान चार समयों का है। इस नियम 
में श्वेताम्बर-दिगम्बर का कोई मत-भेंद नहीं ) हाँ ऊपर चतुर्विग्रह गति के मतान्तर 
का जो उल्लेख किया है, उसके अनुसार उस गति का काल-मान पाँच समयों 
का बतलाया गया है । 

(३) विग्नद्नगति में अ्रनाह्मरकत्व के काल्म-्मान का विचार व्यवहार और 
निश्चय, दो दृष्टियों से किया हुआ पाया जाता है । व्यवहारवादियों का श्रमिप्राय 
यह है कि पू्ब-शरीर छोड़ने का समय, जो बक-गति का प्रथम समय है, उसमें 
यूव-शरीर-योग्य कुछ पुदूगल लोमाह्ारद्वारा अद्ण किए. जाते है --बृह्संग्रहणी 
गा० ३२६ तथा उसकी टीका, लोक० स्ग ३, श्लो०, ११०७ से आगे । परन्तु 
निश्चयवादियों का अभिप्राय यह है कि पूर्व-शरीर छूटने के समय में, अर्थात्‌ वक्र- 
गति के प्रथम समय में न तो पूब-शरीर का द्वी संबन्ध है और न नया शरीर 
बना है; इसलिए उस समय किसी प्रकार के श्राह्दर का संभव नहीं ।--लोक० 
स० ३; श्लो० १११५ से आगे | व्यवहारवादी हो या निश्चय्रादी, दोनों इस 
बात को बरात्र मानते हैं कि वक्र-गति का अंतिम समय, जिसमें जीव नवीब 
स्थान में उत्पन्न होता है, उसमें श्रवश्य आहार ग्रहण होता है । व्यवहार नय के 
झनुसार अनादहाारकत्व का काल-मान इस प्रकार समकना चाहिए -- 


एक विग्रह वाली गात, जितकी कात्न-मर्यादा दो समय की है, उसके दोनों 


“इस . बैन धर्म और दशन 


ख़मय में कोव ऋद्ारक ही होता है; क्‍योंकि पहले समय में पू्॑-शरोर योग्य छोमा- 
हार भ्रदणा किया जाता हे और दूसरे समय में नवीन शरीर-योग्य आदह्वर । दो 
विमहवाल्ती मति, जो तीन समय की है और तीन विग्रहवाली गति, जो चार समर 
की है, उसमें प्रथम तथा अन्तिम समय में आहारकत्व होने पर भी बीच के समय 
में अनाहारक-अवस्था पाई जाती है। श्रर्थात्‌ द्वि-विम्रहगति के मध्य में एक 
समय तक और त्रि-विग्नहगति में प्रथम तथा श्रन्तिक समय को छोड़, बीच के दो 
समय पर्यन्त अनाहारक स्थिति रहती है | व्यवह्दरनय का यह मत कि विग्रद्द को 
अपेक्षा अनाहारकत्व का समय एक कम ही होता है, तत्ताथ-अ्रध्याय २ के ३१ वें 
यूत्र में तथा उसके भाष्य और टीका में निर्दिष्ट हे | साथ ही टीका में व्यवहार- 
नय के अनुसार उपयुक्त पाँच समय-परिमाण चतुर्विग्रहयती गति के मतान्तर को 
लेकर तीन समय का अनाद्वारकत्व भी बतलाया गया है । सारांश, व्यवह्रनय 
की अपेक्षा से तीन समय का अनाहारकत्व, चतुर्विग्रहवती गति के मतान्तर से ही 
घट सकता है, अन्यथा नहीं | निश्चयद्ृष्टि के अ्रनुसार यह बात नहीं है। उसके 
अनुसार तो जितने विग्नद् उतने ही समय अनाहारकत्व के होते हैं । अतएव उस 
दृष्टि के अनुसार एक विग्रह वाली वक्र-गति में एक समय, दो बिग्नहवाली गति 
में दो समय और तीन विग्रहवाली गति में तीन समय अनाह्वास्कत्व के समभने 
चाहिए.। यह बात दिगम्बर-प्रसिद्ध तत्वार्थ- अ० २ के ३०वें सूत्र तथा उसकी 
सर्वार्थसिद्धि श्रौर राजवार्तिक-टीका मे है । 

श्वेताम्बस्म्रंथों मे चतुर्विग्रहवती गति के मतान्तर का उल्लेख है, उसको 
लेकर निश्चयटष्टि से त्रिचार किया जाए. तो अनाहारकत्व के चार समय भौ कहे 
जा सकते हैं। 

सारांश, श्वेताम्बरीय तत्त्वारथ-माष्य आदि में एक या दो समय के अनाहारक- 
त्व का जो उल्लेख हे, वह व्यवहारदृष्टि से और दिगम्बरीय तत्त्वार्थ आदि अंयों में 
जो एक, दो या तीन समय के अ्नाहारकत्य का उल्लेख है, वह निश्चयदृष्टि से । 
अतएव अनाहारकत्व के काल-मान के विपय में दोनो सम्प्रदाय में वास्तविक 
विरोध को अवकाश ही नहीं है । 

प्रसज्ञ-बश यह बात जानने-योग्य है कि पू३शरीर का परित्याग, पर-मव॒ की 
आयु का उदय और गति ( चाहे ऋजु हो या वक्र ), ये तीनों एक समय में होते 
हैं। विप्रहगति के दूसरे समय में पर-भव की आयु के उदय का कथन है, सो स्थृत् 
व्यवहार नय की अपेक्षा से - पूर्ब-भव का श्रन्तिम समय, जिसमें जीव विम्नहगति 
के श्रमिमुख हो जाता है, उसको उपचार से विग्रहगति का प्रथम समय मानकर 
- समभना चाहिए । --बुहत्संग्रहणी, गा० ३२५, मत्ञयगिरि-टीका | 


२१ अवपिदशन है२१ 


(११ ) अपषिदशन' 


अवधिदर्शन और गुणस्थान का संबन्ध विचारने के समंय मुख्यतया दो 
बातें जानने की हैं--(१) पक्ष-मेद और (२) उनका तात्पय । 

(१) पक्ष-मैद-- 

प्रस्युत विषय में मुख्य दो पक्त हैं--(क) कार्मग्रंथिक और (स्व) सैद्धान्तिक । 

(क) कामंग्रन्थिकपक्त भी दो हैं। इनमें से पहला पक्ष चौथे आदि नौ 
गुणस्थानों में अवधिदर्शन मानता है। यह पक्ष, प्राचीन चद॒र्थ कर्मग्रंथ की 
२६ वीं गाथा में निर्दिष्ट है, जो पहले तीन गुणस्थानों में अज्ञान माननेवाले कार्म- 
ग्रंथिकों को मान्य है। दूसरा पक्ष, तीसरे आदि दस गुणस्थानों में अवधिदशन मानता 
है। यह पक्त चौथे कमंग्रन्य की ४८ वी गाया में तथा प्राचीन चदुर्थ कर्मग्रंथ की 
७० और ७१ बीं गाथा में निर्दिष्ट हे, जो पहले दो गुणस्थान तक अज्ञान मानने 
बाले कार्मग्रंथिकों को मान्य है। ये दोनों पक्ष, गोम्मरसार-जीवकास्ड की ६६० 
और ७०४ थी गाथा में है। इनमें से प्रथम पक्ष, तत्वार्थ-अ्र० १ के ८ वें सत्र की 
सर्वांसिद्धि में भी है। वह यह है - 


अवधिदर्शने असंयतसम्यग्ट्ध्य्यादीनि क्षीणकषायान्तानि !? 


(ख) मैंद्धान्तिक-पत्त ब्रिल्कुल भिन्न है। वह पहले आदि बारह गुणस्थानों में 
अवधिदर्शन मानता है। जो भगवती-सत्र से मालूम होता है। इस पक्ष को 
श्री मलगिरि सूरि ने पश्चसग्रह-द्वार १ की ३१ वीं गाथा की टीका में तथा प्राचीन 
चतुर्थ कमंग्रन्थ की २६ वीं गाथा की टीका में स्पष्टता से दिखाया हे । 

ओहिदंसणअणागारोबउत्ता शु भंते ! कि नाणी अज्ञाणी ९ गोयमा ! 
णाणी बि अनज्नाणी बि। जह नाणी ते श्रत्थंगइआ तिण्णाणी, अत्थे- 
गइआ चउणाणी। जे तिण्णाणी, ते आमिणिबोहियणाणी सुयणाणी 
ओदिणांणी । जे चठणाणी ते आभिशिवोहियणाणी सुयणाणी ओहि- 
णाणी मणपत्जवणाणी । जे अण्णाणी ते णियमा मइश्नण्णाणी सुय- 
अ्रण्णाणी विभंगनाणी ॥ --भगवती-शतक ८; उद्देश्य २॥ 

(२) उक्त पक्षों का तात्पय-- 

(क) पहले तीन गुणस्थानों में ग्रश्ञान माननेवाले और पहले दो गुणस्थानों 
में अज्ञान माननेबाले, दोनों प्रकार के कारमंग्रंथिक विद्वान अवधिज्ञान से श्रवधि- 
दर्शन को अलग मानते है, पर विभन्ञशान से नहीं । वे कहते हैं कि-- 

विशेष अ्रवधि-उपयोग से सामान्य अवधि-उपयोग भिन्न है; इसलिए जिस 


हक 


प्रकार अवधि-उपयोगवाले सम्यक्त्वी में अवधिशञान ओर अवधिदर्शन, दोनों अलग- 
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अलग हैं, इसी प्रकार अवधि-उपयोगवाले अ्शानी में भी विभन्ञशन और 
अवधिदर्शन, ये दोनों वस्तुतः भिन्न हैं सही, तथापि विभज्ञशञान और अ्रवधिदर्शन 
इन दोनों के पारस्परिक भेद की अ्रविव्यामात्र है। भेद विवद्धित न रखने का 
सबब दोनों का साहश्यमात्र है। अर्थात्‌ जैसे विभज्ञशान विषय का यथाथे निश्चय 
नहीं कर सकता, वैसे ही अवधिदर्शन सामान्यरूप होने के कारण विषय का निश्चय 
नहीं कर सकता । 

इस अमेद-विवक्वा के कारण पहले मत के अनुसार चौथे आदि नी गुण- 
स्थानों में और दूसरे मत के अनुसार तीसरे आदि दस गुणस्थानों में ्रवधिदर्रान 
समभना चाहिए । 

(ख) सैद्धान्तिक विद्वान विभज्ञज्ञान और अवधिदर्शन, दोनों के भेद की 
विवज्ञा करते हैं, अ्रमेद की नहीं | इसी कारण वे विभज्ञज्ञानी मे अवधिदर्शन 
मानते है। उनके मत से केवल पहले गुणस्थान में विभज्ञशान का समब हे; 
दूसरे आ्रादि में नहीं । इसलिए वे दूसरे आदि ग्यारह गुणस्थानों में अवधिशान 
के साथ और पहले गुणस्थान में विभज्ञशान के साथ अबधिदर्शन का साहचर्य 
मानकर पहले बारह गुणस्थानों में अवधिदशन मानते है। श्रवधिशानी के और 
विभज्ञज्ञानी के दर्शन में नियकारता श्रंश समान ही है। इसलिए विभन्नशानी के 
दर्शन की विभन्नदर्शन' ऐसी अज्ञग संश न रखकर “अवधिदर्शन' ही संब्ा 
रखी है | 

सारांश, कार्मग्रन्थिक-पक्ष, विभद्गजशान और अ्रवर्धिदर्शन, इन दोनों के मेद 
की विवज्ञा नहीं करता और सैद्धान्तिक-पक्ष करता है। 

--लोक प्रकाश सर्ग ३, श्लोक १०४७ से आगे । 
इस मत-भेद का उल्लेख विशेषणवती ग्रन्थ में श्री जिनमद्रगणि छ्षमाश्रमण 
ने किया है, जिसकी सूचना प्रज्ञापना-पट १८, बृत्ति (कलकत्ता) प० ५६६ पर है । 


विनर ॑नननरी। बममण>ममन 


(१२ ) 'भ्राह्मरक'-केवलश्ानी के आहार पर बिचार 
तेरहबें गुशस्थान के समय आहारकप्व का अ्ज्ञीकार चौथे कमंग्रस्थ प० ८६ 
तथा दिगम्बरीय ग्रन्थों में है। देखो--तत्वार्थ-अ० १, सू० ८ को सवांर्थसिद्धि-- 
आद्वारानुवादंन आहारकेषु मिथ्यारष्टथादीन सयोगक्रेवल्यन्तानि? 


इसी तरह गोम्मव्सार-जीवकाएंड की ६६५ और ६६ 
२०६ ६६७ वीं गाया भी इसके 
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उक्त गुणस्थान में असातवेदनीय का उदय भी दोनों सम्पदाय के अन्यों 
(दूत्तरा कर्मग्रन्य, गा० २९; कर्मफाएड, गा० २७१) में माना हुआ है। इसी 
तरह उस समय आहारसंशा न होने पर मी कार्मशशरीरनामकर्म के उदय से 
कर्मपुद्गलों की तरह औदारिकशरीरनामकर्म के उदय से ओऔदारिक-पुरुणत्ों का 
ग्रहण दिगम्बरीय अन्थ (लब्धिसार गा० ६१४) में भी स्वीकृत है। आहारव्त्व को 
व्याख्या गोम्मटसार में इतनी श्रधिक स्पष्ट है कि जिससे केवली के द्वारा औदा- 
रिक, भाषा और मनोवर्गंणा के पुदूगल अद्दण किये जाने के संबन्ध में कुछ भी 
सन्देह नहीं रहता (जीव० गा« ६६३--६६४) | ओऔदारिक पुदूगलों का निरन्तर 
अहण भी एक प्रकार का आहार है, जो 'लोमाहाए कहलाता है। इस आहार के 
लिए. जाने तक शरीर का निवाह और इसके अ्रमाव में शरीर का अ्रनिवाह अथीत्‌ 
योग-प्रवृत्ति पर्यन्त औदारिक पुद्गलों का अहण अ्रन्वय-व्यतिरेक से सिद्ध है। इस 
तरह केवलशानी में आहारकत्व, उसका कारण असातवेदनीय का उदय और 
ओऔदारिक पुदूगलों का ग्रहण, दोनो सम्प्रदाय को समानरूप से मान्य है । दोनों 
सम्प्रदाय की यह विचार-समता इतनी अधिक है कि इसके सामने कवलाहार का 
प्रश्न विचारशीलों की दृष्टि में आप ही आप हल हो जाता है | 


केवलशानी कवलाहार को ग्रहण नहीं करते, ऐसा माननेवाले भी उनके द्वार 
अन्य सूक्ष्म श्रौदारिक पुदूगलों का ग्रहण किया जाना निर्विवाद मानते ही हैं। 
जिनके मत में फेवलशानी कवलाहार अहण करते हैं; उनके मत से वह स्थूल 
ओदारिक पुदूगल के सिवाय और कुछ भी नहीं है | इस प्रकार कवलादहार मानने- 
वाले-न माननेवाले उभय के मत में केवलशानी के द्वारा किसी-न-किसी प्रकार के 
ओदारिक पुद्गत्नों का ग्रहण किया जाना समान दे | ऐसी दशा में कबल्ाहार के 
प्रश्न को विरोध का साधन बनाना अथ-दहीन है। 


(१३ ) 'हृष्टियाद”--ख्त्री को शष्टियाद का श्रनधिकार 


[समानता---] व्यवहार और शास्त्र, ये दोनों, शारीरिक और आध्यात्मिक- 
विकास में त््री को पुरुष के समान सिद्ध करते हैं । कुमारी ताराबाई का शारीरिक- 
बल्ल में प्रो० राममूर्ति से कम न होना, विदुषी ऐनी बीसेन्ट का विचार व वक्‍्तृत्व- 
शक्ति में श्रन्य किसी विचारक वक्ता-पुरुष से कम न होना एवं, बिदुधी सरोजिनी 
नायड्का कवित्व-शक्ति में किसी प्रसिद्ध पुरुष-कवि से कम न होना, इस बात का 
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अमाण है कि समान साधन और अवसर मिल्लने पर स्त्री भी पुरुष-जितनो योग्यता 
आत कर सकती हे । श्रेताम्बर-आचायों ने स्त्री को पुरुष के बराभर ग्रोग्य मानकर 
उसे कैवल्य व मोक्ष की अर्थात्‌ शारीरिक और आध्यात्मिक पूर्ण विकास की 
अषिकारिणी सिद किया है | इसके लिए देखिए, प्रशापना-सूत्र० ७, शृ० रै८५ 
नन्‍्दी-सूज० २१, प्ृ० १३० । 

इस विषय में मत-मेद रखनेवाले दिगम्बर-आचार्यों के विषय मे” बहुंते- 
कुछ लिखा गया है। इसके लिए देखिए, नन्दी-टीका, ४० १३१-१३३॥ 
प्रशापना-टीका, १० २०-२२; शास्त्रवार्तासमुच्चय-टीका, पृू० ४२४- ४२० | 

आलड्डारिक पण्डित राजशेखर ने मध्यस्थमावपू्यक स्त्री जाति को पुरुषणातिं 
कै ठुल्य बतलाया है-- 

पुरुषबत्‌ योषितो5पि कवीभत्रेयुः | संस्कारों ह्ात्मनि सम्वेति 
न स्थेणं पोरुषं वा विभागमपेक्षते। श्रयन्ते रृश्यन्त च राजपुञ्यो 
महामात्यदुद्दितरो गणिकाः कोतुकिभार्याश्र शास्रप्रतिबुद्धा: कबयश्र 

--काव्यमीमांसा-अध्याय १० | 

[विरोध--] स्त्री को दृष्टिबाद के अध्ययन का जो निपेथ किया है, इसमें दो 
तरह से विरोध आता है--(१) तक दृष्टि से और (२) शास्त्रोक्त मयादा से । 

(१) एक ओर स्त्री को केवलशन व मोक्ष तक की अधिकारिणी मानना 
और दूसरी ओर उसे दृष्टिवाद के अध्ययन के लिए--भ्रुतनान-विशेष के लिए--- 
झयोग्य बतलाना, ऐसा विरुद्ध जान पड़ता हे, जैसे किस को रत्न सीपकर कहना 
कि तुम कोर्डी की रक्षा नहीं कर सकते । 

(२) इृश्विद के अध्ययन का निर्षेघ करने से शास्त्र-कथित कार्य-कारण- 
भाव की मयादा भी बाधित हो जाती है। जैसे--शुक्नध्यान के पहले दो पाद 
प्राप्त किये त्रिना केवल्ञज्ञान प्राप्त नहीं होता; पूर्व” ज्ञान के बिना शुक्ल्ध्यान 
के प्रथम दो पाद प्राप्ष नहीं होते और “पूव', दृष्टिवाद का एक हिस्सा है। यह 
मयोदा शास्त्र मे निर्विवाद स्वीकृत है-- 

शुक्के चाद्े पूवेविदः ।! 
--तत्त्वा्थ-श्० ६, सू० ३६ । 
इस कारण दृष्टिवाद के अध्ययन की अ्नधिकारिणी स्त्री को फेबलशान की 
अषिक्रारिणी मान लेना स्पष्ट विरुद्ध जान पडता है। 


दृष्टिवाद के अनधिकार के कारणों के विषय में दो पक्ष हैं-- 


इंड्टियाद ह्श्ाः 


(क) पहला पक्ठ, भी मिनअद्रगछि छमाभम्रण आदि का है। इसे पर मेँ 
स्‍त्री में तुन्छुल; अभिमान, इन्द्रिय-चाउचल्य, मति-मान्य आदि मानसिक दौव 
दिखाकर उसकी दृष्टिवाद के अध्ययन का निषेध ,कबा है। हसके लिए देखिए, 
पघिशे०, भा०, ५४२वीं गाभा। 

(लव) दूसरा पक्त, श्री हरिभद्रयूरि आदि का है। इस पद्ष में श्शुद्धिरूप शारी- 
रिक-दोष दिखाकर उसका निषेध किया है | यथा-- 

“रथ द्वादशाज्ञप्रतिषेषः १ तथाबिधविप्रहे ततो दोषात । 

-लखितबिस्तरा, पृ ० २११३६ 

नियदृष्टि से विरोध का परिहार-] दृष्टिवाद के अनधिकार से स्त्री को केवल- 

ज्ञान के पाने में जो कार्य-कारण-भाव का विरोध दीखता है, वह वस्तुतः विरोध 

नहीं है; क्योंकि शास्त्र, स्त्री में दृष्टिवाद के अ्र्थ-शञान की योग्यता मानता है; 
निषेध सिफ शाब्दिक-अध्ययन का है | 

श्रशिपरिणती त्‌ कालगर्भवद्धावतों भावोडविरुद्ध एव । 

--ललितविस्तरा तथा इसकी श्री मुनिचन्द्रसूरि-कृत पश्चिका, १० १११॥ 

तप, भावना आदि से जब ज्ञानावरणीय का क्षयोपशम तीन हो जाता दै, 

तब स्त्री शाब्दिक-अध्ययन के सिवाय ही दृष्टिबाद का सम्पूर्ण अथं-ज्ञान कर लेती हे 
और शुक्लध्यान के दो पाद पाकर केवलशान को भी पा लेती है-- 

यदि. च शाख्रयोगागम्यसामथ्येयोगावसेयभादेष्बतिसूदमेष्णपि 
तेषां विशिष्ट क्यो पशमप्रभवप्रभावयोगात्‌ पूवंधरस्येष बाधातिरेकसद्भावा- 
दाय्यरशक्लध्यानद्रयप्राप्ते: केवलावाप्रिकमेण मुक्तिप्राप्तिरिति न दोषः, अध्य- 
यनमन्तरेशापि भावत:ः पू्नेचित्त्वसंभवात्‌ , इति विभाव्यते, तदा निम्नेन्थी- 
नामप्येबं द्वितयसंभवे दोषाभाबात्‌ । 

--शास्त्रवाता०, पृ० ४२६ | 
यह नियम नहीं हे कि गुरु-मुख से शाब्दिक-अध्ययन बिना किये अय-शान 
न हो। अनेक लोग ऐसे देखे जाते हैं, जो किसी से बिना पढ़े ही मनन-च्रिन्तन- 
द्वारा अपने अभोष्ट विषय का गहरा ज्ञान प्राप्त कर लेते है । 

अब रहा शाब्दिक-अ्रध्ययन का निषेध, सो इस पर अनेक तक-वितक उत्पन्न 
डोते है। यथा--जिसमें अर्थशान की योग्यना मान ली जाए, उसको सिफ 
शाब्दिक-अध्ययन के लिए अयोग्य बतलाना क्या संगत है ! शब्द, अ्र्थज्ञान का 
साधन मात्र है। तप, भावना आदि अन्य साधनों से जो अ्रथ-शान संपादन कर 
सकता है, वह उस शान को शब्द द्वारा संपादन करने के लिए अयोग्य है, यह 
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कहना कहाँ तक संगत है ? शान्दिक-अध्ययन के निषेष के ज्िए तुच्छुत्व अमिमान 
आदि जो मानसिक-दोष दिखाए जाते हैं, वे क्‍या पुरुषजाति में नहीं होते ! यदि 
विशिष्ट पुरुषों में उक्त दोषों का अभाव होने के कारण पुरुष-सामान्य के लिए 
शाब्दिक अध्ययन का निषेध नहीं किया है तो क्या पुरुष-तुल्य विशिष्ट स्त्रियों का संभव 
नहीं हे ! यदि असंभव होता तो श्री-मोक्ष का वर्णन क्‍यों किया जाता ! शाब्दिक- 
ऋष्ययन के लिए जो शारीरिक-दोषों की संभावना की गई है, वह भी क्‍या सब 
ल्ल्ियों को लागू पड़ती है ! यदि कुछ स्त्रियों को लागू पड़ती दे तो क्या कुछ 
चुरुषों में मी शारीरिक-अशुद्धि की संभावना नहीं है ! ऐसी दशा में पुरुष-जाति 
को छोड़ ज्ी-जाति के लिए शाब्दिक-अध्ययन का निर्षंध किस अभिप्राय से किया 
है! इन तकों के संबन्ध में संक्तेप में इतना ही कहना है कि मानसिक या 
झारीरिक-दोष दिखाकर शाब्दिक-अध्ययन का जो निपषेव किया गया है, वह प्रायिक 
जान पड़ता हें, श्रर्थात्‌ विशिष्ट स्त्रियों के लिए अ्रध्ययन का निषेध नहीं है । 
इसके समर्थन में यह कहा जा सकता है कि जब विशिष्ट स्त्रियाँ, दृष्टिवाद का श्रर्थ- 
शान वीतरागभाव, केवलशान और मोक्ष तक पाने में समर्थ हो सकती है, तो 
फिर उनमें मानसिक दोषो की संभावना ही कया है? तथा बुद्ध, श्रप्रमत्त और 
परमपवित्र आचारवाली स्त्रियों में शारीरिक-अशुद्धि कैसे बतलाई जा सकती है ! 
जिनको दृष्टिबाद के अध्ययन के लिए योग्य समझा जाता है, वे पुदष भी, जैसे- 
स्थूलभद्र, दुर्बलिका पुष्यभित्र आदि, तुच्छुत्व, स्मृति-दोप आदि कारणों से 
इृष्टिवाद की रक्षा न कर सके | 


तिण चिंतियं भगिणाणं इड्डि दरिसेमि त्ति सीहरूव॑ बिउव्यई 
“आ्रावश्यकबुत्ति, ० ६६८। 
'ततो आयरिएहि दुब्बलियपुस्समित्ता तस्स वायणायरिं दिष्णो, 
' तह्तो सो कवि दिवसे वायणं दाऊण आयरियमुबद्धिता भणुइ मम 
बायणं देंतस्स नासति, ज॑ च सण्णायघरे नाणुप्पेहियं, अतो मम अज्मर- 
तस्स नपमं पुव्व॑ नासिद्दिति ताहे श्रायरिया चिंतति--ज़इ ताब एयस्स 
परमसेद्दाविस्स एवं भरंतस्स नासइ श्रन्नस्स चिरनट्ठ' चेब | 
--आवश्यकबृत्ति, पृ० ३०८॥। 
ऐसी वस्तु-स्थिति होने पर भी स्त्रियो को ही अध्ययन का निपेध क्‍यों किया 
तया : इस प्रश्न का उत्तर दो तरह से दिया जा सकता है. (१) समान सामग्री 
मिलने पर भी पुरुषों के मुकाबिले में रित्रयों का कम संख्या में योग्य होना और 
(२) ऐतिहासिक-परिस्थिति | 
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(१) जिन पशञ्मिमीय देशों में स्त्रियों को पढ़ने आदि की सामग्री पुरुषों के 
समान प्राप्त होती है, वहाँ पर इतिहास देखने से यही जान पड़ता है कि स्थियाँ 
पुरुषों के तुल्य हो सकती हैं. सही, पर योग्य व्यक्तियों की संख्या, ख्रोभाति की 
अपेक्षा पुरुष जाति में अधिक पाई जाती है । 

(२) कुन्दकुन्द-आचाय सरीखे प्रतिपादक दिगम्बर-आ्राचार्यों ने खीजाति को 
शारीरिक और मानसिक-दोष के कारण दीक्षा तक के लिए, अ्योग्य ठहराया-- 

“लिंगम्मि य इत्थोण थणंतरे णाहिकक्खदेसम्मि । 
भणिओ सुहमो काओ, तासे कह होइ पव्वला ॥! 
--षट्पाहुड-सूत्रपाहुड गा० २४-२५ | 
ओर वैदिक विद्वानों ने शारीरिकशुद्धि को श्रग्र-स्थान देकर खी और शह्- 
जाति को सामान्यतः वेदाध्ययन के लिए. अनधिकारी बतत्लाया--- 
'ब्लीश॒ुद्ो नाधीयातां' 

इन विपक्षी सम्प्रदायों का इतना असर पड़ा कि उससे प्रभावित होकर पुरष- 
जाति के समान ख््ीजाति की योग्यता मानते हुए भी श्वेताम्बर-आचार्य उसे 
विशेष-अ्रध्ययन के लिए अ्रयोग्य बतलाने लगे होंगे । 


ग्यारह अज्ञ आदि पढ़ने का अधिकार मानते हुए भी सिर्फ बारहवें अ्रज्ञ के 
निर्षेध का सबच यह भी जान पड़ता है कि दृष्टिवाद का व्यवहार में महत्व अना 
रहे | उस समय विशेषतया शारीरिक-शुद्धिपूवंक पढ़ने में वेद आऋरादि अन्‍्थों की 
महत्ता समझी जाती थी । दृष्टिचाद सब अड्लों में प्रधान था, इसलिए व्यवहाार- 
दृष्टि से उसकी महत्ता रखने के लिए, अन्य बड़े पड़ोसी समाज का अनुकरण कर 
लेना स्वाभाविक है । इस कारण पारमार्थिकदृष्टि से स्त्री को संपूर्णतया योग्य 
मानते हुए भी आचार्यो' ने व्यावद्वारिक दृष्टि से शासेरिक-अशुद्धि का खयाज्ञ कर 
उसको शाब्दिक-अ्रध्ययनमात्र के लिए श्रयोग्य बतलाया द्ोगा | 

मगवान्‌ गौतमबुद्द ने स्त्रीजाति को भिक्षुपद के लिए. अयोग्य निर्दारित किया 
था परन्‍तु भगवान्‌ महावीर ने तो प्रथम से ही उसको पुरुष के समान भिन्लुपद की 
अधिका रिशो निश्चित किया था। इसी से जैनशासन में चहुविध संघ प्रयम से 
ही स्थापित है और साधु तथा आबकों की अपेक्षा साध्वियों तथा आविकाओं की 
संख्या आरम्म से ही अधिक रही है परन्तु अपने प्रधान शिष्ष्य “आनन्द के 
आग्रह से बुद्ध मगवान्‌ ने जब्र ब्लियों को मिक्षे पद दिया, तब्र उनकी संख्या धीरे 
धीरे बहुत बढ़ी और कुछ शताब्दियों के बाद अशिक्धा, कुपचनन्‍्ध आदि कई कास्यों 
से उनमें बहुत-कुछ श्राचार-भ्रंश हुआ, जिससे कि बौद्ध.संघ एक तरह से दूषित 
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सममा जाने लगा । सम्भव है, इस परिश्यिति का जैन-सम्भदाथ पर भी कुछ 
आसर पड़ा हो, जिससे दिराग्बर-आचायों ने स्त्री को मित्ुंपद के किए ही अथोग्य 
करार दिया हो और श्वेताम्बर-आचारयों ने ऐसा न करके स्त्रीजाति का उछल 
अधिकार कायम रखते हुए. भी दुबंलता, इन्द्रिय-चपलता आदि दोषों को उस जाति 
में विशेष रूप से दिखाया हो; क्योंकि सहचर-समाजों के व्यवह्वारों का एक दूसरे 
पर प्रमाव पड़ना अनिवाय है | 


( १४ ) चकुदंशेन के साथ योग 


चौथे कर्मग्रन्थ गा० र८ मे चक्तुदशन में तेरह योग माने गए. हैं, पर 
श्री मल्यगिरिजी ने उसमें ग्यारह योग बतलाए है। कार्मण, ओदारिकमिश्र, 
वैक्रियमिश्न और आहारकमिश्र, ये चार योग छोड़ दिए. है । 

-पश्च० द्वा० १ की १२ वीं गाथा की थीका | 

ग्यारह मानने का तात्पयय यह है कि जैसे अपर्यात-अ्रवस्था में चक्तुदंशन न 
होने से उसमें कामंण और औदारिकमिश्र, ये दो अ्रपर्यास-अवस्था भावी योग नहीं 
होते, वैसे ही वैक्रियमिश्र या आह्यरकमिश्र-काय योग रहता है, तब तक अर्थात्‌ 
बैक्रियशरीर या आहारकशरीर अपूर्ण हो तब तक चक्ष॒दर्शन नहीं होता, इसलिए 
उसमें बेक्रियमिश्र और आहारकमिश्र-योग भी न मानने चाहिए । 

इस पर यह शझ्झा हो सकती है कि अप्य्ति-अवस्था में इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण 
बन जाने के बाद चोथे कमंग्रन्य की १७ वी गाथा में उल्लिखित मातान्तर के 
अनुसार यदि चक्चुदंशन मान लिया जाए, तो उसमे औ्रौदारिकमिश्र काययोग, जो 
कि अपर्यात्-अवस्थाभावी है, उसका अभाव केसे माना जा सकता है ? 

इस शक्षा का समाधान यह किया जा सकता है कि पश्चसंग्रह में एक ऐसा 
मतान्तर है जो कि अ्पर्याप्त-अबस्था में शरीर पर्याप्ति पूर्ण न बन जाए तब तक 
मिश्रयोग मानता है, बन जाने के बाद नहीं मानता |--पञ्च० द्वा० १की वीं 
गाथा की टीका | इस मत के अनुसार अपर्यास-अवस्था मे' जब चत्तुर्दशन होता है 
तब मिश्रयोग न होने के कारण चक्षुदर्शन मे औदारिकमिश्र काययोग का वर्जन 
विरुद्ध नहीं है । 

इस जगद मनःपयांय शान में तेरह योग माने हुए, हैं, जिनमें आहरक द्विक 
का समावेश है। पर गोम्मट्सार-कर्मकार्ड यह नहीं मानता; क्योंकि उसमें 
लिखा है कि परिह्वर विशुद्ध चारित्र और मनःपर्यायशन के समय आहारक- 
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शरीर तथा आइारक-आन्रोपाक्न सामकर्म का उदय नहीं दोता-«कम्रेफाएड 
गा० ३२४। जब तक आहारक-द्िकका उदय न हो, तब तक आदारकब्शरीर 
रचा नहीं जा सकता और उसकी रचना के सिवाय आाह्मकमिश्र और आहरक, 
ये दो योग असम्भव हैं। इससे सिद्ध है कि गोम्मटसार, मनः्पर्यायक्षान में दो 
आइारक योग नहीं मानता । इसी बात की पुष्टि जीवकाएड की ७९८ वीं गाया से 
भी होती हे । उसका मतलब इतना ही दे कि मनःपर्यायशान, परिहार विश्युद्धझ 
संयम, प्रथमोपशमसम्पक्त्व और आइारक-ह्विक, इन भावों मे' से किसी एक के 
प्राप्त होने पर शेष भाव प्राप्त नहीं होते । 


(१५ ) 'फेबलिसमुद्घातः 

(क) पूबभावी क्रिया--केवलिसमुद्घात रचने के पहले एक विशेष क्रिया की 
जाती है, जो शुभयोग रूप है, जिसकी स्थिति अ्न्तमुंहूर्त प्रमाण हे और जिसका 
कार्य उदयावलिका में कर्म-दलिकों का निक्षेप करना है। इस क्रिया-विशेष को 
अआयोजिकाकरण' कहते हैं| मोक्ष की ओर आवजित (भ्कुके हुए) श्रात्मा के द्वारा 
किये जाते के कारण इसको “आवर्जितकरण' कहते हैं। श्रौर सब्र केबलज्ञानियों 
के द्वारा अवश्य किये जाने के कारण इसको “आ्रावश्यककरण' भी कहते हैं । 
श्वेताम्बर-सहित्य में आयोजिकाकरण आदि तीनों संज्ञाएँ प्रसिद्ध हैं ।-विशे० 
आ«, गा० ३०४०-११; तथा प्रश्न० द्वा० १, गा० १६ की टीका | 

दिगम्बस-साहित्य में सिफ आवजितकरण” संशा प्रसिद्ध है। लक्षण भी 
उसमें स्रष्ट है-- 

'इृट्ठा दंडस्सतोमुहुत्तमाब'ज्वदं हब करण । 
त च समुग्धादस्स य अहिसुदभावो जिशिदस्स ।! 
--लब्धिसार, गा० ६१७ | 

(ख) केवलिसमुद्घात का प्रयोजन और विधान-समय-- 

जत्र वेदनीय आदि अ्रधाति कर्म की स्थिति तथा दलिक, आयु कर्म की स्थिति 
तथा दलिक से अधिक हों तब उनकों आपस में बराबर करने के लिए केवलि- 
समुद्घात करना पड़ता है । इसका विधान, अन्तमुहसेप्रमाण आयु बाकी रहने के 
समय द्ोता है । 

(ग) स्वामी--केवलशानी ही फेवलिससुद्चात को रचते हैं । 
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(घ) काल-मान--केवलिसमुद्घात का काल-मान श्राठ समय का है । 

(७) प्रक्रिया--प्रथम समय में आ्रात्मा के प्रदेशों को शरीर से बाहर निकाल: 
कर फैला दिया जाता है। इस समय उनका आकार, दण्ड जैसा बनता है। 
आत्मप्रदेशों का यह दण्ड, ऊँचाई में लोक के ऊपर से नीचे तक, श्रर्थात्‌ चौद 
रज्जु-परिमाण होता है, परन्तु उसकी मोटाई सिफ शरीर के बराबर होती है। 
दूसरे समय में उक्त दश्ड को पूर्व-पश्चिम या उत्तर-दक्षिण फैलाकर उसका 
आकार, कपाट ( कियाड़ ) जैसा बनाया जाता है। तीसरे समय में कपादकार 
आत्म-प्रदेशों को मन्‍्थाकार बनाया जाता है, अर्थात्‌ पूव-पश्चिम, उत्तर-दक्तिण, 
दोनों तरफ फैलाने से उनका आकार रई ( मथनी ) का सा वन जाता है। चौथे 
समय में विदिशाओ के खाली भागों को आत्म-पदेशो से पूर्ण करके उनसे सम्पूर्ण 
लोक को व्याप्त किया जाता है , पाचवें समय में आत्मा के लोक व्यापी प्रदेशों- 
को संहरण-क्रिया द्वारा फिर मन्‍्थाकार बनाया जाता है । छुठे समय में मन्याकार 
से कपाटाकार बना लिया जाता है। सातवें समय मे श्रात्म-प्रदेश फिर दण्ड रूप 
बनाए जाते हैं और श्राठवें समय में उनकी असली स्थिति में--शरीरूथ-किया 
जाता है । 


(व) जैन-दृष्टि के अनुसार आत्म-व्यापकता की सगति-उपनिषद्‌, भगव- 
दूगीता आदि ग्रन्थों में आत्मा की व्यापकता का वन किया है । 
“विश्वतश्नच्चुरुत विश्वता मुख विश्वता बाहुरुत विश्वतस्स्यात्‌ ।! 
--श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ ३--३ ११-१४ 


'सबेत: पाणिपादं तत्‌ , सर्वतो5क्षञिशिरामुखम्‌ । 
सर्वतः श्रतिमल्लोके, स्ेमावृध्य तिप्ठति ।'-- भगवद्गोता, १३, १३ । 


जैन-दृष्टि के अनुसार यह वर्णन अर्थवाद है, अर्थात्‌ आत्मा की महत्ता व 
प्रशंसा का सूचक है | इस श्र्थवाद का आधार केवलिसमुद्घात के चौथे समय में 
आत्मा का लोक-्यापी बनना है। यही बात उपाध्याय श्री यशोविजयजी ने शास्त्र- 
वार्तासमुच्चय के ३३८ वें पृष्ठ पर निर्दिष्ट की है । 

जैसे वेदनीय आदि कर्मों को शीघ्र भोगने के लिए समुद्धात-क्रिया मानी 
जाती है, वैसे ही पातअल-योग दर्शन में हुकायनिर्माणक्रिया' मानी है जिसको: 
तत्वसाक्षात्कर्ता योगी, सोपक्रम कर्म शीघ्र भोगने के लिए, करता है |--पाद ३, 
सू० २२ का भाष्य तथा वृत्ति; पाद ४, सूत्र ४ का माष्य तथा जत्ति। 
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काल? के संबन्ध में जैनऔर वैदिक, दोनों दर्शनों में करीब ढाई हजार 
वर्ष पहले से दो पक्ष चले आते हैं। श्वेताम्बर ग्रंथों में दोनों पक्ष करित हैं। 
दिगम्बर-प्रंथों में एक ही पक्ष नजर आता है । हु 

(१) पहला पक्त, काल को स्वतन्त्र द्रव्य नहीं मानता | बह मानता है कि 
जीव और और अ्जीव-द्वव्य का पर्याय-प्रवाह ही 'काल' हे । इस पक्त के अनुसार 
जीवाजीव द्रव्य का पर्याय-परिशमन ही उपचार से काल माना जाता है। इसलिए 
बस्तुतः जीव और श्रजीव को ही काल-द्रव्य समझना चाहिए.। वह उनसे अलग 
तत्व नहीं है | यह पक्ष 'जीवाभिगम' आदि आगमों में है । 

२) दूसरा पक्ष काल को स्वतन्त्र द्रव्य मानता है। वह कहता है कि जैसे 
जीव-पुदूगल आदि स्वतन्त्र द्रव्य हैं; वेसे ही काल भी। इसलिए इस पत्ष के 
अनुसार काल को जीवादि के पर्याय-प्रवाहरूप न समझ कर जीवादि से भिन्न तत्त् 
ही समझना चाहिए । यह पक्ष 'भगवती' आदि आगमों में है । 

श्रांगम के आद के अंयों में, जेसे--तत्त्वाथ सूत्र में वाचक्र उमास्वाति ने, 
द्वार्मिशिका में श्री सिद्धन दिवाकर ने, विशेषावश्यक-भाष्य में श्री जिनभद्रगणि 
क्षमाश्रमण ने, धर्मसम्रहणी में भरी हरिभद्रयूरि ने, योगशास्त्र में श्री हेमचन्द्रयूरि 
ने, द्रव्य-गुण पर्याय के रास में श्री उपाध्याय यशोविजयजी ने, लोकप्रकाश में 
श्री विननविजयजी ने और नयचक्रसार तथा आगमसार में भी देवचन्दजी ने 
आगम-गत उक्त दोनों पक्तों का उल्लेख किया है | दिगम्बर-संप्रदाय में सिर्फ 
दूसरे पक्ष का स्वीकार हे, जो सबसे पहले श्री कुन्दाचार्य के ग्रंथों में मिलता हे । 
इसके बाद पूज्यपादस्वामी, भद्टारक श्री अकलझुदेव, विद्यानन्दस्वामी, नेमिचन्द्र 
सिद्धान्तवकवतों और बनारसीदास आदि ने भी उस एक ही पक्ष का उल्लेख 
किया है । 

पहले पक्ष का तात्पय-- 

पहला पक्चत कहता हे कि समय, आवलिका, मुहूर्स, दिन-रात 
आदि जो व्यवहार, कात्न-साध्य बतल्लाए जाते हैं या नवीनता-पुराणता, 
ज्येष्ठता-कनिष्ठता आदि जो अवस्थाएँ, कांख-साध्य बतलाई जाती हैं, वे सब 
क्रिया-विशेष [पर्याय विशेष] के ही संकेत हैं। जैसे--जीब या अ्जीव का जो 
पर्याय, अविभाज्य है, अथात्‌ बुद्धि से भी जिसका दूसरा द्विस्सा नहों हो सकता, 
उस आखिरी अतियूक्ष्म पर्याय को 'समय' कहते हैं। ऐसे असंख्यात पयोयों के 
पृज्ण को 'आबलिका” कहते हैं। झनेक झवलिकाओं को 'मुहत्त” और तीस 
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मुदृर्त को 'दिन-रात” कहते हैं । दो पयोयों में से जो पहले हुआ हो, वह “पुराण” 
ओर जो पंछे से हुआ हो, वह 'नवीन' कहलाता है । दो जीवधारियों में से जो 
पीछे से जन्मा हो, बह 'कनिष्ठ झौर जो पहिले जन्मा हो, वह “ज्येष्ट' कहलाता 
है। इस प्रकार विचार करने से यही ज्ञान पड़ता है कि समय, आवद्षिका आदि 
सब व्यवहार और नवीनता आदि सब अवस्थाएँ, विशेष-विशेष प्रकार के पयौयों 
के ही अथात्‌ निर्विभाग पयोय और उनके छोटे-बड़े बुद्धिकल्पित समूहों के ही 
खंकेत हैं। पयाय, यह जीव-अजीब की क्रिया है, जो किसी तत्तवान्तर को प्रेरणा के 
लिवाय ही हुआ करती है । अथात्‌ जीव-अजीव दोनों अ्रपने-अपने परयायरूप में 
आप ही परिणत हुआ करते हैं। इसलिए, वस्त॒तः जीव-श्रजीव के पयाय-पुज्ज कौ 
ही काल कहना चाहिए । काल कोई स्वतन्त्र द्रव्य नहीं है । 

दूसरे पक्ष का तात्पय-- 

जिस प्रकार जीब पुदूगल में गति-स्थिति करने का स्वभाव होने पर 
भी उस कार्य के लिए निमित्तकारणरूप से “धर्मग्रस्तिकाय' और अधर्म- 
अस्तिकाय' तत्त्व माने जाते है। इसी प्रकार जीव-अजीब में पयाय-परिमन का 
स्वभाव होने पर भी उसके लिए निमित्तकारणरूप से काल-द्रव्य मानना चाहिए । 
यदि निमित्तकारणरूप से काल न माना जाए तो धर्म-अम्तिकाथ और अधर्म- 
अत्तिकाय मानने में कोई युक्ति नहीं | 
दूसरे पक्ष में मत-भेद-- 

काल को स्वतन्त्र द्रव्य माननेवाल्ों में मी उसके स्वरूप के संबन्ध में दो मत हैं। 

(१) कालद्रव्य, मनुष्य-क्तेत्रमात्र में--ज्योतिष-चक्र के गति-्षेत्र में --वर्तमान 
है । वह मनुष्य-्त्षेत्र प्रमाण होकर भी संपूर्ण लोक के परिवर्तनो का निर्मित बनता 
है । काल, अपना कार्य ज्योतिष-चक्र की गति की मदद से करता है। इसलिए 
मनुष्य-क्ष त्र से बाहर कालद्रव्य न मानकर उसे मनुष्यक्षेत्र प्रमाण ही मानना 
युक्त हे | यह मत धर्मसंग्रहणी आदि श्रेताम्बर-प्रथो में है। 

(९) कालद्रव्य, मनुष्य-त्तेजमात्र-वर्ती नहीं है; किन्तु लोक-व्यापी है। वह 
लोक व्यापी होकर भी धर्म-अस्तिकाय की तरह स्कन्ध नहीं है; किन्तु अगुरूप है | 
श्सके अ्रशुओं की संख्या लोकाकाश के प्रदेशों के पराबर है। वे श्रगु, गति-हीन 
शेने से जहाँ के तहाँ अ्रयोत्‌ लोकाकाश के अत्येक प्रदेश पर स्थित रहते हैं। 
इनका कोई स्कन्ध नहीं बनता। इस कारण इनमें तियंक्‌ प्रचय ( स्कन्ध ) 
होने की शक्ति नहीं है। इसी सबब से काल दव्य को अ्रस्तिकाय में नहीं 
गिना है! तियंक-प्रचय न होने पर भी ऊध्व-प्रचय है | इससे प्रत्येक काल- 


कसा ३३ हें 


अरूए में लगातार पयाय हुआ करते हैं। ये ही पयोय, समय” कइलाते हैं। 
एकं-पक काल-अरु के शनन्‍त समय-पयोय समझने चाहिए। समय-पयाय ही 
झन्य द्रब्यों के पयायों का निमित्तकारण है। नवीनता-पुराणता, ज्येष्ठता-कनिष्ठता 
झादि सब्र अवस्थाएँ, फाल-अगु के समय-प्रवाह की बदौलत ही समभनी 
चाहिए । पुद्गह्न-यरमाणु को लोक-आकाश के एक प्रदेश से दूसरे प्रदेश तक 
मन्दगति से जाने में जितनी देर दीती है, उतनी देर में काल-अग़ु का एक 
समय-पयोय व्यक्त होता है | अथात्‌ समय-पयाय और एक प्रदेश से दूसरे प्रदेश 
तक की परमाणु की मन्द गति, इन दोनों का परिमाण बराबर है। यह मन्तव्यः 
दिगम्बर-प्रंथों में है | 

बस्तु-स्थिति क्‍या है-- 

निश्चय दृष्टि से देखा जाए तो काल को श्रलग द्रव्य मानने की 

कोई जरूरत नहीं है। उसे जीवाजीव के परयायरूप मानने से ही सब 

कार्य व सब व्यवहार उत्पन्न हो जाते हैं | इसलिए यही पक्ष, तात्त्विक है। अन्य 
पक्त, व्यावहारिक व औपचारिक हैं| काल को मनुप्य-स्षेत्र-प्रमाश मानने का पक्ष 
स्यूल ल्लोक-व्यवहार पर निभर है। और उसे अखुरूप मानने का पक्ष, औपचारिक 
है, ऐसा स्वीकार न किया जाए, तो यह प्रश्न होता है कि जब्र मनुप्य-क्तेत्र से बाहर 
भी नवत्व पुराणत्व आदि भाव होते है, तब फिर काल्ल को मनुप्यनदन्नत्र में हो कैसे 
माना जा सकता है ! दूसरे यह मानने में क्या युक्ति हे कि काल, ज्योतिष-चक्र के 
सचार की श्रपेज्ञा रखता है ? यदि अपेक्षा रखता भी ही तो क्या वह लोकव्यापी 
होकर ज्यातिषचक्र के सचारक की मदद नहीं ले सकता ! इसलिए, उसको मनुष्य- 
ज्षेत्रप्रमाण मानने की कल्पना, स्थूल ल्ोक-्यवहार पर निर्भर हे--काल को 
अरुरूप मानने की कल्पना श्रोपचारिक है। प्रत्येक पुदूगल-परमारु को ही 
उपचार से कालाशु समझना चाहिए और काला के अ्रप्रदेशस्थ के कथन की 
सद्गति इसो तरह कर लेनी चाहिए | 

ऐसा न मानकर काल्लाणु को स्वतन्त्र मानने में प्रश्न यह होता हे*के यदि 
काल स्वतन्त्र द्रव्य माना जाता है तो फिर बह धर्म-श्रस्तिकाय की तरह स्कन्धरूप 
क्यों नहीं माना जाता है ? इसके सिवाय एक यह भी प्रश्न हे कि जीव-अ्रजीब 
के पयाय में तो निमित्तकारण समय-पयाय है । पर समय पयाय में निमित्तकारण 
क्या है! यदि वह स्वभातिक होने से अन्य निमित्त की अपेक्षा नहीं रखता तो 
फिर जीव-छजीब के पयाय भी स्वाभाविक क्‍यों न माने जाएँ १ यदि समय-पयाय 
के वास्ते अन्य निमित्त की कल्पना की जाए तो अनवस्था आती है । इसलिए 
अग़ुपद्ा को औपचारिक ही मानना ठीक है । 


तू 
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वैदिकदशेन में काल का स्वरूप-- 

वेदिकदर्शनों में भी काल के संबन्ध में मुख्य दो पत्त हैं। वैशेषिकद्शन- 
अ० २, आ० २ सूत्र ६-१ ०तथा न्यायदर्शन, काल को सवव्यापी स्वतम्त्र द्रव्य 
मानते हैं। सांख्य--अ० २, सूत्र १२, योग तथा वेदान्त आदि दर्शन-काल 
को स्वतन्त्र द्रव्य न मानकर उसे प्रकृति-पुरुष (जड़चेतन) का ही रूप मानते हैं। 
यह दूसरा पक्त, निश्चय-दृष्टि-मूलक है और पहला पक्ष, व्यवहार-मूलक । 

जैनदशन में जिसको समय” और दर्शनान्तरों में जिसको 'क्षण” कहा है, 
उसका स्वरूप जानने के लिए. तथा काल” नामक कोई स्वतन्न्र बस्तु नहीं हे, 
वह केवल लौकिक-दृष्टिवालों की व्यवहार-निवाह के लिए ज्ञणानुक्रम के विषय में 
की हुई कल्पनामात्र है, इस बात को स्पष्ट समभने के लिए योगदर्शन, पा० ३ 
सू० ५२ का भाष्य देखना चाहिए. । उक्त भाष्य में कालसंत्रन्धी जो विचार है, 
बही निश्चय-दृष्टि-मूलक, अतएव तात्तिक जान पड़ता है | 

विज्ञान को सम्मत्ति-- 

आजकल विज्ञान की गति सत्य दिशा की ओर है । इसलिए कालसंबन्बी 
विचारों को उस दृष्टि के श्रनुसार भी देखना चाहिए.। वेशञानिक लोग भी काल 
को दिशा की तरह काल्पनिक मानते है, वास्तविक नहीं । 

अतः सब तरह से विचार करने पर यही निश्चय होता है कि काल को श्रतग 
स्वतन्त्र द्रव्य मानने में दृदतर प्रमाण नहीं है| 
( १७ ) 'मूल बन्ध-हेतुः 

, यह विषय, पद्चसम्रह द्वा० ४ की १६ और २०वीं गाथा में है, किन्तु उसके 
वर्णन में चौथे कर्मग्रंथ पृ० १७६ की अ्रपेत्ञा कुछ मेद है| उसमें सोलह प्रकृतियों 
के बन्ध को मिथ्यात्वदेतुक, पेंतीस प्रकृतियों के बन्ध को अविरिति-हेतुक, अड़सठ 
प्रकृतियों के बन्ध को कषाय-द्ेतुक और सातवेदनीय के बन्ध को योग-हेतुक कहा 
है। यह कथन अन्वय व्यतिरेक, उमय-मूलक कार्य-कारण-भाव को लेकर किया गया 
है। जैसे-मिथ्यात्व के रद्धाव में सोलह कां बन्ध और उसके श्रभाव में सोलह 
के बन्ध का अभाव होता है; इसलिए सोलह के बन्ध का अन्वय-व्यविरेक 
मिथ्यात्व के साथ घट सकता है । इसी प्रकार पैंतीस के बन्ध का अविरति के साथ, 
अड्सठ के बंध का कषाय के साथ और सातवेदनीय के बन्ध का योग के साथ 
अऋन्वयव्यतिरेक समझना चाहिए। 
९ * 
परंतु चौथे कर्मग्रंथ मे” केवल अन्वय-मूलक कार्यकारण-भाव को लेकर संत्रण का 


काल रेड 


ब्णुन किया है, व्यतिरेक की विबद्धा नहीं की है; इसी से यश का वर्शन पज्चसंग्रह 
के वर्णन से मित्र मालूम पड़ता हे | अन्वय--जैसे; मिथ्यात्व के समय, श्रविरति 
के समय, कषाय के समय और योग के समय सातवेदनीय का बन्ध अबश्य होता 
है; इसी प्रकार मिथ्यात्व के समय सोलह का बन्घ, मिथ्यात्व के समय तथा 
अधिरति के समय पंतीस का बन्ध और मिथ्यात्व के समय, अविरति के समय 
तथा कषाय के समय शेष प्रकृतियों का अन्च अवश्य होता है। इस अन्वयमात्र 
को लक्ष्य में रखकर श्री देवेन्द्र युरि ने एक, सोलह, पंतीस और अडसठ के बन्ध 
को क्रमशः चरतुहँतुक, एक-हेतुक, द्वि-हेतुक ओर त्रि-हेतुक कहा है। उक्त चारों 
बन्धो का व्यतिरेक तो पड्चसंग्रह के बर्शनानुसार केवल एक-एक हेतु के साथ 
घट सकता है । पञ्चसंग्रह और यहाँ की वणन- शैली मे भेद है, तात्पय में नहीं। 

तत्वार्थ-अ० ८ सू० ९में बन्ध के हेतु पाँच कह्दे हुए हैं, उसके अनुसार अ० 
६ सू० १की सवार्थसिद्धि में उत्तर प्रकृतियों के और बन्ध-द्ेतु के कार्य-कारण-भाव 
का विचार किया है । उसमें सोलद के बन्ध को मिथ्यात्व-देतुक, उन्ताल्लीस के 
अन्ध को अ्रविरति-हेतुक, छुद्द के बन्च को प्रमाद-देतुक़, अद्भवन के बन्ध को 
कषायहेतुक और एक के बन्ध को योग-देतुक बतलाया है । अविरति के अनंतानु- 
चन्धिकषाय जन्य, अप्रत्याख्यानावरणकषाय-जन्य, और प्रत्याल्यानावरणकषाय- 
जन्य, ये तीन भेद किये हैं। प्रथम अ्रविरति को पश्चीस के बन्ध का, दूसरी 
को दस के अन्च का और तीसरी को चार के बन्ध का कारण दिखाकर कुल 
उन्तालीस के बन्ध को अविरति-हेतुक कहा है। पत्चसंग्रह् में जिन अड़सठ प्रकृ- 
तियों के बन्ध को कषाय-द्ेतुक माना है, उनमें से चार के बन्ध को श्रत्याख्याना- 
बरणकपाय-जन्य अविरति-हेतुक और छुद्ट के बन्ध को प्रमाद-हेतुक सवोर्थसिद्धि 
में बतलाया है; इसलिए उसमें कषाय-हेतुक बन्धवाली श्रद्वावन प्रकृतियाँ ही 
कह्टे हुई हैं । 





( १८ ) उपशमक्र और क्षपक का चारिश्र 


गुणस्थानों में एक-जीवाशित भावों की संख्या जैसी चोये कर्मग्रंथ गाथा ७० में 
है, बेसी ही पञ्मसंग्रह के द्वार २ की ६४वीं गाया में है; परंतु उक्त गाथा की टीका 
और टब्रा में तथा पश्चसंग्रह की उक्त गाथा की टीका में थोड़ा सा व्याख्या-मेद है । 
टीका-टबे में 'उपशमक'-'उए्शान्त दो पदों से नौवाँ, दसबाँ और ग्यारहवोँ, 
ये तीन गुशस्थान अदय किये गए हैं. और “प्रपू्ष' पद से आठवाँ गुणस्थानमात्र । 


११६ जैन घर्म और दर्शन 
जौधें आदि तीन गुणस्थान भें उपशमभेणियाले ओऔपशमिकसम्यक्ती को थो 
स्ामिकसम्पक्वी को चारित्र औपशमिक माना है। आठवें गुरस्थानों में 
ओऔपशमिक या झ्ञायिक किसी सम्पक्त्ववाले को औपशमिक चारित्र इष्ट नहीं हे, 
किन्तु ज्ञायोपशमिक । इसका प्रमाण गाया में “अपूर्व शब्द का अ्रक्नग ग्रहण 
करना है; क्‍्योंक्रि यदि श्राठवें गुणस्थान मे भी औपशमिकचारित्र इष्ट होता तो 
ध्पूर्व' शब्द अ्रलग अहण न करके उपशमक शब्द से ही नौबें आदि शुशस्थान 
की त्तरह आठवें का भी सूचन किया जाता। नौवें और दसवें गुणस्थान के 
क्षपकश्रेणि-गत-जीव-संबन्धी भावों का व चारित्र का उल्लेख टीका या बबे में 
नहीं है। 

पञ्नसंग्रह की टीका में श्री मल्यगिरि ने 'उपशमक'-'उपशान्त पद से आठवें 
से ग्यारहवे तक उपशमश्रेणिवाले चार गुशस्थान और “अपूर्!' तथा 'क्ीण” पद 
से श्राठवाँ, नौवाँ, दसवाँ और बारहवाँ, ये क्षपक्रेशिवाले चार गशस्थान ग्रहण 
किये हैं | उपशमश्रेणिवाले उक्त चारों गणस्थान में उन्होंने श्रोपप्तमिक चारितञ 
माना है, पर क्षपकश्नेणिवाले चारों गुगस्थान के चारित्र के संबन्ध भें कुछ 
उल्लेख नहीं किया है ! 

ग्यारहवें गुश्स्थान में सपूर् मोहनीय का उपशम दो जाने के कारण सिर्फ 
ओपशमिक चारित्र है, नौवें ओर दसवें गुणस्थान में औपशमिक-दायोपशमिक 
दो चारित्र हैं; क्‍योंकि इन दो गुणस्थानो में चारित्र मोहनीय की कुछ प्रकृतियाँ 
उपशान्त होती है, सत्र नहीं। उपशान्त प्रकृतियों की अपेक्षा से औपशमिक 
ओर अनुपशान्त प्रकृतियों की अपेक्षा से ज्ञायोपशमिक-चारित्र समझना चाहिए। 
यह बात इस प्रकार सष्टता से नहीं कही गई है परन्तु पश्च० द्वा० 
श्की रधवीं गाथा की टीकां देखने से इस विषय में कुछ भी सदेइ नहीं रहता 
क्योंकि उसमें सूक्ष्मसंपराय-चारित्र को, जो दसवे गुणस्थान मे ही होता है, 
क्ञायोपश मिक' कहा है । 

उपशमश्रशणिवाले आठव, नोवे ओर दसवे शुणस्थान में चाग्त्रि मोहनीय के 
उपशम का आरम्म या कुछ ग्रकृतियों का उपशम होने के कारण औपशमिक 
चारित्र, जैसे पश्चसंग्रह टीका में माना गया है, वैसे ही क्षपकश्रेणिवाले आठवें 
आदि तीनों गुशस्थान में चारित्रमोहनीय के ज्ञय का आरम्म या कुछ ग्रकृतियों 
का क्षय होने के कारण ज्ञायिकचारित्र मानने में कोई विरोध नहीं दीख पड़ता । 

गोम्मस्सार में उपशमश्रेशिवाले आठवें आ्रादि चारों गुणस्थान में चारित्र 
ओऔपशमिक ही माना हे और क्षायोपशमिक का स्पष्ट निषेध किया है | इसी तरइ 
इपकर्णिवाल चार गुणस्थान में क्षायिक चारित्र ही मानकर क्षायोपशमिक कॉ 


२२ अस्य है३७ 


निम्मेघ किया है | यह आत कर्मकयढ़ की ८४५ और #४६वां साथाओं के देखने 
से स्पष्ट ही जाती है । 


४०७ «७७ 


( १६ ) भाव? 

यह विचार एक जीव में किसी विषद्धित समय में पाए जानेवले 
भावों का है। मु 

एक जीव में भिन्न-मिनन समय में पाए जानेवालें भाव और झनेक जीव में 
एक समय में या मिन्‍न-मिन्‍न समय में पाए जानेवाले भाष प्रसक्ष-वश लिखे 
जाते हैं। पहले तीन गुणस्थानों में ओदयिक, क्ञायोपशमिक और पारिणामिक, 
ये तीन भाव, चौथे से ग्यारहवें तक आठ गुणस्थानों में पाँचों माव, बारइवें गुणा- 
स्थान में औपशमिक के सिवाय चार भाव और तेरहवें तथा चौदहवें गुणस्थान 
में ओपशमिक-क्षायोपशमिक के सिवाय तीन भाव होते है। 

अनेक जीवो की अ्रपेज्षा से गुणस्थानों में भाषों के उत्तर भेद-- 

द्ञायोपशमिक--पहले दो गुणस्थानों में तीन अशान, चक्तु आदि दो दर्शन, 
दान आदि पाँच लब्धियाँ, ये १०; तीसरे में तीन शान, तीन दर्शन, मिश्रद्ृष्टि, 
पाँच लब्धियाँ, ये १२; चौथे में तीसरे गुणस्थानवाले १९ किन्तु मिश्रदृष्टि के 
स्थान में सम्यक्त्व; पाँचवें में चोथे गुणस्थानवाले बारह तथा देशविरति, कुल 
१३; छठे, सातवें में उक्त तेरद में से देश-बिरति को घयकर उनमें सबंधिरति 
और मनःपर्यवज्ञान मिल्लाने से १४; आठवें, नौमें और दसकें गुणस्पानों में उक्त 
चोद में से सम्यक्त्व के सिवाय शेष १३; स्यारहें-बरहनें गुणस्थान मे उक्त तेरह 
में से चारित्र को छोड़कर शेष १२ क्षायोपशमिक भाव हैं। तेरइवं और चौदहवें 
में दायोपशमिकभाव नहीं हे । 

ओदमिक--पहले गुणस्थान में अज्ञान आदि २१; दुसरे में मिथ्यात्व के 
सिवाय २०; तीसरे-चौथे में ज्ञान को छोड़ १६; पाँचव में देवगति, नारकगति 
के सिवाय उक्त उन्नीप्त में से शेष १७, छठे में तियेम्वगति और असंयम 
घटाकर १५; सातवे में कृष्ण आदि तीन लेश्याओं की छोड़कर उक्त पन्द्रह में 
से शेष १२; आठवे-नौदें में तेजः और पह्म-लेश्या के सिवाय १०; दसवे में क्रोध, 
मान, माया और तीन वेद के सिवाय उक्त दस में से शेष ४; ग्यारहवें, बारहवें 
और तेरहब गुणस्थान में संज्वलनद्योभ को छोड़ शेष ३ और चोदइबें 
गुणस्थान में शुक्व॒द्शेश्य के सिवाय तीन में से मनुष्यणति और झसिद्धत्व, ये दो 
ओदयिकमाज हैं । 


श्श्द जैन घर्म और दर्शन 


क्षायिक --पहले तीन गुणस्थानों में छ्वायिकमाव नहीं है। चौथे से स्यारहवें 
तक आठ गुरास्थानों में सम्यक्त्व, बारहवें में सम्यकत्व और चारित्र दो और तेर- 
हवें-चौदहवें दो गणस्थानों में नौ क्षायिकभाय है) 

आओऔपशमिक--पहले तीन और बारहवें श्रादि तीन, इन छह गुणस्थानों 
में औपशमिकमाव नहीं हैं। चौथे से आटवें तक पाँच गुणस्थानों में सम्यक्त्व, 
नौणें से ग्यारइवें तक तीन गुशस्थानों में सम्यक्त्व और चारित्र, ये दो औपश- 
मिकभाब हैं | ५८ 

पारिणामिक--पहले गुणस्थान में जीवत्व आ्रादि तीनों; दूसरे से बारहवें तक 
ग्यारह गुणशस्थानों में जीवत्व, भव्यत्व दो और तेरहवे-चौदहयें में जीवत्व ही 
पारिणामिकभाव है। भव्यत्व अनादि-सान्त है । क्योकि सिद्ध-अवस्था में उसका 
अमाव हो जाता है | घातिकर्म क्षण होने के बाद सिद्ध-अवस्था प्रात्त होने में बहुत 
विलंब नहीं लगता, इस अपेक्षा से तेरहवें-चौदहवें गुणस्थान में भव्यत्व पूर्वाचार्यो 
ने नहीं माना है । 

गोम्मरसार-कर्मकार्ड की ८२० से ८७५ तक की गाथाओं में स्थान-गत तथा 
पद-गत भन्न-द्वारा भावों का बहुत विस्तारपू्षक वर्णन किया हे । 


एक-जीवाश्रित भाधों के उत्तर भेद-- 


क्षायोपशमिक--पहले दो गृणस्थान में मति-श्रत दो या विभड्डसहित तीन 
अशान, अचक्तु एक या चक्तु-अचक्षु दो दर्शन, दान आद पाँच लब्धियाँ; तीसरे मे 
दो या तोन शान, दो या तीन दर्शन, मिश्रदृष्टि, पाँच लब्धियाँ; चौथे में दो या तीन 
ज्ञान, अपर्यास-अवस्था में अचत्त एक या अबधिसहित दो दर्शन, और पर्यात- 
अवस्था में दो या तीन दर्शन, सम्यक्त्व, पाँच लब्धियाँ, पाँचवे में दो या तीन 
शान, दो या तीन दर्शन, सम्यक्त्व, देशविरति, पाँच लब्धियाँ; छुठे-सातवें में 
दो तीन या मनःपर्यायपर्यन्त चार शान, दो या तीन दर्शन, सम्यक्त्व, चारित्र, 
पाँच लब्धियाँ; आठवें, नोबें और दसवें में सम्यक्त्व को छोड़ छुठे और सातवें 
गुणस्थानवाले सत्र ज्ञायोपशमिक भाव । ग्यारहवेंत्रारहवें में चारित्र को छीड़ 
दसवें गुणस्थान वाले सब भाव | 

आओदबिक---पहले गुणस्थान में अशान, असिद्धत्व, असंयम, एक लेश्या, एक 
कषाथ, एक गति, एक वेद और मिथ्यात्व; दूसरे में मिथ्यात्व को छोड़ पहले 
गुणस्थान वाले सब औदयिक; तीसरे, चौथे और पाँचने में श्रश्न को छोड़ 
दूसरे वाले सब; छुठे से लेकर नौबें तक में अ्रसंयम के सिवाय पाँचर्वे वाले सत्र; 
दसकें में वेद के सिवाय नौवें वाले सब; ग्यारहवें-बारहवें में फघाय के सिवाय 


एक-जीवाधित भावों के उत्तर मेद ३३६ 


दसवें वाले सब; तेरहवे में असिद्धत्व, लेश्या और गति; चौदहवें में गति और 
असिद्धतल | 

कज्ञायिक--चौथे से ग्यारहवें गुणस्थान तक में सम्यक्त्व, भारहवें में सम्यक्त्व 
और चारित्र दो और तेरहवें-चौदहवें में-नौ क्षायिक भाव । 

आओऔपशमिक--चौथे से श्राठवें तक सम्यक्त्व; नौवें से ग्यारहवें तक सम्यक्‍्त्व 
और चारित्र । 

पारिणामिक--पहले में तीनों; दूसरे से बारहवें तक में जीवश्व और भव्यत्व 
दो; तेरहवें श्रौर चोदहवें में एक जीवत्व । 


ईै० ९०२२ ] [ चौथा कर्मग्रन्थ 


श्वेताम्बर तथा दिगम्बर के समान-असमान मन्तव्य' 


समान मनन्‍्तव्य 

निश्चय और व्यवहार-दृष्टि से जीब शब्द की व्याख्या दोनों सप्रदाय में तुल्त 
है | पृष्ठ-४ । इस संब्न्ध में जीवकाएड का 'प्राणाधिकार प्रकरण कर उसकी 
दीका देखने योग्य है । 

मार्गणास्थान शब्द की व्याख्या दोनो सप्रदाय में समान है | पृष्ठ>४ | 

गुणस्थान शब्द की व्याख्या-शैली कर्मप्रन्य और जीवकारड में भिन्न-सी है, 
पर उसमें तात्विक अ्र्थ-मेद नहीं है । प्रृष्-४। 

उपयोग का स्वरूप दोनों सम्प्रदायों मे समान माना गया है | प्रृष्ठ-५ | 

कर्मपरन्थ में अपर्यात्त संश्ी को तीन गुणस्थान माने है, किन्तु गोम्मटसार में 
पाँच माने है। इस प्रकार दोनों का सख्याविधयक मतमेंद है, तथापि वह 
अपेक्षाकृत है, इसलिए वास्तविक दृष्टि से उसमें समानता ही है | प्रृष्ठ-१२ । 

केवलज्ञानी के विषय में संशित्व तथा अ्रसंशित्व का व्यवहार दोनो संप्रदाय के 
शात्रों में समान है | प्रृष्ठ-१३ | 

वायुकाय के शरीर की ध्वजाकारता दोनों सप्रदाय को मान्य है । 
प्रृष्ठ-२० । 

छादूमस्थिक उपयोगो का काल-मान अन्तमुंदूर्तप्रमाण दोनों सम्रदायों को 
मान्य है। प्रृष्ठ-२०, नोट । 

भावलेश्या के संत्रन्ध की स्वरूप, दृशान्त आइढि अनेक बाते दोनो सप्रदाय में 
तुल्य हैं | प्रष्ठ-३३ | 

चौदह मार्गणाओं का अर्थ दोनो संप्रदाय मु समान है तथा उनकी मूल 
गाथाएँ मी एक-सी है। पृष्ठ-४७, नोट । 

सम्यक्त्व की व्याख्या दोनो संप्रदाय मे तुल्य है | प्रष्ठ-४०, नोट । 

व्याख्या कुछ भिन्न सी होने पर भी आहार के स्वरूप में दोनो संप्रदाय की 





१. इसमे सभी पृष्ठ संख्या जहाँ ग्रन्थ नाम नहीं है वहाँ हिन्दी चौथे कर्मग्रन्थ की 
समभी जाय | 


श्वेताम्भरदिमेभ्नर के सीन मत हड्रे 


शात्विक भेद नहीं है । श्वेताम्जर-#ल्‍्थों में सर्वत्र आहार के तीम भेद हैं और 
दिगम्पर ग्रन्थों में कहीं छुह् मेंद भी मिलते हैं। पृष्ठ-॥०, नोट । 

परिहारविशुद्ध संयर्म का अधिकारी कितनी उश्न का होना चाहिए, उसमें 
कितना शान आवश्यक है और वह संयम किसके समीप भेहण किया जा सकता है 
और उसमें विहार आदि का कालनियम कैसा है, इत्यादि उसके संबन्ध की बातें 
दोनों संप्रदाय में बहुत अंशों में समान हैं। प्रष्ठ-३६, नोट । 

क्ञायिकसम्यक्त्व जिनकालिक मनुष्य को होता है, यह बात दोनों संप्रदाय की 
इष्ट है । प्रृष्ट-६६, नोट । 

केवली में द्रव्यमन का संत्रन्ध दोनों संप्रदाय म॑ इष्ट है। प्रृष्ठ-१०१, नोट । 

मिश्रसम्यग्दृष्टि गुशस्थान में मति आदि उपयोगों की शान-कशान उमयरूपता 
गोम्मद्सार में भी है । प्रष्ठ-१०६, नोट । 

गर्भज मनुष्यों की संख्या के सूचक उन्तीस अकु दोनों संप्रदाय में तुल्थ हैं। 
पृष्ठ-११७, नोट । 

इन्द्रियमार्गणा में दोखिय आदि का और कायमॉर्गशा में तेजःकाय आदि 
का विशेषाधिकत्व दोनों संप्रदाय में समान इष्ट है । प्रृष्ठ-१२२, नोट । 

वक्रगति में विद्रह्ों की संख्या दोनों संप्रदाय में समान है | फिर भी श्वेता- 
म्बरीय ग्रन्थों में कहीं-कहीं जो चार विश्रह्ों का मतान्तर पाया जाता है, वह दिगम्ब- 
रीय ग्रन्थों में देखने में नहीं आया। तथा वक्रगति का काल-मान दीनों 
सम्प्रदाय में तुल्य है। वक्रगति में अनाहारकत्व का कॉल-मान, व्यवहार ओर 
निश्चय, दो दृष्टियों से विचार जाता है। इनमें से व्यवहार-हृष्टि के अनुसार 
श्वेताम्बर प्रसिद्ध तत्त्वाथ में विचार है और निश्चय-दृष्टि के अनुसार दिगम्बर- 
प्रसिद्ध तत्त्वाथे में विचार है। अ्रतएब इस विषय में भी दोनों सम्प्रदाय का 
वास्तविक मत-मैद नहीं है | पृष्ठ १४३ | 

अवधिदशन में गुणस्थानों की संख्या कें विषय में सैद्धान्तिक एक और 
कार्मब्रत्थिक दों, ऐसे जो तीन पक्ष हैं, उनमें से कार्मग्रन्यिक दोनों ही पक 
दिगम्बरीय प्न्थों में मिलते है | पृष्ठ-१४६ | 

केवलशानी में आहारकत्य, आहार का कांरण अंसातवेदनीय का उदय 
और औदारिक पृद्टलों का ग्रहण, ये तीनों बातें दोनों सम्प्रदाय में समान मान्य 
हैं| पृष्ठ- १४८ ।. 

गुणस्थान में जीपस्थान का विचार गोम्मटसारं में क्षमंग्रन्थ की अपेक्तों कुछ 
मिल जान पड़ता है। पर वह अरपेज्ञाकृत होने से वस्तुतः कमग्रन्थ के संमोन ही 
है। पृष्ठ-१६१, नोट । 


श्४डर , बैन घममं और दशान 


गुणस्थान में उपयोग की संख्या कर्मग्रन्य और गोम्मव्सार में तुल्य है। 
पृष्ठ-१६७, नोट । 

एकेन्द्रिय में सासादनभाव मानने और न माननेवाले, ऐसे जो दो पक्ष 
श्वेताम्वर-अन्‍्यों में हैं, दिगम्बर-प्रन्थों में भी है। पृष्ठ-१७१, नोट । 

श्वेताम्बर प्न्‍न्थों में जो कहीं कर्मबन्थ के चार हेतु, कहीं दो देतु और 
कहीं पाँच देतु कहे हुए, हैं; दिगम्बर ग्रन्थों में भी वे सत्र वर्शित हैं | प्रष्ठ-१७४) 
नोट | 

बन्ध-देतुओं के उत्तर मेद आदि दोनों संप्रदाय में समान है। प्रृष्ठ-१७५४, 
नोट | 

सामान्य तथा विशेष बन्ध-देतुओं का विचार दोनो संप्रदाय के ग्रन्थों में दे । 
पृष्ठ-१८१, नोट ॥ 

एक संख्या के अ्र्थ मे रूप शब्द दोनो संप्रदाय के ग्रन्थों में मिलता दें । 
पृष्ठउ-२१८, नोट । 

कमंअन्य मे वर्णित दस तथा छुद्द क्षेप त्रिल्लोकसार में भी है। प्रृष्ठ-२२१, 
नोट । 

उत्तर प्रकृतियो के मूल बन्ध-द्ेतु का विचार जो सर्वार्थसिद्धि में है, वह 
पञ्मसंग्रह में किये हुए विचार से कुछ भिन्‍न-सा होने पर भी वस्तुतः उसके समान 
ही है | प्रष्ठ-२२७ | 

कर्मप्रन्य तथा पद्मसंग्रह में एक जीवाश्रित भावों का जो विचार है, गोम्मट्सा 
में बहुत अ्ंशो मे उसके समान ही वर्णन है | प्रष्ठ-२२६ । 


असमान मन्तव्य 


० 


श्वेताम्नर-ग्न्थो में तेजःकाय के वेक्रिय शरीर का कथन नहीं है, पर 
दिगम्बर-प्रन्थों में है। प्ृष्ठ-१६, नोट । 

श्वेताम्बर संप्रदाय की अपेक्षा दिगम्बर संप्रदाय में संज्ी-असंशी का व्यवहार 
कुछ मिन्‍न है। तथा र्वेताम्बर-अन्थों में देतुवादोपदेशिकी आदि सशाओं का 
विस्तृत वर्णन है, पर दिगम्बर-अथो में नहीं है। पृष्ठ-३६ | 

श्वेताम्नर-शास्त्र-प्रसिद्ध करणपर्यात शब्द के स्थान में दिगम्बर-शास्त्र में 
निवृत्त्यपर्यात शब्द है। व्याख्या भी दोनों शब्दों की कुछ भिसन है | प्रृष्ठ-४१॥ 

श्वेताम्बरपथों में केवल्शान तथा केवल्द्शन का क्रमभावित्व, सहमावित्व 
और अमेद ये तीन पक्त हैं, परन्तु दिगम्बर-प्रथों में सहभाविष् का - एक ही परछ्ध 
है। पृष्ठ-४२ | ह 


श्वेताम्बर-दिशम्बर में' मतमेद ... ३४३ 


लेश्या तग्ा आयु के बन्धाजन्ध की अंपेछा से कपात् के जो चौदद और बीस 
मेद गोम्मटसार में हैं, वे श्वेताम्बस-भ्नन्थों में नहीं देखे गए. | पृष्ठ-१४, नोट | 

अपयर्त्ति-अवस्था में श्रौपशमिकसम्यदत्व पाए जाने और न पाए जाने के 
संबन्ध में दो पक्ष श्वेताम्बर-अन्थों में हैं, परन्तु गोम्मटसार में उक्त दो में से 
पहिला पक्ष ही है| प्रृष्ठ-७०, नोट । 

अशान-त्रिक में गुणस्थानों की संख्या के संत्रन्ध में दो पक्ष कर्म-अन्थ में 
मिलते हैं, परन्तु गोम्मट्सार में एक ही पक्ष है | प्रृष्ठ-८२, नोट | 

गोम्मय्सार मे नारकों की संख्या कमग्रन्थ-बर्शित संख्या से भिन्‍न है। 
पृष्ठ-११६, नोट | 

द्रव्यममन का आकार तथा स्थान दिगम्पर संप्रदाय में श्वेताम्बर की अपेज्ञा 
भिन्‍न प्रकार का माना है और तीन योगों के बराह्माम्यन्तर कारणों का वर्णन 
राजवार्तिक में बहुत स्पष्ट किया है | पृष्ठ-१३४ । 

मन.पर्यायज्ञान के योगो की संख्या दोनों संग्रदाय में तुल्य नहीं है। 
पृष्ठ-१५४ । 

श्वेताम्बर-प्रन्थों में जिस अर्थ के लिए आयोजिकाकरण, आ्रावर्जितकरण श्र 
आवश्यककरण, ऐसी तीन संज्ञाएँ मिलती हैं, दिगम्बर-प्रन्थों में उस श्र्थ के लिए 
सिफ आवजितकरण, यह एक संख्या है | पृष्ठ -१५५ | 

श्वेताम्बर-ग्रन्थे। में काल को स्वतन्त्र द्रव्य भी माना है और उपचरित भी । 
किन्तु दिगम्बर-गन्थों में उसको स्वतन्त्र ही माना है। स्वतन्त्र पक्ष में भी काल का 
स्वरूप दोनो संप्रदाय के ग्रन्थों में एक सा नहीं है | प्रृष्ठ-१५७ | 

किसी किसी गुणस्थान में योगो की सख्या गोम्मट्सार में कमे-अन्थ की अपेक्षा 
भिन्‍न है | प्रष्ठ-१६३, नोट । 

दूसरे गुशस्थान के समय ज्ञान तथा अज्ञान माननेवाले ऐसे दो पक्ष 
श्वेताम्बर-पन्यों मे हैं, परन्तु गोम्मटसार में सिफ दूसरा पक्ष है। प्रष्ठड-१६६, 
नोट | 

गुणस्थानों में लेश्या की संख्या के संबन्ध में श्वेताम्बर अन्थो में दो पक्ष हैं 

ओर दिगम्बर-प्रन्थों मे सिफ एक पक्ष है। प्रृष्ठ-१७२, नोद । 

 जीब सम्यक्त्वसहित मरफर ल्ली रूप में पैदा नहीं होता, यह भात दिगम्बर 
संप्रदाय को मान्य है, परन्तु श्वेताम्बर संप्रदाय को यह मन्तब्य इष्ठ नहीं हो सकता; 
क्योंकि उसमे भगवान्‌ मक्तिनाथ का स्त्री-वेद तथा सम्यक्त्वसहित उत्पन्न होना 
माना गया है । [ चौथा कमेप्रस्थ 


श्डर जैन धर्में और दर्शन 
कर्म ब्रन्थिकों ओर सैद्धान्तिकों का मतंमेंद 


सूहम एकेन्द्रिय आदि दस जीवस्थानों में तीन उपयोगों का कथन कार्म- 
ग्रग्थिक मत का फलित है। सैद्धान्तिक मत के अनुसार तो छह जीवस्थानों में ही 
तीन उपयोग फल्लित होते हैं श्रोर द्वीन्द्रिय झ्रादि शेष चार जीवस्थानों में पाँच 
उपयोग फलित होते हैं | १०--२२, नोट | 

अवधिदर्शन में गुशस्थानों की संख्या के संत्रन्ध में कार्मग्रन्थिकों तथा सेद्धा 
न्तिकों का मत-मेद है। कामंग्रन्थिक उसमें नौ तथा दस गुणस्थान मानते हैं 
और सैद्धान्तिक उसमें बारह गुरस्थान मानते हैं | प्र०-१४६ । 

सेद्धान्तिक दूसरे गुणस्थान में ज्ञान मानते है, पर कार्मग्रन्थिक उसमें अज्ञान 
मानते हैं। १०--१६६, नोट । 

वैक्िय तथा आद्वारक-शरीर बनाते और त्यागते समय कौन-सा योग मानना 
चाहिए, इस विषय में कार्मग्रंथिकों का और सैद्धान्तकों का मत-मेंद है। प०- 
१७०, नोट । 

ग्रंथिमेद के अनन्तर कौन-सा सम्यक्त्व होता है, इस विषय में सिद्धान्त तथा 
कर्मग्रंथ का मत-मेद है । पृ०-१७१ | [ चौथा कमरप्रन्थ 


यौथा कम ग्रन्थ तथा पश्चसंग्रह 

जीवस्थानों मे योग का विचार पञ्चसग्रह मे भी है | प०-१५, नोट । 

अ्रपयांस जीवस्थान के योगो के संब्रन्ध का मत-मेद जो इस कर्म-प्ंथ मे है 
वह पडञ्चसंग्रह की टीका में विस्तारपूबक है | प०-१६ । 

जीवस्थानों में उपयोगों का विचार पञ्चसंग्रह मं मी है |प०-- २०, नोट । 

कमग्रन्थकार ने विभन्ञज्ञान में दो जीवस्थानों का और पञ्चमंग्रहकार ने 
एक जीवस्थान का उल्लेख किया है | १०-६८, नोट | 

अ्पर्याप्त-अवस्था में औपशमिकसम्यक्त्व पाया जा सकता है यह बात 
पञ्चसंग्रह में भी है | प०--७० नोट | 

पुरुषों से स्त्रियो की संख्या अधिक होने का वर्णन पल्चसंग्रह में है | प०- 
१२५, नोट । हे 


पल्चसंग्रह में भी गुणस्थानों को लेकर योगों का विचार है। प०-१६ ३, 
नोट | 


गुणस्थान में उपयोग का वर्णन पब्चसंग्रह में है । पृ०-१६७, नोट | 


चौथा कर्मग्रन्ध तया पश्चसंग्रद श४, 


म्न्ध देतुओं के उत्तर मेंद तथा गुशस्थानों में मूल बन्ध-द्वेतुन्नों का विचार 
पध्चर्ंग्रह में हे । प०-१७४, नोद । 

सामान्य तथा विशेष बन्घ-द्ेतुओं का वर्शन पल्चसंग्रह में विस्तत हे। पृ «- 
१८१, नोट | 

गुणस्थानों में बन्च, उदय आदि का विचार पज्चसंग्रह में है | पृ०-१८७; 
जोद । 

गुणस्थानों में अल्प बहुत्व का विचार पञ्चसंग्रह में है । प०-१६२, नोट | 

कर्म के माव पशञ्चसंग्रह में हैं| पृ०--२०४, नोट । 

उत्तर प्रकृतियों के मूल बन्ध-देतु का विचार कर्मग्रन्थ और पद्संग्रह में।मिन्न- 
भिन्‍न शैली का है। प०-२२७ । 

एक जीवाश्रित भावों की संख्या मूल कर्मग्रन्थ तथा मूल पज्चसंग्रह में 
भिन्‍न नहीं है, किन्तु दोनों की व्याख्याओं में देखने योग्य थोड़ा सा विचार-मेद 
है | १०-२२६ । | चौथ। कम प्रन्थ 


नफिननननी ननननननन मनाने, 


चोथे कर्मग्रन्थ के कुछ विशेष स्थल 


जीवस्थान, मार्गणास्थान और गुणस्थान का पारस्परिक अन्तर | पृ०-४ | 

परभव की आयु बाँधने का समय-विभाग अ्धिकारी-मेद के अनुसार किस- 
किस प्रकार का है ? इसका खुलासा | प्र०-२४, नोट | 

उदीरणा किस प्रकार के कम की होती है और वह कन्न तक हो सकती है | 
इस विषय का नियम | पृ०-२६, नोट । 

द्रव्य लेश्या के स्वरूप के संब्रन्ध में कितने पक्ष हैं? उन सबका श्राशय 
क्या है! भावलेश्या क्‍या वस्तु है और महाभारत में, योगदर्शन में तथा गोशा- 
लक के मत में लेश्या के स्थान में केसी कल्पना है? श्स्यादि का विचार। 
'पृ७-३३ | 

शाज्र में एकेन्द्रिय, द्वीन्द्रिय आदि जो इन्द्रिय-सापेक्ष प्राणियों का विभाग है 
यह किस शअ्रपेक्षा से ! तथा इन्द्रिय के कितने भेद-प्रमेद हैं और उनका क्या 
स्वरूप है ! इत्यादि का विचार | पृ०--३६ । 

संशा का तथा उसके मेद-समेदों का स्वरूप और संशित्व तथा असंशित्व के 
व्यवहार का नियामक क्या है ! इत्यादि पर विचार | ६०--शे८ | 

झपर्यात तथा पयोौत्त और उसके भेद आदि का स्वरूप तथा पर्याति का 
स्वरूप | पू०---४० | 


श४६ जैन धर्म और दर्शन 


केवलज्ञान तथा केवलदर्शन के क्रममावित्व, सहभाविष्ठ और अभेद, इन 
सीन पक्षों की मुख्य-मुख्य दल्लीलें तथा उक्त तीन पक्ष किस-किस नय की श्रपेज्ञा से 
हैं ! इत्यादि का वरशन । पृ०--४३ | 

बोलने तथा सुनने की शक्ति न होने पर भी एकेन्द्रिय में भुत-उपयोग स्वीकार 
किया जाता है, सो किस तरह १ इस पर विचार | पृ०--४५ | 

पुरुष व्यक्ति में स्त्री-योग्य और स्त्री व्यक्ति में पुरुष-योग्य भाव पाए जाते हैं 
आर कभी तो किसी एक ही व्यक्ति में स्त्री-पुरुष दोनों के बाह्याभ्यन्तर लक्षण होते 
है। इसके विश्वस्त सबूत | पृ०-४३, नोट । 

आ्रवकों की दया जो सवा विश्वा कद्दी जाती है, उसका खुलासा | पृ०-- 
६१, नोट । 

मन.पयाय-उपयोग को कोई आचार्य दर्शनरूप भी मानते हैं, इमका प्रमाण + 
प०-६२, नोट | 

जातिभव्य किसको कहते है ? इसका खुलासा | १०-६५, नोट । 

ओऔपश मिकसम्यक्त्व में दो जीवस्थान माननेवाले श्रार एक जीवस्थान मानने 
वाले आचार्य अपने-अपने पक्ष की पुष्टि के लिए अपयाप्त अवस्था मे औपश- 
मिक सम्यक्त्व पाए जाने और न पाए जाने के विषय में क्‍या क्‍या युक्त देते 
है ! इसका सबिस्तर वर्णन | प्रृ० - ७०, नोट | 

संगूर्छिम मनुष्यों की उटत्ति के ज्ञेत्र और स्थान तथा उनकी आयु और 
योग्यता जानने के लिए आगमिक-प्रमाण | प्र०--७२, नोट | 

स्व से च्युत होकर देव किन स्थानों में पैदा होते हैं? इसका कथन । 
पृ०--७३, नोट । 

चह्तु्दर्शन में कोई तीन हो जीवस्थान मानते हैं और कोई छुद्ठ । यह मत- 
भेद इच्धियपयोप्ति की भिन्‍न-भिन्‍न व्याख्याओ्रों पर निर्मर है। इसका सप्रमाण 
कथन | प्र०---७६, नोट । 

कमंग्रन्थ में असंशी पड्चेन्द्रिय के स्त्री और पुरुष, ये दो भेद माने हैं 
ओर सिद्धान्त में एक नपुंसक, सो किस अ्रपेज्ञा से ! इसका प्रमाण | ध्रृ०--- 
प८, नोट । 

अशान-त्रिक में दो गुणस्थान माननेवालों का तथा तीन गुणस्थान मानने- 
वालों का आशय क्या है? इसका खुलासा | पु०--८२ | 

कृष्ण आदि तीन अशुभ लेश्याश्रों में छह गुशस्थान इस कर्मग्रन्थ में 
माने हुए हैं और पज्चसंग्रह आदि अन्यों में उक्त तीन लेश्याओं में 


चौथे कमंग्रन्थ के कुछ विशेष स्थल ३४७ 
चार गुणस्थान माने हैं। सो किस अपेक्ता से ! इसका प्रमाण पू्थंक खुलासा। 


प०--च्य्य | 

जब मरण के समय ग्यारह गुणस्थान पाए जाने का कथन हे, तब्र विभ्रह- 
गति में तीन ही गुशस्थान कैसे माने गए ? इसका खुलासा पु ०-८६ । 

स्रीवेंद में तेरह योगों का तथा वेद सामान्य में बारह उपयोगों का और नौ 
गुणस्थानों का जो कथन है, सो द्रव्य और भावों में से किस-किस प्रकार के वेद 
को लेने से घट सकता हे ! इसका खुलासा । प०-६७, नोट | 

उपशमसम्यक्त्व के योगों में औदारिकमिभ्रयोग का परिगणन है, सो किस तरह 
सम्भव है ! इसका खुलासा | पु०-६८। 

मार्गशाओं में जो अल्पबहुत्व का विचार कमंग्रन्य में है, वह श्रागम श्रादि 
किन प्राचीन ग्रन्थों में हे ? इसकी सूचना | पु०-११४, नोट | 


काल की अपेक्षा क्षेत्र की सूृक्ष्मता का सप्रमाण कथन | पु०-१७७ नोट । 

शुक्ल, पद्म और तेजो-लेश्यावालों के संख्यातगुण अल्प-बहुत्व पर शझ्ञ- 
समाधान तथा उस विषय में ट्याकार का मन्तव्य | पु०-१३०, नोट । 

तीन योगो का स्वरूप तथा उनके बाह्य-श्राभ्यन्तर कारणों का स्पष्ट कथन 
ओर योगों की संख्या के विषय में शह्ला-समाधान तथा ब्व्यमन, द्रव्यवचन ओर 
शरीर का स्वरूप । १०-१३४, 

सम्यक्त्व सद्देतुक है या निरंतुक ! ज्ञायोपशमिक आदि भेदों का आधार, 
ओऔपशमिक और ज्ञायोपशमिक-सम्यक्त्व का आपस में अन्तर, क्वायिक सम्यक्त्व 
की उन दोनों से विशेषता, कुछ शह्ला-समाधान, विपाकोदय और प्रदेशोदय का 
स्वरूप, ज्योपशम तथा उपशम-शब्द की व्याख्या, एवं अन्य प्रासद्षिक विचार । 
ध०--१ ३६ । 

अपर्यात-अवस्था मे इन्द्रिय पर्याति पूण होने के पहिले चक्षदंशन नहीं माने 
जाने और चक्षृदंशन माने जाने पर प्रस्ताण पूर्वक विचार । प्र०--१४१ | 

वक्रगति के संबन्ध में तोन बातों पर सबिस्तर विचार-(१) वक्रगति के 
विभ्हों की संख्या, (२) वक्रगति का काज्नमान और (३) वक्रगति में अनाद्वारकत्व 
का काल-सान । प्रृ०--१४३ । 

अवधि दर्शन में गुणस्थानों की संख्या के विधय में पक्ष-मेद तथा प्रत्येक 
पक्त का तालय॑ अर्थात्‌ विभद्ञ शान से अवधिदशशन का भेदामेद । प०-१४६। 

श्वेताम्बर-दिगम्बर संप्रदाय में कबलाहार-विषयक मत-मेद का समन्वय | 
प०--१ै डप | 

केवल शान प्रात कर सकने वाली छ्लीजाति के लिए. भुतशान विशेष का 
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श्र्थात्‌ दशष्टिबाद के अध्ययम का निषेध कंरना, यह एक प्रकार से पिरोध है। 
हस संबन्ध में विचार तथा नय-दृष्टि से बिरोध का परिहार | पृ०--१४६ । 

चहुदंशन के थोगों में से औंदारिक मिश्र योग का वर्जन किया है, सो किस 
तरह सम्भव है ! इस विषय पर बिचार | पृ०--१५४ | 

केवलिसमुद्घात संबन्धी अनेक विषयों का वर्शन, उपनिषदों में तथा गीता में जो 
आत्मा की व्यापकता का वर्शन है, उसका जैन-दृष्टि से मिलान और केषलिसमुद्धात- 
जैसी क्रिया का वर्णन श्रन्य किस दर्शन में है ! इसकी सूचना | १०--१५५ | 

जैनदर्शन में तथा जैमेतर-दर्शन में काल का स्परूप किस-फिस प्रकार का 
माना है ? तथा उसका वास्तविक स्वरूप कैसा मानना चाहिए ! इसका प्रमाण- 
पूर्यक बिचार | प०--१५७ । 

छुट्ट लेश्या का संबन्ध चार गणस्थान तक मानना चाहिए या छुह् गण-स्थान 
तक १ इस संबन्ध में जो पक्ष हैं, उनका आशय तथा शुभ भावलेश्या के समय 
अशुभ द्रव्य लेश्या और श्रशुम ब्रब्य लेश्या के समय शुभ भावलेश्या, इस प्रकार 
लेश्याओं की विषमता किन जीवों में होती है ! इत्यादि विचार | (०-- 
१०२, नोट । 

कर्मबन्ध के देतुओं की भिन्‍न-मिन्‍न संख्या तथा उसके संबन्ध में कुछ 
विशेष ऊद्दापोह | पृ०--१७४, नोट । 

आभिग्रहिक अनाभिग्रहिक श्रोर श्रामिनिवेशिक-मिथ्यात्थ का शास्त्रीय 
खुलासा | ०-- १७६, नोट । 

तीर्थकरनामकर्म और आहारक-द्विक, हन तीन प्रकृतियों के बन्ध को कहीं 
कषाय-हेतुक कहा है और कहीं तीथकरनामकर्म के बन्ध को सम्यकत्व-देंठुक 
तथा श्राह्रक द्विक के बन्ध को संयम-हेतुक, सो किस अपेक्षा से ! इसका 
खुलासा | पु०-१८१, नोट । 

छुद् भाव और उनके भेदों का वर्णन अन्यत्र कहाँ-कहाँ मिलता है? इसकी 
सूचना | ०-१६६, नोट । 

मति आदि अशानों को कहीं क्षायोपशमिक और कहीं श्रौदयिक कहा है, सो 
किस अपेज्ञा से ! इसका खुलासा | १० १६६, नोट । 

संख्या का विचार अम्य कहाँ-कहाँ श्र किस-किस प्रकार है? इसका निर्देश | 
प१०-२०८, नोट | 

युगपद्‌ तथा मिनन-मिन्‍्न समय में एक या अनेक जीवाशित पाए जाने- 
वाले भाव और अनेक जीवों की अपेक्षा से गणस्थानों मे' भावोंक उत्तर भेंद | 
पु०--१३१ । [ चोया कमेप्रस्थ 


प्रमाण मीमांसा"' 


आशभ्पन्तर स्वरूप 


प्रस्तुत ग्रन्थ प्रमाण मीमांसा का ठीक-ठीक और आस्तविक परिचय पाने के 
लिए यह अनिवार्य रूप से जरूरी है कि उसके आभ्यन्तर और बाह्य स्वरूप का 
स्पष्ट विश्लेषण किया जाए तथा जैन तक॑ साहित्य में और तद्द्वारा तार्किक दर्शन 
साहित्य में प्रमाण मीमांसा का क्‍या स्थान है, यह भी देखा जाए। 

आचार्य ने जिस दृष्टि को लेकर प्रमाण मीमांसा का प्रणयन किया है और 
उसमें प्रमाण, प्रमाता, प्रमेय आ्रादि जिन तत्त्वों का निरूपण किया है उस दृष्टि 
और उन तत्त्वों के हाद का स्पष्टीकरण करना यही ग्रन्थ के आम्पन्तर स्वरूप का 
वर्णन है । इसके वास्ते यहाँ नीचे लिखे चार मुख्य मुद्दों पर तुलनात्मक दृष्टि से 
विचार किया जाता है-- 


(१) जैन दृष्टि का स्वरूप (२) जैन दृष्टि की अपरिवर्तिषणुता (३) प्रमाणशक्ति 
की सर्यादा (४) प्रमेय प्रदेश का विस्तार । 
१, जैन दृष्टि का स्वरूप 

भारतीय दर्शन मुख्यतया दो विभागों में विभाजित हो जाते हैं । कुछ तो हैं 
वास्तववादी और कुछ हैं श्रवास्तववादी । जो स्थूल श्रर्थात्‌ लौकिक प्रमाणगम्य 
जगत को भी बैसा ही वास्तविक मानते हैं जैसा सृक्ष्म लोकोत्तर प्रमाणगम्य जगत 
को अर्थात्‌ जिनके मतानुसार व्यावहारिक और पारमार्थिक सत्य में कोई भेद नहीं; 
सत्य सब एक कोटि का है चाहे मात्रा न्यूनाधिक हो अर्थात्‌ जिनके मतानुसार 
भान चाहे न्यूनाघिक और स्पष्ट-अ्स्पष्ट हो पर प्रमाण मात्र में भासित होनेवाले 
सभी स्वरूप वास्तविक है तथा जिनके मतानुसार वास्तबिक रूप भी वाणी प्रकाश्य 
हो सकते हैं-व्रे दर्शन वास्तववादी हैं | इन्हें विधिमुख, इृदमित्थंवादी या एवंबादी 
भी कह सकते हैं-जैसे चार्वाक, त्याय-वैशेषिक, पूर्वमीमांसा, सांख्ययोग, वैमाषिक- 
सौत्रान्तिक बौद और माध्वादि वेदान्त । 

जिनके मतानुसार बाह्य दृश्य जगत मिथ्या है श्रोर आन्तरिक जगत हो परम 





१ आचार्य देमचन्द्र कृत प्रमाश मीमांसा' की प्रस्तावना, ई० १६३६ । 
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सत्य है; अर्थात्‌ जो दर्शन सत्य के व्यावहारिक और पारमार्थिक अ्रथवा सांशतिक 
और वास्तविक ऐसे दो मेद करके लौकिक प्रमाणगम्य और वाणीप्रकाश्य भाव 
को अवास्तविक मानते हैं, वे अ्रवास्तववादी हैं । इन्हे निषेधमुख या अनेवंबादी 
भी कह सकते हैं। जैसे शूत््यवादी-विशानवादी बौद्ध और शांकरघेदान्त आदि 
दर्शन । 

प्रकृति से अनेकान्तवादी होते हुए भी जैन दृष्टि का स्वरूप एकान्ततः वास्तव- 
वादी ही है क्योंकि उसके मतानुसार भी इन्द्रियजन्य मतिज्ञान आदि में भासित 
होनैवाले मायों के सत्यत्व का वही स्थान है जो पारमार्थिक फेवलशान में भासित 
होनेवाले भावों के सत्यत्व का स्थान हे अर्थात्‌ जैन मतानुसार दोनों सत्य की 
मात्रा में अन्तर है, योग्यता व गुर में नहीं। केवल शान में द्रव्य और उनके 
अनन्य पर्याय जिस यथार्थता से जिस रूप से भासित होते है उसी यथार्थता और 
उसी रूप से कुछ दब्य और उनके कुछ ही पर्याय मतिशञान आदि में भी भासित 
हो सकते हैं। इसी से जैन दर्शन अनेक यूक्ष्मतम भावों की श्रनिवचनीयता को 
मानता हुआ भी निवंचनीय भावों को यथार्थ मानता है, जब कि शूत्यवादी और 
शांकर वेदांत आदि ऐसा नहीं मानते । 


२, जैन दृष्टि की अपरिवर्तिष्णुता 

जैन दृष्टि का जो वास्तववादित्व स्वरूप ऊपर बताया गया वह इतिद्दास के 
प्रारंभ से अब तक एक ही रूप में रहा है या उसमें कभी किसी के द्वारा थोड़ा 
बहुत परिवर्त्तन हुआ है, यह एक बड़े महत्व का प्रश्न है। इसके साथ ही दूसरा 
प्रश्न यह होता हे कि अगर जैन दृष्टि सदा एक सी स्थितिशील रही और बौद्ध 
वेदान्त दृष्टि की तरह उसमें परिवर्तन या चिन्तन विकास नहीं हुआ तो इसका 
क्या कारण ! 

भगवान महावीर का पूर्व समय जब से थोड़ा बहुत भी जैन परम्परा का इति- 
हास पाया जाता है तत्र से लेकर श्राजतक जैन दृष्टि का वास्तववादित्व स्वरूप 
बिलकुल अपरिवर्तिष्णु या भ्रुव ही रहा है। जैसा कि न्याय-वैशेषिक, पूर्व मीमांसक, 
सांख्य योग आदि दर्शनों का भी वास्तववादित्व श्रपरिवर्तिष्णु रहा है। बेशक 
न्याय वेशेषिक आदि उक्त दर्शनों की तरह जैन दर्शन के साहित्य में भी प्रमाण 
प्रमेय श्रादि सब्र पदार्थों की व्याख्याओं में लक्षण-प्रशयन मे और उनकी उपपत्ति 
मे उत्तरोचर यूक्ष्म और सृक्ष्मतर बिकास तथा स्पष्टता हुई है, यहाँ तक कि नव्य 
न्याय के परिष्कार का आश्रय लेकर भी यशोविजयजी जैसे जैन विद्वानों ने व्याख्या 
एवं लक्षणों का विश्लेषण किया हे फिर भी इस सारे ऐतिहासिक समय मेः जैन 
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इृष्टि के यास्तववादित्व स्वरूप से' एक अंश भी फर्क नही पड़ा है जैता कि धौद् 
आर वेदांत परंपरा मे' हम पाते हैं । 

' बौद्ध परंपरा शुरू मे” वास्तवबादी ही रही पर मद्दायान की बिशानवादी और 
शूल्यवादी शाखा ने उसमे आमूल परिवर्तन कर डाला । उसका वास्तवबादित्व 
ऐकान्तिक अवास्तववादित्व मे” बदल्त गया । यही है बौद्ध परंपरा का दृष्टि परि- 
बर्तन । वेदान्त परंपरा मे' भी ऐसा ही हुआ । उपनिषदों और ब्रह्मयूत्र मे जो * 
अवास्तववादित् के अस्पष्ट बीज थे ओर जो वास्तववादित्व के स्पष्ट सूचन ये उन 
सत्र का एकमान्न अवास्तववाव्त्वि अर्थ मे तापय बतलाकर शंकराचार्य ने वेदांत 
मे' अवास्तववादित्व की स्पष्ट स्थापना की जिसके ऊपर आगे जाकर दृष्टिसृष्टि- 
वाद आदि ग्रनेक रूपों मे' और भी दृष्टि परिवर्तन व विकास हुआ | इस तरह 
एक तरफ बौद्ध और वेदान्त दो परंपराओं की दृष्टि परिवर्तिष्णुता और बाकी के 
सब्र दर्शनों की दृष्टि अपरिवर्तिष्णुता हमे इस भेद के कारणों की खोज की 
और प्रेरित करती है । 

स्थूल जगत को असत्य या व्यावह्यारिक सत्य मानकर उससे मिन्‍न आंतरिक 
जगत को ही परम सत्य माननेवाले श्रवास्तववाद का उद्गम सिफ तभी संभव हे 
जब कि विश्लेषण क्रिया की पराकाष्ठा-आत्यन्तिकता हो या समन्वय की पराकाष्ठा 
हो । हम देखते हैं कि यह योग्यता बौद्ध परंपरा श्रौर वेदान्त परंपरा के सिवाय 
अन्य किसी दार्शनिक परंपरा मे' नहीं है । बुद्ध ने प्रत्येक स्थूल यूक्ष्म भाव का 
विश्लेषण यहाँ तक किया कि उसमे कोई स्थायी द्रव्य जैसा तत्व शेष न रहा | 
उपनिषदों मे' मी सभ्य भेदों का-विविधताओं का समन्वय एक ब्रह्म-स्थिर तत्त्व मे 
विश्वान्त हुआ | भगवान बुद्ध के विश्लेषण को आगे जाकर उनके सूक्षमप्रश शिष्यों 
ने यहाँ तक विस्तृत किया कि अन्त मे व्यवहार मे! उपयोगी होनेवाले अखरड 
दब्य या द्रव्य मेद स्बधा नाम शेष हो गए. । क्षणिक किन्तु अनिवंचनीय परम 
«सत्य ही शेष रह । दूसरी ओर शंकराचायय ने औपनिष्द परम ब्रह्म की समन्वय 
भावना को यहाँ तक्र विस्तृत किया कि अ्रन्त मे मेदप्रधान व्यवह्दार जगत नाम- 
शेष या मायिक ही होकर रहा | बेशक नागाजुन और शंकराचार्य जैसे ऐकान्तिक 
विश्लेषणकारी या ऐकान्तिक समन्वयकर्ता न होते तो इन दोनों परंपराओं मे” 
व्यावहारिक और परमसत्य के भेद का आविष्कार न होता । फिर भी हमे' भूलना 
न चाहिए कि अवास्तबवादी दृष्टि की योग्यता बौद्ध और बेदांत परंपरा की भूमिका 
मे' ही निहित रही जो न्याय वैशेषिक आदि वास्तववादी दर्शनों की मूमिका मे” 
बिलकुल नहीं है । न्याय वैशेषिक, मीमांसक और सांख्य-ोग दर्शन केवल विश्ले- 
धण ही नहीं करते बल्कि समन्वय भी करते हैं । उनमे' विश्लेषण और समन्वय 
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दोनों का समप्राघान्य तथा समान बल्लत्व होने के कारण दोनों मे से कोई पक 
ही सत्य नहीं है अतएव उन दर्शनों मे' अवास्तववाद के प्रवेश की न योग्यता है 
हर न संभव ही है। अतपवय उनमे नागाजुन शंकराचार्य आदि जेसे अनेक 
सहसप्रश पिचारक होते हुए. भी वे दर्शन वास्तववादी ही रहे । यही स्थिति लेन 
दर्शन की भी है । जैन दर्शन द्वव्यदद्वव्य के बीच विश्लेषण करते-करते अंत में” 
सूहष्मतम पर्यायों के विश्लेषण तक पहुँचता दे सही, पर यह विश्लेषण के अंतिम 
परिणाम स्वरूप पर्यायों को वास्तविक मानकर भी द्रव्य की वास्तविकता का परि- 
त्याग बौद्ध दर्शन की तरह नहीं करता | इस तरह बह पर्यायों और द्रब्यों का 
समन्वय करते करते एक सत्‌ तत्त्व तक पहुँचता है ओर उसकी वास्तविकता को 
स्वीकार करके भी विश्लेषण के परिणाम स्वरूप द्रव्य भेदों और पर्यायों की 
वास्तविकता का परित्याग, ब्रक्षयादी दर्शन की तरह नहीं करता। क्योंकि वह 
पर्याया्थिक और द्रव्यार्थिक दोनों दृष्टियो को सापेक्ष भाव से तुल्यचल और समान 
सत्य मानता है । यही सबब है कि उसमें भी न बोद्ध परंपरा की तरह आत्यन्तिक 
विश्लेषण हुआ और न वेदान्त परंपरा की तरह आत्यन्तिक समन्वय । इससे जैन 
इष्टि का वास्तववादित्य स्तरूप स्थिर ही रहा । 


३. प्रमाण शक्ति की मर्यादा 

विश्व क्या वस्तु है, वह कैसा है, उसमे कौन-से-कौन से और कैसे-कैसे तत्त्व 
हैं, इत्यदि अश्नो का उत्तर तत्त्व चिन्तको ने एक ही प्रकार का नहीं दिया । इसका 
सबब यही है कि इस उत्तर का आधार प्रमाण की शक्ति पर निभर है और 
तत्वचितकों में प्रमाण की शक्ति के बारे में नाना मत हैं। भारतीय तत्त्त- 
चिंतको का प्रमाण शक्ति के तारतम्य संत्रंधी मतभेद सक्तेप में पाँच पह्चों में 
विभक्त हो जाता हे--- 

१ इन्द्रियाधिपत्य, २ अनिन्द्रियाधिपत्य, ३ उभयाणधिपत्प, ४ आगमाधिपत्य, 
भू प्रमाखोपप्लव । 

१--जिस पक्ष का मंतव्य यह है कि प्रमाण की सारी शक्ति इन्द्रियो के ऊपर 
ही अवलम्बित है, मन खुद इन्द्रियो का अनुगमन कर सकता है पर वह इन्द्रियों की 
मदद के सिन्राय कहीं भी श्रर्थात्‌ जहाँ इन्द्रियों की पहुंच न हो वहाँ कभी ग्रवृत्त 
शेकर सच्चा शान पैदा कर ही नहीं सकता। सच्चे शान का श्रगर संभव है तो इन्द्रियों 
के द्वारा ही, वह इन्द्रियाधिपत्य पक्ष । इस पक्ष में चावीक दर्शन द्वीसमाविष्ट है। 
यह नहीं कि चावाक अनुमान या शब्दव्यवहार रूप आगम आदि प्रमाणों को 
जो प्रतिदिन सर्वसिद्ध व्यवहार की वस्तु है, उसे न मानना हो फिर भी चार्कक 
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ऋपने को प्रत्मक्षमात्रवादी कहता है; इसका अर्थ इतना दही हे कि अनुमान, शब्द 
आदि कोई भी लौकिक प्रमाण क्‍यों न हो पर उसका प्रामाण्य इन्द्रियप्रत्यक् 
के सिवाय कमी संभव नहीं। अथीत्‌ इन्द्रिय प्रत्यक्ष से बाधित नहीं ऐसा 
कोई भो शानव्यापार अगर प्रमाण कहा जाए तो इसमें चार्कक को 
आपत्ति नहीं | 

२--अनिन्द्रिय के अ्ंतःकरण -मन, चित्त और आत्मा ऐसे तीन श्रथ फत्चित 
होते हैं, जिनमें से चित्तरूप अनिन्द्रिय का आधिपत्य माननेवाल्ा अनिद्दिया- 
धिपल्य पक्त है। इस पक्ष में विशानवाद, शूत्ववाद और शांकरवेदात का समावेश 
है। इस पक्ष के अनुसार यथा ज्ञान का संभव विशुद्ध चित्त के द्वारा ही माना 
जाता है। यह पक्त इन्द्रियों की सत्यशानजनन शक्ति का सर्वथा इन्कार करता 
है श्र कहता है जि इन्द्रियाँ वास्तविक ज्ञान कराने में पग्नु ही नहीं बल्कि धघोखे- 
बाज भी अवश्य है । इसके मंतव्य का निष्कर्ष इतना ही हे कि चित्त, खासकर 
ध्यानशुद्धसात््विक चित्त से बंघित या उसका संवाद प्राप्त न कर सकनेवाला 
कोई श्ञान प्रमाण हो दी नहीं सकता चादे वह भले ही लोकव्यवहार में प्रमाण 
रूप से माना जाता हो । 

३--उमयाधिपत्य पक्ष॒ वह है जो चार्वाक की तरह इन्द्रियों को ही सन कुछु 
मानकर इन्द्रिय निरपेक्ष मन का असामथ्य स्वीकार नहीं करता और न इन्द्रियों 
को पंगु या धोखेब्राज मानकर केवल अनिन्द्रिय या चित्त का ही सामर्थ्य स्वीकार 
करता है। यह पक्ष मानता है कि चाहे मन की मदद से ही सही पर इन्द्रियाँ 
गुणसम्पन्न हो सकती हैं और वास्तविक शान पैदा कर सकती हैं। इसी तरह 
यह मानता है कि इन्द्रियों की मदद जहाँ नहीं है वहाँ मी अनिन्द्रिय यथाय ज्ञान 
कर सकता है। इसी से इसे उमयाधिपत्य पक कहा है| इसमें सांख्य-योग, न्याय- 
वैशेषिक, मीमांसक, आदि दर्शनों का समावेश है। सांख्य-योग इन्द्रियों का सादू- 
गुरय मानकर भी अंतःकरण की स्वतंत्र यथाथ शक्ति मानता है। न्याय-वैशेषिक 
आदि भी मन की दैसी ही शक्ति मानते हैं पर फक यह है कि सांख्य-योग आत्मा 
का स्वतंत्र प्रमाण सामथ्य नहीं मानते क्‍योंकि वे प्रमाण सामथ्य बुद्धि में ही 
मानकर पुरुष या चेतन को निरतिशय मानते हैं। जब कि न्याय-वैशेषिक चाहे 
ईश्वर के आत्मा का ही सदी पर आस्मा का स्वतंत्र प्रमाणसामथ्य मानते हैं । 
अर्थात्‌ वे शरीर-मन का अ्रभाव होने पर भी ईश्वर में शानशक्ति मानते हैं। 
दैमाषिक और सौज्रातिक भी इसी पक्ष के अंतर्गत हैं। क्योंकि वे भी इन्द्रिय और 
मन दोनों का प्रमाणसामथ्य मानते है । 

४--आगमाधिपत्य पक्ष वह है जो किसी न किसी विषय में आगम के सिवाय 
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किसी इन्द्रिय या अनिद्द्िय का प्रमाणसामर्थ्य स्वीकार नहीं करता। यह पक्ष 
कैबल पूर्व मीमांसक का ही है। यद्यपि वह श्रत्य विषयों में सांख्य-योगादि की 
तरइ उमयाधिपत्य पक्ष का ही अनुगामी है । फिर भी धर्म और अ्रधर्म हन दो 
विषयों में बह आगम मात्र का ही सामथ्य मानता है। यद्यपि वेदांत के अनुसार 
ब्रह्म के विषय में आगम का ही प्राघान्य है फिर भी वह आगमाधिपत्य पक्त में 
इसलिए नहीं आ सकता कि ब्रह्म के विषय में ध्यानशुद्ध अ्रतःकरण का भी सामध्य 
उसे मान्य है । 

४.- प्रमाणोपज्ञव पक्त वह है जो इन्द्रिय, अनिन्द्रिय या आगम किसी का 
सादगु्य या सामथ्य स्वीकार नहीं करता । वह मानता है कि ऐसा कोई साधन : 
गुणसम्पन्न है ही नहीं जो अबाघित ज्ञान की शक्ति रखता हो। सभी साधन 
उसके मन से पंगु या विप्रलंमक है | इसका अनुगामी तत्त्वेपत्नपवादी कहलाता है 
जो आखिरी हृद का चार्वाक ही है| यह पक्ष जयराशिक्ृत तत्तयोपज्ञव में स्पष्टलया 
प्रतिपादित हुआ है । 

उक्त पांच में से तीसरा उभयाधिपत्य पक्ष ही जैनदर्शन का है क्योकि वह जिस 
तरह इंद्रियों का स्वतंत्र सामथ्य मानता है उसी तरह वह अनिद्धिय अर्थात्‌ मन 
और आत्मा दोनों का अलग-अलग भी स्वतत्र सामर्थ्य मानता है। श्रास्मा के 
स्वतत्र सामर्थ्य के विषय में न्याय-वैशेषिक आदि के मतव्य से जैन दर्शन के मंतव्य 
में फर्क यह है कि जैन दर्शन सभी श्रात्माओं का खतंत्र प्रमाणसामर्थ्य वैसा ही 
मानता है जेसा न्याय आदि ईश्वर मात्र का | जैनदर्शन प्रमाणोपन्नव पक्ष का 
निराकरण इसलिए, करता है कि उसे प्रमाणसामर्थ्य अवश्य इष्ट है। वह 
विशन, शूत्य और ब्रह्म इन तीनों वादो का निगास इसलिए करता है कि उसे 
इन्द्रियों का प्रमाणसामथ्यं भी मान्य है। वह आगमाधिपत्य पत्त का भी विरोधी 
है सो इसलिए कि उसे धर्माधम के विषय में अनिन्द्धिय अर्थात्‌ मन और आत्मा 
दोनो का प्रमाणसामथ्य इष्ट है | 


४--प्रमेयप्रदेश का विस्तार 


जैसी प्रमाणशक्षित की मर्यादा वैसा ही प्रमेय का ज्षेत्र विस्तार, अतएवं मांश्र 
इंद्रिय सामथ्य मानने वाले चाांक के सामने सिर्फ स्थूल या दृश्य विश्व का ही 
प्रमेयज्षेत्र रहा, जो एक या दूसरे रूप में अनिद्धिय प्रमाण का सामर्थ्य मानने 
वालों को दृष्टि में अनेकधा बिस्ती्ण हुआ | अनिद्धियतामरध्यवादी कोई क्यों न 
हो पर सबको स्थूज्ञ विश्व के अलावा एक सूक्ष्म विश्व भी नजर आया | सूक्ष्म 
विश्व का दर्शन उन सबका वंराबर होने पर भी उनकी अपनी जुदी-जुदी कल्प- 
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जाओं के तथा परंपरागत भिन्न भिन्त कल्पनाओों के आधार पर सुध्षम प्रमेय के 
छेत्र में मी श्रनेक मतव सम्पदाय स्थिर हुए जिनको हम श्रति संदेप में दो ' 
विभागों में बाँटकर समझ सकते हैं। एक विभाग तो वह जिसमें जड़ और चेतन 
दोनों प्रकार के वृक्ष्म तत्वों को माननेवालों का समावेश होता है। दूसरा यह 
लिसमें केबल चेतन या चैतन्य रूप ही युद्ष्म तत्व को माननेवालों का समावेश होत्य 
है | पाश्यात्य तत्वशान की अपेक्षा भारतीय तत्वशान में यह एक ध्यान देने 
योग्य मेद है कि इसमें सूक्ष्म प्रमेय तत्व माननेवाला अमी तक कोई ऐसा नहीं 
हुआ जो स्थूल भौतिक विश्व की तह मे एक मात्र सूक्षम जड़ तत्त्व ही मानल 
हो और यूद्षम जगत मे चेतन तत्त्व का अस्तित्व ही न मानता हो। इसके 
विरुद्ध भारत में ऐसे तत्वज्ञ होते आए हैं जो स्थूत्ञ विश्व के अंतस्तल मे' एक 
मात्र चेतन तत्त्व का सूक्ष्म जगत मानते हैं। इसी अर्थ मे. भारत को चैतन्यवादी 
सममना चाहिए । भारतीय तत््यज्ञान के साथ पुनर्जन्म, कमंवाद और बंध-मोश् 
की धार्मिक या आचरणलक्षी कल्पना भी मिली हुई है जो दृद्ठम विश्व मानने 
वाले सभी को निर्विवाद मान्य है और समी ने अपने २ तत्त्वक्षान के ढांचे के 
अनुसार चेतन तत्त्व के साथ उसका मेल बिठाया है । इन सूह्मतत्वदर्शी परम्प- 
राओ्रो मे' मुख्यतया चार वाद ऐसे देखे जाते हैं जिनके बलपर उस-उस 
परंपरा के आचायौं ने स्थूल और सूक्ष्म विश्व का संबंध बतलाया है या काबे- 
करण का मेल्ल बिटाया है | वे बाद ये ईैं--१ आरंभवाद, २ परिणामवाद, ३ 
प्रतीक्ष्यसमुत्पादबाद, ४ विवर्तवाद । 

आरम्भवाद के संक्षेप मे चार लक्षण ई-- १-परस्पर मिन्‍न ऐसे अनंत मूल 
कारणों का स्वीकार, २-काय कारण का आत्यंतिक भेद ३-कारण नित्य हो या 
झनित्य पर कार्योत्तति मे उसका अ्परिणामी शी रहना, ४-अपूय अर्थात्‌ उत्पन्ति 
के पहले असत्‌ ऐसे कार की उत्पत्ति या किश्वित्‌कालीन सत्ता । 

परिणामवाद के लक्षण ठीक आरमवाद से उलटे है--१ एक ही मूल 
कारण का स्वीकार २-कार्यकारण का वास्तविक अमेद, ३--नित्य कारण 
का भी परिणामी होकर ही रहना तथा प्रवृत्त होना ४--कार्य मात्र का अपने 
अपने कारण मे और सब्र कार्यो का मल कारण मे तीनों काल मे अस्तित्व 
अर्थात्‌ अपूव बस्तु की उत्पसि का सवंथा इन्कार । 

प्रतीत्यसमुत्पादवाद के तीन लक्ष्य ईैं--१-कारण ओर कार्य का आत्यं- 
तिक भेद, २--किसी भी नित्य या परिणामीकारण का सबंया अ्रस्वीकार, ३-- 
प्रथम से असत्‌ ऐसे कायमात्र का उत्पाद |, 

विवतंबाद के तीन लक्षण ये हैं-१-किसी एक पास्मार्थिक सत्य कासवी कार: 
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जो न उत्पादक हे और न परिणामी, २--स्थूल या वृढ्म भासमान जगत्‌ की 
' उत्पत्ति का या उसे परिणाम मानने का सब्बंथा निषेध, रे-स्थूल्न जयत्‌ का 
झकास्तत्रिक था काल्पनिक अस्तित्व अथांत्‌ मायिक मांस मात्र | 
३१ आार्भवाद 

इसका मंवब्य यह है कि परमार रूप अनंत सूक्ष्म तत्त्व जुदे-जुदे हैं मिनफे 
दारस्परिक संबंधों से स्थूल भौतिक जगत का नया ही निर्माण होता हे जो फिर 
सपंथा नष्ट भी होता है। इसके अनुसार वे सूक्ष्म आरंभक तत्त्व अ्रनादि निधन 
हैं, अपरिणामी है। अगर फेरफार होता हे तो उनके गुणधर्मों मे ही होता 
है। इस वाद ने स्थूल भीतिक जगत का संबध सृक्ष्म भूत के साथ लगाकर फिर 
दृक्ष्म चेतन तत्व का भी अस्तित्व माना है। उसने परस्पर मिन्‍न ऐसे झनंत 
औैतन तत्त्व माने जो अनादिनिधन एवं अपरिणामी ही है। इस वाद ने जैसे सूइ्षम 
मृत तस्वों को आपरिणामी ही मानकर < नमें उत्पन्न नष्ट होने वाले गुण धर्मों के 
आस्तित्य की अलग कल्पना की वैसे ही चेतन तत्त्वो को अपरिणामी मानकर भी 
उनमें उत्पाद विनाशशाली गुण-धर्मों का अलग ही अस्तित्व स्वीकार किया है । 
इस मत के श्रनुसार स्थूल भौतिक विश्व का यूक्ष्म भूत के साथ तो उपादानो- 
पादेय भाव संत्रंध है पर सूक्ष्म चेतन तत्व के साथ सिर्फ सयोग सबध है । 
२ परिणामवाद 

इसके मुख्य दो भेद हैं (श्र) प्रसनपरिणामवाद और (ब) ब्रह्म परिणामवाद । 

(अर ) प्रधानपरिणामवाद के अनुसार स्थूल विश्व के श्रंतस्तल में एक 
सुक्षम प्रधान नामक ऐसा तत्त्व है जो जुदे-जुदे अनंत परमाणुरूप न होकर उनसे 
मी सूक्ष्मतम स्वरूप में अखण्ड रूप से वर्तमान हे और जो खुद ही परमाणुओं 
की तरह अपरिणामी न रहकर अनादि अनत द्वोते हुए भी नाना परिणामों में 
परिणत होता रहता है। इस वाद के श्रनुसार स्थूल भौतिक विश्व यह यूक्षम 
प्रधान तत्त्व के दृश्य परिणामों के सिवाय और कुछ नहीं। इस बाद में 
फरमाणुवाद की तरह सूक्ष्म तत्व अपरिणामी रहकर उसमें स्थल भौतिक 
विश्व का नया निर्माण नहीं होता | पर बह सूक्ष्म प्रधान तत्व जो स्वयं परमाणु 
की तरद्द जड़ ही है, नाना दृश्य भौतिक रूप में बदलता रहता है। इस प्रधान 
परिणाभवाद ने स्थूल्न विश्व का सूच्म पर जड़ ऐसे एक मात्र प्रधान तत्त्व के 
साथ अ्रमेद संबंध लगाकर सूक्ष्म जगत्‌ में चेतन तत्त्ों का भी अ्रस्तित्व स्वीकार 
किया | इस वाद के चेतन तत्त्व आरंमबाद की तरह श्रनंत ही हैं पर फर्क दोनों 
का यह हे कि आरंभवाद के चेवन तत्त्व अपरिणा्ी होते हुए, भी उत्पाद विनाश 
वाले गुश-चर्म युक्त हैं अब कि अक्षन प्रिशामवाद के चेतन तत्व ऐसे गुणधमों 
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से युक्त महीं। वे स्पयं मी कूट्स्थ होने से अपरिणामी हैं और निर्धक होने से 
किसी ठत्पाद-विनाशशाली गुसघर्म को भी घारण नहीं करते। उसका कहना 
यह है कि उत्पाद-विनाश बाले गुणघर्म जब सूक्ष्म भूत मे देखे जाते हैं तथ 
सूक्ष्म चेतन कुछ बिलक्षण ही होना चाहिए । अगर सूक्ष्म बेतन चेतन होकर मौ 
चैसे गश-घर्म युक्त हों तब्र जह सूक्ष्म से उनका बैलप्षश॒य क्‍या रहा ? अतएय 
वह कहता है कि अगर सूझ््म चेतन का अस्तित्व मानना ही है तब तो सूद्षम मत 
की श्रपेक्षा विज्षतणुता लाने के लिए उन्हें न केवल निश्रमक ही मानना 
उचित है बल्कि अपरिणामी भी मानना जरूरी है। इस तरह प्रधान 
परिणामवाद में! चेतन तत्व आए पर वे निर्धमंक और अ्रपरिणामी हीं 
माने गए । 

(ब) ब्रह्मपरिशामवाद जो प्रधानपरिणामवाद का ही विकसित रूप जान पड़ता 
है उसने यह तो मान लिया कि स्थल विश्व के मल मे कोई सूक्ष्म तत्त्व है जो 
स्थल विश्व का कारण है। पर उसने कहा कि ऐसा सूक्ष्म कारण जड़ प्रघाने 
तस्व मानकर उससे मिन्‍न सूक्ष्म चेतन तत्व भी मानना और वह भी ऐसा कि 
जो अ्रजागलस्तन की तरह सबया श्रकिश्वित्कर सो युक्ति संगत नहीं। उसने 
प्रधानवाद मे. चेतन तत्त्व के अस्तित्व की श्रनुपयोगिता को ही नहीं देखा बल्कि 
चेतन तत्त्व मे' अनंत संख्या की कल्पना को भी अनावश्यक समभा। इसी 
समम से उसने सूक्ष्म जगत्‌ की कल्पना ऐसी की जिससे स्थूल जगत की रचना 
भी धटठ सके और श्रकिश्ित्कर ऐसे अनंत चेतन तत्त्वों की निष्प्योजन कल्पना का 
दोष भी न रहे । इसी से इस वाद ने स्थूल बिश्व के अंतस्तल्न में जड़ चेतन ऐसे' 
परस्पर बिरोधी दो तत्व न मानकर केवल एक अहाय नामक चेतन तत्व ही स्वीकार 
किया और उसका प्रधान परिणाम की तरह परिणाम मान लिया जिससे उसी एक 
चेतन ब्रह्म तत्त्व मे' से दूसरे जड़ चेतनमय स्थूल विश्व का आविर्माब-तिरोभाष 
घट सके । प्रधान परिणामवाद और ब्रह्म परिणामवाद मे फर्क इतना ही है कि 
पहले मे' जह परिणामी ही है और चेतन अ्रपरिणामी ही है जब दुसरे मे 
अंतिम यूक्ष्म तत्त्व एक मात्र चेतन ही है जो स्वयं ही परिणामी है ओर उसी 
चेतन मे से आगे के जड़ चेतन ऐसे दो परिणाम प्रवाह चले । 
३--.प्रती त्यसमुत्पादबाद 


यह भी स्थल मत के नीचे जड़ और चेतन ऐसे दो यसूइ्म तत्व 
मानता है जो क्रमशः रूप और नाम कहलाते हैं। इस बाद के जड़ 
और चेतन दोनों सक्ष्म तत्व परमाणुरूप हैं, आरंभवाद की तरह केवल 
जड़ तत्त्व ही परमांणु रूप नहीं। इस बाद मैं परमाणु का स्वीकार होते हुए 
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भी उसका स्वरूप आरंभवाद के परमारु से बिलकुल भिन्‍न माना गया है। 
आरंभवाद में परमाण अपरिणामी होते हुए भी उनमें गुणधर्मों की उत्रदविनाश 
परंपरा अलग मानी जाती है। जन्म कि यह प्रतीश्यसमुत्यादवाद उस गुणधर्मों 
की उत्रादविनाश परंपरा को ही अपने मत मे विशिष्ट रूप से ढालकर उसके 
आाघारभृत स्थायी परमाशु द्रव्यों को बिल्कुल नहीं मानता । इंसी तरह चेतन 
तत्व के विषय में भी यह बाद कह्दता है कि स्थायी ऐसे एक या अनेक कोई चेतन 
तत्व नहीं । यद्यपि सूक्ष्म जड़ उत्तादविनाशशाल्ली परंपरा की तरह दूसरी चैतन्य 

रूप उत्पादविनाशशाली परंपरा भी मूत्र मे जड से मिन्‍न ही सूक्ष्म जगत मे 
विद्यमान है जिसका कोई स्थायी आधार नहीं । इस वाद के परमाणु इसलिए 
परमाणु कहलाते है कि वे सत्रसे अतिसूक्ष्म और अविभाज्य मात्र है। पर इस 
लिए परमाणु नहीं कहलाते कि वे कोई अविभाज्य स्थायी द्रव्य हो। यह वाद 
कहता है कि गुशधर्म रहित कृटस्थ चेतन तत्त्व जैसे अनुपयोगी है वेसे ही गुण - 
घम्मों का उत्पादविनाश मान लेने पर उसके आधार रूप से फिर स्थायी द्रव्य की 
कल्पना करना भी निरथंक है। अतएव इस वाद के अनुसार सूच्मम जयत में दो 
चाराएँ फलित होती है जो परस्पर ब्रिलकुल भिन्‍न होकर भी एक दूसरे के 
खसर से खाली नहीं । प्रधान परिणाम या ब्रह्म परिणामवाद से इस वाद में फर्क 
यह है कि इसमें उक्त दोनों वादों की तरह किसी भी स्थायी द्रब्य का अस्तित्व 
नहीं माना जाता । ऐसा शंकु या कीलक स्थानीय स्थायी द्रव्य न होते हुए भी 
पूर्व परिणाम क्षण का यह स्वभाव है कि वह नष्ट होते-होते दूसरे परिणाम ऋण 
को पैदा करता ही जाएगा अर्थात्‌ उत्तर परिणाम क्षण बिनाशोन्मुख पूव परिणाम 
के अस्तित्वमात्र के आश्रय से आप ही आप निराधार उत्पन्न हो जाता है। इसी 
मान्यता के कारण यह प्रतीत्यसमुत्पादबाद कहलाता हैं। वस्तुतः प्रतीत्यसमुत्याद- 
वाद परमाणु वाद भी है और परिणामवाद भी । फिर भी तात्विक रूप में वह 
दोनों से भिन्‍न है । 


४--विवतेबाद--बिवतेवाद के मुख्य दो भेद -- 


विवतंवाद के मुख्य दो भेद हैं--( श्र ) नित्य ब्रह्मविवर्त और (व ) च्णिक 
विज्ञान विव्त । दोनों विवतंवाद के अनुसार स्थल विश्व यह निरा भासमात्र या 
कल्पना मात्र है जो माया या वासनाजनित है | बिवतंवाद का अमिप्राय यह है कि 
जगत्‌ या विश्व कोई ऐसी वस्तु नहीं हो सकतो जिसमें बाह्य और आन्तरिक या 
स्थल और यूद्षम तत्त्व अलग-अलग और खण्डित हों। विश्व में जो कुछ वास्तविक 
स॒त्य हो सकता है वह एक ही हो सकता है क्योंकि विश्व वस्तुतः अलणड और 
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अविमाज्य ही है । ऐसी दशा में जो बाह्मत्व-श्रान्तरत्व, हस्वत्व-दीघेत्व, दुरत्व- 
समीफ्त्य आदि धर्म-इन्द्र मालूम होते हैं वे मात्र काल्पनिक हैं। अतएव इस वाद 
के अनुसार लोक सिद्ध स्थूल विश्व केवल काल्पनिक और प्रातिमासिक सत्य है | 
पारमार्थिक सत्य उसकी तह में निहित है जो विशुद्ध ध्यानगम्प होने के कारण 
अपने असली स्वरूप में प्राकृतजनों के द्वारा आह्य नहीं | 


न्याय वैशेषिक और पूर्व मीमासक आरंभवादी हैं। प्रधान परिणामवाद सांख्य- 
योग और चरक का है | ब्रह्म परिणामवाद के समर्थक भठृप्रपन््च आदि प्राचीन 
वेदांती और आधुनिक बलल्‍्लमाचाये हैं| प्रतीत्यसम्त्पादवाद थौद्धों का हे और 
विवर्तवाद के समथंक शांकर वेदान्ती, विशानवादी और शत्यवादी हैं । 


ऊपर जिन वादों का वर्णन किया दे उनके उपादानरूप विचारों का ऐति- 
हासिक क्रम समवतः ऐसा जान पड़ता है--शुरू में वास्तविक कार्यकारणभाव 
की खोज जड़ जगत तक ही रही । वही तक वह परिमित रहा । क्रमश: स्थूल्न के 
उस पार चेतन तत्त्व की शोध-कल्पना होते ही दृश्य और जड़ जगत में प्रथम से 
ही सिद्ध उस कार्य कारण भाव की परिणामिनित्यतारूप से चेतन तत्त्व तक पहुँच 
हुईं । चेतन भी जड़ की तरद अगर परिणामिनित्य हो तो फिर दोनों मे अंतर 
ही क्या रहा १ इस प्रश्न ने फिर चतन को कायम रखकर उसमे कूट्स्थ 
नित्यता मानने की ओर तथा परिणामिनित्यता या कार्यकारणभाव को जड़ जगत 
तक ही परिभित रखने की ओर विचारको को प्रेरित किया । चेतन में मानी 
जानेवाली कूट्स्थ नित्यता का परीक्षण फिर शुरू हुआ | जिसमें से श्रंततोगत्वा 
केवल कूटस्थ नित्यता ही नहीं त्रल्कि जड़ जगत की परिणामिनित्यता भी लुप्त होकर 
मात्र परिणमन धारा ही शेष रही। इस ग्रकार एक तरफ आत्यतिक विश्लेषण 
ने मात्र परिणाम या क्षणिकत्व विचार को जन्म दिया तब दूसरी ओर 
श्रात्यंतिक समन्वय बुद्धि ने चेतन्यमात्र पारमार्थिक वाद को जनन्‍्माया। 
समन्वय बुद्धि ने अ्रंत में' चैतन्य तक पहुँच कर सोचा कि जब सबब्यापक चैतन्य 
तत्त्व है तब उससे भिन्न जड़ तत्त्व की वास्तविकता क्‍यों मानी जाए ? और जब 
कोई जड़ तत्व अलग नहीं तब वह दृश्यमान परिणमन-घारा भी वास्तविक क्‍यों ? 
इस विचार ने सारे भेद श्र जड़ जगत को मात्र काल्पनिक सनवाकर पारमार्थिक 
चैंतन्यमात्रवाद की स्थापना कराई । 


उक्त बिचार क्रम के सोपान इस तरह रखे जा सकते हैं-- 
१--जड्मात्र में परिणामिनित्यता | 
२--जड़ चेतन दोनों मे' परिणामिनित्यता ! 
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३---जड़ में परिणामि नित्यता और चेतन मे' कूटस्थ नित्यता का विवेक । 
४--(आ) कूटस्थ और परिणामि दोनों निश्यता का लोप और मात्र परिणाम- 
प्रवाइ की सत्यता । 

(ब) केवल कूटस्थ चैतन्य की ही या चैतन्य मात्र की सत्यता और 

तद्धिन्न सब्र की काल्पनिकता या अ्रसत्यता । 
जैन परंपरा दृश्य विश्व के अलोया परस्पर अत्यंत मित्र ऐसे जड़ और 
चेतन अनन्त सूक्ष्म तत्वों को मानती है । वह स्थूल्न जगत को सूक्ष्म जड़ तत्त्वों का 
ही कार्य या रूपान्तर मानती है। जैन परंपरा के सूक्ष्म जड़ तत्व परमाणु रूप हैं। 
पर वे आरंमवाद के परमाणु को श्रपेक्षा अत्यंत सूक्ष्म माने गए हैं। परमाणुवादी 
होकर भी जैन दर्शन परिणामवाद को तरह परमाणुओं को परिणामी मानकर स्थल 
जगत को उन्हीं का रूपान्तर या परिणाम मानता है । वस्त॒तः जैन दर्शन परिणाम- 
वादी हे । पर सांख्ययोग तथा प्राचीन वेदान्त आदि के परिशामवाद से जैन 
परिणामवाद का खास अन्तर है | वह अन्तर यह है कि सांख्ययोंग का परिणाम 
बाद चेतन तत्त्व से अस्पृष्ट होने के कारण जड तक ही परिमित है और मर्वृ्रपद् 
आदि का परिणामवाद मात्र चेतनतत्त्वस्पशों है । जब कि जैन परिशामवाद जड- 
चेतन, स्थुल-सूच्रम समग्र वस्तुस्पर्शों है । श्रतएव जैन परिणामबाद को सबंब्यापक 
परिणामवाद समझना चाहिए। भठूप्रपश्य का परिझामवाद मी सर्वव्यापक कहा 
जा सकता है फिर भी उसके और जेन के परिणामवाट भे' अन्तर यह है कि 
भतृप्रपश्च का 'सब' चेतन ब्रह्म मात्र है, तद्धिन्न और कुछ नहीं जब कि जैन का 
सव॑ श्रनन्त जड़ और चेतन तत्त्तों का है। इस तरह आरभ और परिणाम 
दोनों वादों का जैन दशन में व्यापक रूप में पूरा स्थान तथा समन्वय है। पर 
उसमें प्रतीत्यसमृत्पाद तथा विवतंवाद का कोई स्थान नहीं है | वस्तु मात्र को 
परिणामी नित्य और समान रूप से वास्तविक सत्य मानने के कारण जैन दशन 
प्रतीत्यसमुद्माद तथा विवर्तवाद का सवथा विरोध ही करता है जैसा कि न्याय- 
वैशेषिक सांख्य-योग आदि भी करते हैं। न्‍्याय-वैशेषिक साख्य-योग आदि 
की तरह जैन दशशन चेतन बहुत्ववादी है सही, पर उसके चेतन तत्त्व 
अनेक दृष्टि से मिन्‍न स्वरूप वाले हैं। जैनदशन, न्याय, सांख्य आदि की तरह 
चेतन को न सर्वव्यापक द्वव्य मानता है और न विशिष्टहैत आदि की तरह 
अग़॒ुमात्र ही मानता है और न बौद्ध दर्शन की तरह ज्ञान की निद्व्यक- 
घारामात्र | जैनामिमत समग्र चेतन तत्त्व मध्यम परिमाणवाले और संकोच- 
विस्तारशील होने के कारण इस विषय में जड़ द्वब्यों से अत्यन्त विलक्षण नहीं । 
न्याय-वैशेषिक और योग दर्शन मानते हैं कि आत्मत्व या चेतनत्व समान होने 
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पर भी जीवात्मा और परमात्मा के बीच मौलिक भेद है अर्थात्‌ जीवात्मा कमी 
परमात्मा या ईश्वर नहीं और परमास्मा सदा से ही परमात्मा या ईश्वर हे कभी 
जीव-बंधनवान नहीं होता । जैन दर्शन इससे बिलकुल उल्टा मानता है जैसा कि 
बेदान्त आदि मानते हैं | वह कहता दे कि जीवाध्मा और ईश्वर का कोई सहज 
भेद नहीं | सब जीवात्माओं में परमात्मशक्ति एक सी है जो साधन पाकर व्यक्त 
हो सकती है और होतो भी है । अलबता जैन और वेदांत का इस विषय में 
इतना अ्रन्तर अवश्य है कि वेदान्त एक परमात्मवादी है जब जैनदर्शन चेतन 
अहुस्ववादी द्ोने के कारण तात्विकरूप से बहुपरमात्मवादी दे | 

जैन परंपरा के तत्त्वप्रतिपादक प्राचीन, श्र्वाचीन, प्राकृत, संस्कृत कोई मी 
अंथ क्‍यों न हों पर उन सब्च में निरूपण और वर्गीकरण प्रकार मिन्‍्न-भिन्‍न होने 
पर भी प्रतिपादक इृष्टि और ग्रतिपाद्य प्रमेय, प्रमाता आदि का स्वरूप वही है जो 
संक्षेप में ऊपर स्पष्ट किया गया। “प्रमाण मीमांसा' भी उसी जैन दृष्टि से उन्हीं 
जैन मान्यताश्रों का हाद अपने ढंग से प्रगट करती है । 


न नन+ 


२--बाश्वस्वरूप 


प्रस्तुत प्रमाण मीमांसा' के बाह्यस्वरूप का परिचय निम्नलिखित मुद्दों के 
बर्णन से हो सकेगा--शैली, विभाग, परिमाण और भाषा । 

प्रमाण मीमांसा सत्रशेली का ग्रन्थ है । वह कणाद सूत्रों या तत्त्वाथ सत्रों 
की तरह न दश अ्ध्यायों में हे श्रोर न जेमिनीय सन्नों की तरह बारह अ्रध्यायों में | 
बादरायण सत्रों की तरह चार अध्याय भी नहीं और पातञ्जल सत्रों की तरह 
चारपाद ही नहीं । वह अक्षपाद के सत्नों की तरह पाँच अध्यायों में विभक्त है और 
अस्येक अ्रध्याय कणाद या अ्रश्नपाद के अ्रध्याय की तरह दो दो आहिकों में” 
विभकत है। देमचन्द्र ने अपने जुदे-जुदे विषय के ग्रंथों मे विभाग के जुदे-जुदे 
क्रम का अवलम्बन करके अपने समय तक मे प्रसिद्ध संस्कृत वाडमय के प्रतिश्ठित 
समी शाखाओ्रों के ग्रन्थों के विभागक्रम को अपने साहित्य मे अपनाया है। 
किसी में उन्होंने अ्रध्याय और पाद का विभाग रखा, कहों अ्रध्यायथ मात का और 
कहीं पवे, सग॑ कारड श्रादि का। प्रमाण मीमांसा तक अंथ होने के कारण उसमे 
उन्होंने अ्क्पाद के प्रसिद्ध न्यायसूत्रों के अध्याय आहिक का ही विभाग रखा, 
जो देमचंद्र के पूर्थ अकलंक ने जैन वाइमय मे' शुरू किया था । 

प्रमाण मीमांसा पूण उपलब्ध नहीं । उसके मूल सत्र भी उतने दी मिलते 
है जितनों की इृत्ति जृम्य है। अतएब अगर उन्होंने सब मूल सूत्र रचे भी हों 
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तब भी पता नहीं चल्ल सकता है कि उनकी कुल संख्या कितनी होगी । उपलब्ध 
सृत्र सौ ही हैं और उतने ही सूत्रों की वृत्ति मी है। श्रंतिम उपलब्ध २-१- 
३५ की दृत्ति पूरी होने के बाद एक नए सूत्र का उत्थान उन्होंने शुरू किया है 
ओर उस श्रघूरे उत्थान मे ही खण्डित लम्य ग्रंथ पूर्ण हो जाता है। मालूम 
नहीं कि इसके आगे कितने सूत्रों से वह, आहिक पूरा होता! जो कुछ 
हो पर उपलब्ध ग्रंथ दो अध्याय तीन आहिक मात्र है जो स्वोपज्ञ बत्ति 
सहित ही है । 
यह कहने की तो जरूरत ही नहीं कि प्रमाण मीमांसा किस भाषा में है, पर 
उसकी भाधा विषयक योग्यता के बारे मे' थोड़ा जान लेना जरूरी है। इसमें” 
संदेह नहीं कि जैन वाडमय मे संस्कृत भाषा के प्रत्रेश के आद उत्तरोत्तर संस्कृत 
भाषा का वैशारद और प्राज्लल लेखपाटव बढ़ता ही आ रहा था फिर भी हेमचंद्र 
का लेख-वैशारदय, कम से कम जैन वाइमय में तो मूर्धन्य स्थान रखता है। 
वेयाकरण, आलंकारिक, कवि और कोपकार रूप से हेमचद्र का स्थान न केवल्ल 
समग्र जैन पर॒परा में बल्कि भास्तीय विद्वत्परपरा मे भी अ्रसाधारण रहा | यही 
उनकी अधाधारणता और व्यवह्यरदक्ञता प्रभाण-मीमासा की भाषा व रचना में 
स्पष्ट होती है। भाषा उनकी वाचस्पति मिश्र की तरह नपी-तुली और शब्दा- 
डम्बर शून्य सहज प्रसन्‍न है । बर्णन में न उतना संश्षेप है जिससे वक्तव्य अ्स्पष्ट 
रहे और न इतना विस्तार है जिससे ग्रंथ केवल शोभा की वस्तु बना रहे | 





३-जेन तक साहित्य में प्रमाण मीमांसा का स्थान 


जैन तर्क साहित्य में प्रमाण मीमासा का स्थान क्या हैं, इसे समभने के लिए 
जैन साहित्य के परिवर्तन या जिकास संत्रंधी युगो। का ऐतिहासिक अवलोकन करना 
जरूरी है। ऐसे युग सक्षेप मे' तीन हैं--१-आगमयुग, २-सम्कृत प्रवेश या 
अनेकातस्थापन युग, ३--न्यायप्रमाण स्थापन युग । 
पहला युग भगवान मह्दाबीर या उनके पू्बबर्ता भागवान्‌ पाश्वनाथ से लेकर 
आगम संकलना-विक्रमीय पंचम-पष्ठ शताब्दी तक का करीब हजार बारह सौ वर्ष 
का है | दूसरा युग करीब दो शताब्दियों का हे जो करीत्र विक्रमीय छुटठी 
शताब्दी से शुरू होकर सातबी शताब्दी तक मे पूर्ण होता है। तोसरा युग 
७588 शताब्दी से लेकर अठारहबीं शताब्दी तक करोब्र एक हजार 
का हे। 


सांप्रदायिक संघ्र॑ और दाशंनिक तथा दूसरी बिविध विद्याओं के विकास 


जैनसाहित्य के युग शहर 


विस्तार के प्रभाव के सबब से जैन परंपरा की साहित्य की अ्ंतमुंख या बढिमुल 
प्रदृत्ति मे' कितना ही युर्गातर जैसा स्वरूप भेद या परिवर्तन क्‍यों न हुआ पर जैसा 
हमने पहले सचित किया हे वैसा ही अ्रथ से इति तक देखने पर भी हमे न जैन 
दृष्टि मे परिवर्तन मालम होता है और न उसके बाह्य-श्राम्यंतर तात्तिक- 
मंतन्यों मे । 


१-आगम थुग 


इस युग मे भाषा की दृष्टि से प्राकृत या लोक भाषाओं की ही प्रतिष्ठा रही 
जिससे संस्कृत भाषा और उसके बाइमय के परिशीलन की ओर आत्यंतिक 
उपेक्षा होना सहज था जैसा कि बौद्ध परंपरा मे भी था | इस युग का प्रमेय 
निरूपण आचारलक्की होने के कारण उसमे मुख्यतया स्वमत प्रदर्शन का ही 
भाव है। राजसमाओं और इतर वादगोष्ठियों मे' विजय भावना से प्रेरित होकर 
शास्त्राथ करने की तथा खण्डनप्रधान अंथनिमाण की प्रवृत्ति का भी इस 
युग मे श्रभाव सा है । इस युग का प्रधान लक्षण जड़-चेतन के भेद-प्रभेदों का 
विस्तृत वणन तथा अहिंसा, संयम, तप आदि आचारों का निरूपण करना हे । 

आगमयुग और संस्कृत युग के साहित्य का पारस्परिक अंतर संक्षेप मे कहा 
जा सकता दे कि पहिल्ले युग का जैन साहित्य बौद्ध साहित्य की तरद अपने मूल 
उद्देश्य के अनुसार लोकमभोग्य द्वी रक्टा है । जन्न कि संस्कृत भाषा और उसमे 
निबद्ध तक साहित्य के अध्ययन की व्यापक प्रहृत्ति के बाद उसका निरूपण सक्षम 
और विशद होता गया है सद्दी पर साथ ही साथ बह इतना जटिल भी होता गया 
कि अंत मे संसक्ृत कालीन सदहित्य लोकभोग्यता के मूल उद्देश्य से च्युत होकर 
केवल विद्वद्धोग्य ही बनता गया । 


२-संस्कृत प्रवेश या अनेकान्तस्थापन युग 


संभवत: वाचक उमास्वाति या तत्सदश अ्रन्य आचार्यों के द्वारा जैन चाड़ः 
मय मे' संस्कृत भाषा का प्रवेश होते ही दूसरे घुग का परिव्तनकारी लक्षण 
शुरू होता है जो बोद्ध परंपरा से' तो अनेक शताब्दी पहिले ही शुरू हो गया 
था | इस युग मे संस्कृत भाषा के अ्रम्यास की तथा उससे गंथप्रणयन की 
प्रतिष्ठा स्थिर होती है। इसमें! राजसभा प्रवेश, परवादियों के साथ वादगोष्ठी 
और परमत खंडन की प्रधान दृष्टि से स्वमतस्थापक ग्रंथों की रचना--ये प्रधानतया 
नजर आते हैं। इस युग मे सिद्धसेन जैसे एक-आधथ आचार्य ने जैन-न्याय की 
व्यवस्था दर्शाने वाला एक-आध ग्रंथ मले ही रचा हो पर अरब तक इस युग में 


इ्द्ड जैन धर्म और दशंन 


बैन न्याय या प्रमाणशास्त्रों की न तो पूरी व्यवस्था हुई जान पड़ती हे और 
म तद्विषयक तार्किक साहित्य का निर्माण हो देखा जाता है | इस युंग के जैंन 
तार्किकों की प्रवृत्ति की अ्रधान दिशा दार्शनिक क्षेत्रों मे. एक ऐसे जैन मैंतव्य की 
स्थापना की ओर रही हैं जिसके बिखरे हुए और कुछ स्पष्ट-अस्पष्ट बीज आगम 
मे रहे और जो मंतब्य आगे जाकर मारतयी सभी दर्शन परंपरा में एक मात्र 
जैन परपरा का ही समझ जाने लगा तथा जिस मंतव्य के नाम पर आज तक 
सारे जैन दर्शन का व्यवहार किया जाता हैं, वह मंतव्य हैं श्रनेकांतबाद का। 
दूसरे युग में. सिद्धसेन हो या समंतभद्र, मल्लबादी हो या जिनभद्र सभी ने 
दर्शनांतरों के सामने अपने जैनमत की अनेकात दृष्टि तार्किक शैली से तथा परमत 
खंडन के अ्रमिप्राय से इस तरह रखी है कि जिससे इस युग को अनेकांतस्थापन 
युग ही कहना समुचित होगा । हम देखते है कि उक्त आ्राचायों के पूर्ववर्ती किसी 
के प्राकृत या संस्कृत ग्रथ मे' न तो बैसी अनेकात की तार्किक स्थापना है. और 
न अनेकात मूलक सप्तमगी और नयवाद का वैसा ताकिक विश्लेषण है, जैसा 
हम सम्मति, द्वार्तिशतद्धा्िशिका, न्यायावतार स्वयंभूस्तोत्र, आप्तमीमासा, 
युक्त्यनुशासन, नयचक्र और विशेषाबश्यक भाष्य में पाते है। इस यग के 
तर्क-दर्शननिष्णात जैन आचार्यों ने नयवाद, सप्तभंगी श्रोर अनेकांतवाद को 
प्रबल और स्पष्ट स्थापना की ओर इतना अधिक पुरुषार्थ किया कि जिसके कारण 
जैन और जैनेतर परयराश्रों में जैन दर्शन अनेकान्तदर्शन के नाम से ही प्रतिष्ठित 
हुआ । बौद्ध तथा ब्राह्मण दाशनिक परिडतों का लक्ष्य अनेकातखण्डन की ओर 
गया तथा थे किसी न किसी प्रकार से अपने ग्रथों में मात्र श्रनेकांत या सप्तभंगी 
का खण्डन करके ही जैन दर्शन के मंतव्यों के खश्डन की इतिश्री समझने 
लगे । इस युग की अनेकात और तम्मूलक वादों की स्थापना इतनी गहरी हुई कि 
जिस पर उत्तरवर्तों अनेक जैनाचार्यों ने अनेकथा पल्‍लवन किया है फिर भी उसमें 
नई मौलिक युक्तियों का शायद ही समावेश हुआ है । दो सौं वर्ष के इस युग 
की साहित्यिक प्रद्ृत्ति में जैनन्याय और प्रमाणशासतत्र की पूव भूमिका तो तैयार 
हुई जान पडती है पर इसमें उस शास्त्र का व्यवस्थित निर्माण देखा नहीं जाता। 
इस युग की परमतों के सयुक्तिक खण्डन और दर्शनांतरीय समर्थ विद्वानों के 
सामने स्वमत के प्रतिष्ठित स्थापन की भावना ने बैन परंपरा में संस्कृत भाषा के 
तथा संस्कृतनिबद्ध दशनातरीय प्रतिष्ठित अथों के परिशीक्षन की प्रबल जिशासा 
पैदा कर दी और उसी ने समर्थ जैन आचारयों' का लक्ष्य अपने निजी न्याय 
तथा प्रमाणशासत्र के निर्माण को ओर खींचा जिसकी कमी बहुत ही अखर 
रही थी । 


मैक्साहिल्य के धुल ड्द्प 
३-न्याय-अ्रमाण स्थापन युग 


उसो परिस्थिति में से अ्रकर्लक जैसे धुरंधर व्यवस्थापक का जन्म हुआ | 
सम्मबतः श्कलंक ने दी पहले पदल सोचा कि जैन परंपरा के ज्ञान, शोय, शाता 
झादि सभी पदार्थों का निरूपण तार्किक शैल्ली से संस्कृत भाषा में वैसा ही शाख््र- 
अद्ध करना आवश्यक है जैसा ब्राक्षण और बौद्ध परंपरा के साहित्य में बहुत पहले 
से हो गया है ओर जिसका अध्ययन अनिवार्य रूप से जैन तार्किक करने लगे 
हैं| इस बिचार से अकलझ ने द्विमुखी प्रदत्ति शुरूकी। एक तो बौद्ध और 
ब्राझण परंपण के महत्वपूर्ण प्रन्थों का सूक्ष्म परिशीलन और दूसरी ओर समस्त 
जैन मंतव्यों का तार्किक विश्लेषण । केवल परमतों को निरास करने ही से अकलकू 
का उद्देश्य सिद्ध नहीं हो सकता था। अ्रतएव दर्शनातरीय शास्त्रों के सूक्ष्म 
परिशीलन में से और जैनमत के तलस्पशों ज्ञान से उन्होंने छोटे-छोटे पर समस्त 
जैन तक प्रमाण के शासत्र के आधारस्तम्भभूत अनेक न्याय-प्रमाण विषयक 
प्रकरण रे जो दिवनाग और खासकर धर्मकोर्ति जैसे बौद्ध तार्किकों के तथा 
उद्योतकर, कुमारिल आदि जैसे ब्राह्मण ताकिकों के प्रभाव से भरे हुए. होने पर 
मी जैन मंतब्यों की त्रिमकुल नए. सिरे ओर स्वतंत्र भाव से स्थापना करते है। 
अकलेक ने न्याय-प्रमाणशासत्र का जैन परपस में जो प्राथमिक निर्माण किया,. 
जो परिभाषाएँ, जो लक्षण व परिक्षण किया, जो प्रमाण, प्रमेथ आदि का वर्मी- 
करण किया और परार्थानुमान तथा वादकथा आदि परमत-अ्रसिद्ध वस्तुओं के 
संबंध में जो जेन-प्रणाली स्थिर की, संक्षेप में श्रन् तक में जैन परंपरा में नहीं पर 
अन्य परंपराओं में प्रसिद्ध ऐसे तकंशास्त्र के अनेक पदार्थों को जेनदृष्टि से जैन 
परंपरा में जो सात्मीमाव किया तथा आगमसिद्ध अपने मंतब्यों को जिस 
तरह दार्शनिकों के सामने रखने योग्य बनाया, वह सब्र छोटे-छोटे अंथों में 
विद्यमान उनके असाधारण व्यक्तित्त का तथा न्याय-प्रमाण स्थापन युग का 
योतक है , 


अकलडू के द्वारा प्रार्ध इस युग में साक्षात्‌ या परपरा से अकलछू के 
शिष्य-प्रशिष्यों ने ही उनके सूत्र स्थानीय ग्रंथों को बड़े-बढ़े टीका अंथों से वैसे ही 
अतंकृत किया जैसे धर्मकीति के ग्रंथों के उनके शिष्यो ने । 

अनेकांत युग की मात्र पद्मप्रधान रचना को अकलडू ने गद्य-पद्व में परि- 
बर्तित किया था पर उनके उत्तरवर्ती अनुगामियों ने उस रचना को नाना रूपों में 
परिवतित किया, जो रूप बौद और ब्राह्मण परंपरा में प्रतिष्ठित हो चुके ये। 
मांशिक्यनंदी अकलझु के ही विचार दोहन में से सूत्रों का निर्माण करते हैं। 


श्र जैन घम और दर्शन 


विद्यानंद अ्रकलझ्क के ही यूक्तों पर रह से ब्यध्य रचते हैं या पद्यवार्तिक बनाते हैं 
या दूसरे छोटे २ श्रनेक प्रकरण बनाते हैं। अनन्तबीय, प्रभाचन्द्र और वादिराज 
जैसे तो अकलझ के संक्तित सूक्‍तों पर इतने बड़े ग्रोर विशिद तथा जटिल भाध्य 
चथ बिवरण कर डालते हैं कि जिससे तब तक में विकसित दक््ष्॑ंतरीय विचार 
परंपराओं का एक तरह से जैन वाडमय में समावेश हो जाता हैं'। दूसरी 
तरफ श्वेताम्बर परंपरा के आचाय मी उसी अकलड्ु स्थापित प्रणाली की और 
मुकते हैं। हरिमद्र जैसे आगमिक और तार्किक ग्रन्थकार ने तो सिद्धसेन और 
समंतभद्र आदि के भार्भ का प्रधानतया अनेकांतजयपताका आदि में श्रनुसरण 
किया पर धीरे २ न्याय-प्रमाण विषयक ख्वतंत्रग्गनन्थ प्रणयन की प्रवृत्ति भी 
श्वेताम्बर परंपरा में शुरू हुई। श्रेताम्बर आचाय॑ सिद्धसेन ने न्यायावतार रचा 
था | पर वह निरा प्रारम्भ मात्र था। अकलड ने जैन न्याय की सारी व्यवस्था 
स्थिर कर दी। हरिमद्र ने दशनांतरीय सब्र वार्ताओं का समुच्चय भी कर दिया । 
इस भूमिका को लेकर शांत्याचाय जैसे श्रेताम्बार तार्किक ने तकवारतिक जैसा 
छोटा किन्तु सारगर्भ ग्रन्थ रचा । इसके बाद तो श्वेताम्बर परंपरा में न्याय और 
प्रमाण ग्रन्थों के संग्रह का, परिशीलन का और नए नए ग्रन्थ निर्माण का ऐसा 
पूर आया कि मानों समाज में तत्र तक ऐसा कोई प्रतिष्ठित विद्वान हीन 
समभा जाने लगा जिसने संस्कृत भाषा में स्वास कर तक या प्रमाण पर मूल 
या टीका रूप से कुछ न कुछ लिखा न हो | इस भावना में से ही श्रभयदेव 
'का वादाणंव तैयार हुआ जो संभवतः तब तक के जैन संस्कृत ग्रन्थों में सन्न से 
बड़ा है। पर जैन परंपरा पोषक गुजरात गत सामाजिक-राजकीय सभी बलों का 
सब से अधिक उपयोग वादिदेव सूरि ने किया। उन्होंने अपने ग्रंथ का स्थाद्वा- 
दरत्नाकर यथार्थ ही नाम रखा | क्योंकि उन्होंने अपने समय तक में प्रसिद्ध सभी 
श्वैताम्बर-दिगम्बरों के तार्किक विचारों का दोहन अपने अंथ में रब दिया जो 
स्याद्याद ही था | साथ ही उन्होंने अपनी जानीत से ब्राह्मण और बौद्ध परंपरा की 
किसी भी शाखा के मंतव्यों की विस्तृत चर्चा अपने ग्रंथ में'न छोडी । चाहे विस्तार 
के कारण वह ग्रथ पाठ्य रहा न ही पर तक शास्त्र के निर्माण में और विस्तृत 
निर्माण में प्रतिष्ठा माननेवाले जैनमत की बदौलत एक रवत्नाकर जैसा समग्र 
मंतव्यरत्नों का संग्रह बन गया जो न केवल तत्त्वज्ञान की दृष्टि से ही उपयोगी 
है पर ऐतिहासिक दृष्टि से भी बड़े महत्त्व का है | 

आगमिक साहित्य के प्राचीन ओर अ्रति विशाल खजाने के उपरांत तत्तार्थ 
से लेकर स्याद्वादरत्नाकर तक के संस्कृत व तार्किक जैन साहित्य की भी बहुत 
बड़ी राशि हेमचन्द्र के परिशीलन पथ में आई जिससे देमचन्द्र का सर्वाज्ञीण 


प्रमाशमीमांस बेबं७ 


सर्जक व्यक्तित्व संतुष्ट होने के बजाय एक ऐसे नए; सर्जन की ओर प्रड्दत हुआ 
जो तब तक के जैन वाड्मय में अपूब स्थान रख सके । 
दिड्लनाग के न्यायमुख, न्यायप्रवेश आदि से प्रेरित होकर सिदसेन ने जेन 
परंपरा में न्याय-परार्थानुमान का अवतार कर द्वी दिया था। समंतभद्र ने अक्षपाद 
के प्रावादुकों ( श्रध्याय चतुर्थ ) के मतनिरास की तरह आत की मीमांसा के 
बहाने सम्रभंगी की स्थापना में परप्रवादियों का निरास कर ही दिया था। तथा 
उन्होंने जैनेतर शासनों से जैन शासन की विशेष सयुक्तिकता का श्रनुशासन भी 
युक्त्यनुशासन में कर ही दिया था। धर्मकीतिं के प्रमाणवातिक, श्रमाणविनि- 
श्चय आदि से बल पाकर तीक्षण दृष्टि अकलड्ः ने जैन न्याय का विशेषनिश्चय- 
ब्यवस्थापन तथा जैन प्रमाणों का संग्रह अर्थात्‌ विभाग, लक्षण आदि द्वाय 
निरूपण अनेक तरह से कर दिया था। अकलइः ने सवशत्व जीवत्व आदि की 
सिद्धि के द्वारा धर्मकीति जैसे प्राज्ष बौद्धों को जबाब भी दिया था। यूक्ष्मप्रश 
विद्यानंद ने आध्त की, पत्र की और प्रमागणों की परीक्षा द्वारा धर्मकीति की तथा 
शांतरक्षित की विविध परीक्षाओं का जैन परंपरा में सूत्रपात भी कर ही दिया था । 
मारणिक्यनंदी ने परीक्षामुख के द्वारा न्यायविंदु के से सूत्रग्रंथ की कमी को दूर 
कर ही दिया था| जैसे धमकीति के अनुगामी विनीतदेव, धर्मोत्तर, प्रशाकर, 
अचंट आदि प्रवर ताकिकों ने उनके सभी मूल प्रंथों पर छोटे-अड़े भाष्य या 
विवरण लिखकर उनके ग्रंथों को पठनीय तथा विचारणीय बनाकर बौद्ध न्याय- 
शास्त्र को प्रकष की भूमिका पर पहुँचाया था वैसे ही एक तरफ से दिगम्बर 
परंपरा में श्रकलक्क के सक्तित पर गहन सूक्तों पर उनके श्रनुगामी श्रनंतवीय, 
विद्यानंद, प्रभाचंद्र और वादिराज जैसे बिशारद तथा पुरुषार्थी ताकिकों ने विस्तृत 
व गदन भाष्य-विवरण आदि रचकर जैन न्याय शासत्र को अतिसमृद्ध बनाने का 
सिलसिला भी जारी कर ही दिया था और दूसरी तरफ से श्वेताम्बर परंपरा में 
सिद्धसेन के संस्कृत तथा प्राकृत तक प्रकरणों को उनके अनुगामियों ने यीकामंथों 
से भूषित करके उन्हें विशेष सुगम तथा प्रचारणीय बनाने का भी प्रयत्न इसी 
युग में शुरू किया यथा। इसी सिलसिले में से प्रभाचंद्र के द्वारा प्रमेयों के 
कमल पर मातंण्ड का ग्रखर प्रकाश तथा न्याय के कुमुदों पर चंद्र का सौम्य 
प्रकाश डाला ही गया था। अभयदेव के द्वारा तत््वत्रोधविधायिनी टीका या 
वादाणंव रया जाकर तत्त्वसंग्रह तथा प्रमाणवातिकालंकार जैसे बड़े ग्रंथों के अमाष 
पूर्ति की गई थी। वादिदेव ने र्नाकर रचकर उसमें सभी पूरंध्ती जैनग्रंथरत्नों 
का पूर्णतया संग्रह कर दिया था। यह सच हेमचंद्र के सामने था। पर उन्हें 
पालूम हुआ कि उस न्याय-प्रमाण विषयक साहित्य में कुछ भाग तो ऐसा है जो 


*शैदूथ जैन धर्म और दर्शन 


झति महत्व का होते हुए भी एक एक विषय की ही चर्चा करता है या बहुत ही 
संक्तित है | दूसरा भाग ऐसा है कि जो है तो सर्व विषय संग्राही पर बह्द उत्तरोत्तर 
इतना अधिक विस्तृत तथा शब्द क्लिष्ट है कि जो सर्वसाधारण के अभ्यास का 
विषय बले नहीं सकता । इस विचार से हेमचंद्र ने एक ऐसा प्रमाण विषयक गंथ 
बनाना चाहा जो कि उनके समय तक चित एक भी दाशंनिक विषय की चर्चा 
से खाली न रहे और फिर भी वह पाठ्यक्रम योग्य मध्यम कद का द्वो। इसी 
दृष्टि में से प्रमाणमीमांसा का जन्म हुआ । इसमें हेमचंद्र ने पूर्ववर्ती आगमिक- 
ताकिंक सभी जैन मतब्यो को विचार व मनन से पचाकर अपने ढंग की विशद 
व अपुनरक्त सृत्ररैली तथा सकसंग्राहिणी विशदतम स्वोपशबृत्ति में सबह्निविष्ट 
किया | यद्यपि पूववती अनेक जैन प्रंथों का सुसम्बद्ध दोहन इस मीमांसा में हे 
जो हिन्दी टिप्पणियों में की गई तुलना से स्पष्ट हो जाता हे फिर भी उसी श्रधूरी 
ठुलना के आधार से यहाँ यह भी कह देना समुचित है कि प्रस्तुत ग्रंथ के 
निर्माण में देमचंद्र ने प्रधानतया किन किन ग्रंथों या ग्रन्थकारों का आश्रय लिया 
है। नियुक्ति, विशेषावश्यक भाष्य तथा तत्त्वार्थ जैसे आगमिक ग्रन्थ तथा सिद्ध- 
सेन, समंतभद्र, अकलइ्, मारिक्यनंदी और विद्यानंद की प्राय; समस्त कृतियाँ 
इसकी उपादन सामग्री बनी हैं । प्रभाचंद्र के मार्तण्ड का भी इसमें पूरा असर 
है। अगर श्रनंतवीय सचमुच देमचद्र के पूरवंव्ती या समकालीन बृद्ध रहे होंगे 
तो यह भी सुनिश्चित है कि इस ग्रन्थ की रचना में उनकी छोटी सी प्रमेयरत्न- 
माला का विशेष उपयोग हुआ है । वादिदेवसरि की कृति का भी उपशोग इसमे 
स्पष्ट है फिर भी जैन ताकिकों में से अकलंक और मारणिक्यनंदी का ही मागानु 
गमन प्रधानतया देखा जाता है। उपयुक्त जैन ग्थो में आए हुए. ब्राह्मण 
बौद्ध ग्रंथों का भी उपयोग हो जाना स्वाभाविक ही था । फिर भी प्रमाण मीमांसा 
के सक्ष्म अवलोकन तथा तुलनात्मक अ्रम्यास से यह भी पता चल जाता है कि 
हेमचंद्र ने चोद ब्राह्मण परंपरा के किन किन विद्वानों की कृतियों का अ्रध्ययन के 
परिशीलन विशेषरूप से किया था जो प्रमाण मीमांसा में उपयुक्त हुआ हो दिदनाग, 
खासकर धर्मकीतिं, धर्मोत्तर, अचंट और शांतरक्षित ये बौद्ध तार्किक इनके 
अध्ययन के विषय अ्रवश्य रहे हैं | कणाद, भासवंश, व्योमशिव, श्रीधर, श्रक्वपाद, 
वात्य्यायन, उद्योतकर, जयंत, वाचस्पति मिश्र, शबर, प्रभाकर, कुमारिल आदि 
जुदी २ वैदिक परंपराओं के प्रसिद्ध विद्वानों की सब कृतियाँ प्रायः इनके अध्ययन 
की विषय रही । चार्वाक एकदेशीय जयराशि भट्ट का तत्त्वोपक्षव भी इनकी दृष्टि 
के बाहर नहीं था। यह सत्र होते हुए, भी हेमचन्द्र की भाषा तथा निरूपण शैल्ली 
पर धर्मकीति, धर्मोत्तर, अचेट, भासवंश, वात्यायन, जयंत, वाचस्पति, कुमारिक्त 


र्४ प्रमचराख्र के देन अं 


आदि का हो आकर्षक प्रभाव-पढ़ा हुआ जान पता है। झतएव सह अधूरे रूप में 
उपकाब्प प्रमाणमीमांसा भो ऐतिहासिक शस्टि से जैन तक सादित्म में तथा आस्तीय 
दर्शन साहित्य में एक विशिष्ट स्थान रखती है । 

भारतीय प्रमाणशा्र में (प्रमाण मीमांसा' का स्थान -- 


भारतोय प्रमाणशाख्त्र में प्रमाण मीमांसा का तत्त्वज्ञान की दृष्टि से क्या स्थान 
है इसे ठीक २ समझने के लिए मुख्यतया दो प्रश्नों पर विचार करना ही होगा। 
जैन तार्किकों की भारतीय प्रमाणशातत्र को कया देन हे जो ग्रमाण मीमांसा में 
सन्निविष्ट हुई हो और जिसको कि बिना जाने किसी तरह मारतीय म्रमाण- 
शास्त्र का पूरा अध्ययन दो ही नहीं सकता। पूर्वाचार्यों की उस देन में 
हेमचन्द्र ने श्रपनी ओर से भी कुछ विशेष अपंण किया है या नहीं और किया है 
तो किन मुद्दों पर ! 


(१) जेनाचायों को भारतीय प्रयाणश्ाख्र को देन 

(--अनेकांतयाद - - 

सबसे पहली और सबसे भ्रेष्ट सत्र देनों की चात्री रूप जैनाचा्यों की मुख्य 
देन है अनेकात तथा नयवाद का शास्त्रीय निरूपण ।* 

तत्व-चिंतन में अनेकातटष्टि का व्यापक उपयोग करके बैन ताकिकों ने 
अपने आगमिक प्रमेयों तथा स्वंसाधारण न्याय के प्रमेयों में से जो-जो मंतब्य 
ताकिक दृष्टि से स्थिर किय और प्रमाण शास्त्र में जिनका निरूपण किया 
उनमे से थोड़े ऐसे मतब्यों का भी निर्देश उदाहरण के तौर पर यहाँ कर देना 
जरूरी है जो एक मात्र जैन ताकिकों की विशेषता दरसाने वाले हैं--- 
प्रमाण विभाग, प्रत्यक्ष का तत्विकत्व, इन्द्रियशान का व्यापारूम, परोक्ष के 
प्रकार, हेतु का रूप, अवययों की प्रायोगिक व्यवस्था, कथा का स्वरूप, 
निम्रहस्थान या जयपराजय व्यवस्था, प्रमेष और पमाता का स्वरूप, सर्वशत्व- 
समर्थन आदि । 
२--प्रमाण विभाग 


जैन परंपरा का प्रमाणविषयक मुख्य विभाग" दो दृष्टियों से अ्रन्य परंपराओं 


१ अनेकांतवाद' का इस असंग में जा विस्तृत ऊद्यापोद् किया गया है 
उसे ब्मन्यत्र मुद्रित किया गया है। देखो पृ० १६१-१७३। श्रतः यहाँ उसकी 
पुनराइत्ति नहीं की गई--संफादक | 

२--प्रमाण मीमांता १-१-१० तथा टिप्पण पृ७ १६ पं० २६१ 


३७० जैन घमे और दर्शन 


की श्रपेक्षा बिशेष महत्त्व रखता है। एक तो यह कि ऐसे सर्वानुभविद्ध 
वैलक्षश्य पर मुख्य विभाग अवलंबित है जिससे एक विभाग में आनेवाले 
प्रमाण दूसरे बिभाग से असंकी् रूप में अलग हो जाते हैं-जैसा कि इतर 
परंपराओं के प्रमाण विभाग में नहीं हो पाता | दूसरी दृष्टि यह है कि चाहे 
किसी दर्शन की न्‍्यून या अधिक अमाण संख्या क्‍योंन हो पर बह सब्र बिना 
खींक्तान के इस विभाग में समा जाती है । कोई भी ज्ञान या तो सीधे तौर से 
साज्षात्कारात्मक, होता है या अ्रसाह्तात्कारात्मक, यही प्राकृतप डितजन साधारण 
अनुभव है। इसी अनुभव को सामने रखकर जैन चिन्तकों ने प्रमाण के प्रत्यक्ष 
और परोक्ष ऐसे दो मुख्य विभाग किये जो एक दूसरे से ब्रिलकुल विलक्षण है। 
दूसरी इसकी यह खूबी है कि इसमें न तो चावांक की तरह परोक्षानुभव का 
अपलाप है, न बौद्धदर्शन समत प्रत्यकज्ष-अनुमान द्वेविध्य की तरह आगम आदि 
इतर प्रमाण व्यापारों का अपलाप है या खीचातानी से अनुमान भें समावेश 
करना पड़ता है और न त्रिविध प्रमाणवादी सांख्य तथा प्राचीन वैशेषिक, चतुर्विध 
प्रमाणवादी नैयायिक, पंचविध प्रमाणवादी प्रभाकर, पड्विध प्रमाणवादी मीमांसक, 
ससविध या अष्टविध प्रमाणवादी पोराशिक आदि की तरह श्रपनी २ श्रमिमत 
प्रमाणुसज्या को स्थिर बनाए, रखने के लिए, इतर सख्या का अपलाप या 
उसे तोड़-मरोड़ करके अपने में समात्रेश करना पड़ता है । चाह जितने प्रमाण 
मान लो पर वे सीधे तौर पर या तो प्रत्यक्ष हंगे या परोक्ष | इसी सादी किन्तु 
उपयोगी समझ पर जैनों का मुख्य प्रमाण विभाग कायम हुआ जान पड़ता है। 


३---प्रत्यक्ष का ताक्षिवकत्व 


प्रत्येक चिन्तक इन्द्रियजन्य शान को प्रत्यक्ष मानता है। जैन दृष्टि का 
कहना है कि दूसरे किसी भी ज्ञान से प्रत्यक्ष का ही स्थान ऊँचा व प्राथमिक 
है । इन्द्रियां जो परिमित प्रदेश में अतिस्थल वस्तुओं से आगे जा नहीं सकतीं 
उनसे पैदा होनेबाले ज्ञान को परोक्ष से ऊँचा स्थान देना इन्द्रियों का अति 
मूल्य आकने के बराजचर है। इन्द्रिया कितनी ही पड़ क्यों न हों, पर बे श्रन्ततः 
है तो परतन्त्र ही। अतएब परतन्त्रजनित ज्ञान को सर्वश्रष्ठ प्रत्यक्ष मानने 
को अपेक्षा स्वतन्त्रननित ज्ञान को ही प्रत्यक्ष मानना न्यायसगत है। इसी 
विचार से जैन चिन्तकों ने उसी ज्ञान को वस्तुतः प्रत्यक्ष माना है जो स्वतन्त्र आत्मा 
के ग्राभित है । यह जैन विचार तत््वचिंतन में मौलिक है। ऐसा होते हुए, भी 
हक के को सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष कहकर उन्होंने श्रनेकान्त दृष्टि का उपयोग 
कर दिया है | 
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४--इन्द्रिय ज्ञान का व्यापारक्रम | 


से दशशनों में एक या दूसरे रूप में थोड़े या बहुत परिमाश में शान व्यापार 
का क्रम देखा जाता है । इसमें ऐन्द्रियक शान के व्यापार क्रम का भी स्थान है |. 
परन्तु जैन परंपरा में सन्निपातरूप प्राथमिक इन्द्रिय व्यापार से लेकर अन्तिम 
इस्किय व्यापार तक का जिस विश्लेषण और जिस स्पष्टता के साथ अनुमद 
सिद्ध अतिविस्तृत वर्णन है वैसा दूसरे दर्शनों में नहीं देखा जाता । यह जैड 
वर्णन है तो श्रति पुगना और विज्ञान युग के पह्िलि का, फिर भी आधुनिक 
मानस शासत्र तथा इन्दिय-व्यापारशासत्र के वज्ञानिक श्रम्यासियों के वास्ते यह 
चहुत महत्त्व का है । 
५१-- परोक्ष के प्रकार हु 

केबल स्मृति, प्रत्यमिशन और आगम के ही प्रामास्य-अप्रामाण्य मानने 
में मतभेदों का जंगल न था; चल्कि अनुमान तक के प्रामाण्य-श्रप्रामाण्य में 
विप्रतिपत्ति रही ! जैन ताकिंकों ने देखा कि प्रत्येक पत्षकार अपने पक्त को” 
आत्यन्तिक खींचने में दूसरे, पक्षकार का सत्य देखे नहीं पाता | इस विचार 
में से उन्होंने उन सब प्रकार के ज्ञानों को प्रमाण कोटि भें दाखिल किया जिनके 
बल पर वास्तविक व्यवहार चलता है और जिनमें से किसी एक का अपलाप 
करने पर तुल्य युक्ति से दूसरे का अपलाप करना अनिवार्य हो जाता है। ऐसे 
सभी प्रमाण प्रकारो को उन्होंने परोक्ष में डालकर श्रपनी समन्वय दृष्टि का परिचय 
कराया" | 
६--दैतु का रूप 

हेतु के स्वरूप के विषय में मतभेदों के अनेक अखाड़े कायम हो गए 
थे। इस युग में जैन तार्किकों ने यह सोचा कि क्‍या हेतु का एक ही रूप 
ऐसा मिल सकता है या नहीं जिस पर सच मतमेंदों का समन्वय भी हो 
सके और जो वास्तविक भी हो। इस चिन्तन में से उन्होंने हेतु का एक मात्र 
झन्यथानुपपत्ति रूप निश्चित किया जो उसका निर्दोष लक्षण भी हो सके और सब्र 
मतों के समन्वय के साथ जो स्सान्य सी हो। जहाँ तक देखा गया है देतु के ऐसे 
एक मात्र ताचिक रूप के निश्चित करने का तथा उसके द्वारा तीन, चार, पाँच 
और छ:, पूर्व प्रसिद्ध देतु रूपों के यथासंभव स्वीकार का श्रेय जैन ताककिकों को 


ही है। 
»।. है प्रमाण मीमांता १-२-२ रा शा 








इंड२ जैन धर्म और देशन 
७--अवयवों की प्रायोगिक व्यवस्था-- 


परा्सामुमान के अववययों कौ संख्या के विषय में मी ग्रतिदन्द्ीमोव अमाण 
छुंत्र में कायम हो गया थां। जैन तांकिकों ने उस विषय के पक्षमेद को यथार्थता- 
ऋयंधार्थता का निर्णय भोता की योग्यता के आधार पर ही किया, जो वंख्ुतः 
संडी करसोंटी हो सकती है। इस कसौटी में से उन्हें श्रवयव प्रयोगकी व्यवस्था 
डक २ सूके आई जो वस्तुतः अनेंकान्त दृष्टिमूलक होकर सर्व संप्राहिणी हैं 
और वैसी स्पष्ट अन्य परम्पराओं में शायद ही देखी जाती है। 


८--कथा का स्वरूप 

आध्यात्मिकता मिश्रित तत्त्वचितन में भी साम्प्रदायिक बुद्धि दाखिल होते 
ही उसमें से आध्यात्मिकता के साथ असंगत ऐसी चर्चाएँ जोरों से चलने 
लगीं, जिनके फलस्वरूप जल्प और वितंडा कथा का चलाना भी प्रति- 
हित समझा जाने लगा जो छुक्ष, जाति आदि के असत्य दाव-पेचों पर निर्भर 
था। जैन तार्किक साम्प्रदायिंकता से मुक्त तो न थे, फिर भी उनकी परंपरागत 
अहिंसा व वीतरागत्व की प्रकृति ने उन्हें वह असंगति सुझाई जिससे प्रेरित होकर 
उन्होंने अपने तकशाह्व में कथा का एक्र वादात्मक रूप ही स्थिर किया; जिसमें 
छुल आदि किसो भी चालज्ञाजी का प्रयोग बर्ज्य है और जो एक मात्र तत्त्व 
जिज्ञाता की दृष्टि से चलाई जाती है। अहिंसा की आत्यन्तिक समर्थक जैन 
परंपरा की तरह बौद्ध परपरा भी रही, फिर भी छुल्न आदि के प्रयोगों में हिंसा 
देखकर निद्य ठहराने का तथा एक मात्र वाद कथा की ही प्रतिष्ठित बनाने का 
मार्ग जेन तार्किकों ने प्रशस्त किया, जिसको ओर तत्त्व-चिन्तकों का लक्ष्य जाना 
जरूरी है । 
६--निप्रहस्थान या जथपराजय व्यवस्था 

वैदिक ओ्रौर बौद्ध परंपरा के संघर्ष ने निग्रह स्थान के स्वरूप के विषय में 
'विकाससूचक बड़ी ही भारी प्रगति सिद्ध की थी। फिर भी उस ज्षेत्र में जैन 
तार्किकों ने प्रवेश करते हो एक ऐसी नई बात सुकाई जो न्यायविकास के समंत्र 
इतिहास में बड़े मार्के की और अत्र तक सत्रसे अन्तिम है। वह बात है जय-परा- 
जय व्यवस्था का नया निर्माण करने की । वह नया निर्माण सत्य और अहिंसा 
दोनों तत्वों पर प्रतिष्ठित हुआ जो पहले की जय-पराजय व्यवस्था में न थे । 
ई०-प्रमेय और प्रमाता का स्वरूप 


प्रभेय जड़ हो या चेतन, पर सन्न का स्वरुप जैन तांकिंकों मे अनेकान्त दृष्टि 
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का उपयोग करके ही स्थापित किया और सर्वव्यापक रूप से कह दिया कि बरुछु 
मात्र परिणामी नित्य है ! नित्यता के ऐकान्तिक आग्रह की घुन में अनुभव सिद्ध 
झंनित्यता का हनकार करने की अशक्यता देखकर कुछ तत्कमितक गुण, धम 
आदि में अनित्वता घटकर उसका जो मेल्ल नित्य द्रव्य के साथ खींचातानी से 
बिठा रहे थे और कुछ तत्त्ब॑चिंत्क अनित्य्ता के ऐकात्तिक आग्रह की धुन में 
अनुभव सिद्ध नित्यत्ष को भी जो कल्यना मात्र बतला रहे थे उस दोनों में जैन 
तार्किकों से स्पष्टटया अनुभव की आंशिक असंगति देखी और पूरे विश्वास के 
साथ बल्लपूर्वक प्रतिषादन कर दिया कि जब अनुभव न केवल नित्यता का है 
और न केवल अनित्यता का, तब किसी एक अंश को मानकर दूसरे अंश का 
बलात्‌ मेल बैठाने की अपेक्षा दोनों श्रंशों को तुल्य सत्यरूप में स्वीकार करना ही 
न्यायसंगत है। इस प्रतिपादन में दिखाई देनेवाले विरोध का परिद्ार उन्होंने 
द्रव्य और पर्याय या सामान्य और विशेष आहिशी दो दृष्टियों के स्पष्ट पृथस्करण 
से कर दिया | द्रव्य पर्याय की व्यापक दृष्टि का यह विकास जैन परम्परा कौ 
ही देन हे । 

जीवात्मा, परमात्मा और ईश्वर के संबन्ध में सदगुण-विकास या आचरण - 
साफल्‍्य की दृष्टि से असंगत ऐसी अ्रनेक कल्पनाएँ तत््व-चिंतन के प्रदेश में प्रच- 
लित थीं। एक मात्र परमात्मा ही है या उससे भिन्न अनेक जीवात्मा चेतन भी हैं, 
पर तत्त्वतः वे सभी कूटस्थ निर्विकार और निर्लेप ही हैं । जो कुछ दोष या बंधन 
है वह या तो निरा श्रांति मात्र है या जड़ प्रकृति गत है। इस मतलब का तत्तत- 
चिंतन एक ओर था दूसरी ओर ऐसा भी चितन या जो कह्दता कि चैतन्य तो है, 
उसमें दोष, वासना श्रादि का लगाव तथा उससे अलग होने की योग्यता भी है 
पर उस चैतन्य की प्रवाहबद्ध घारा में कोई स्थिर तत्त्व नहीं है। इन दोनों प्रकार 
के तत््वचिंतनों में सद्गुश-बिकास और सदाचार साफल्य की संगति सरलता से 
नहीं बैठ पाती । वेयक्तिक या सामूहिक जीवन में सदुगुण विकास और सदाचार 
के निर्माण के सिवाय और किसी प्रकार से सामंजस्य जम नहीं सकता । यह 
सोचकर जैन चिंतकों ने आत्मा का स्वरूप ऐसा माना जिसमें एक ही परमात्म- 
शक्ति भी रहे और जिसमें दोप, वासना आदि के निवारण द्वारा जीवन-शुद्धि की 
वास्तविक जवाबदेही भी रहे । आत्म-विषयक जैन-चितन में वास्तविक परमात्म 
शक्ति या ईश्वर-भाव का तुल्य रूप से स्थान है, अनुभवसिद्ध आगन्तुक दोषों 
के निवारणार्थ तथा सहज बुद्धि के आविर्भावार्थ प्रयत्न का पूरा अवकाश है। 
इसी व्यवहार-सिद्ध बुद्धि में से जीबमेदवाद तथा देहप्रमाणवाद स्थापित हुए जो 
सम्मिज्षित रूप से एकमात्र जैन परंपरा में ही हैं । 
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प्रमाण शाज् में जेन सर्वशवाद दो दृश्टियो से अपना खास स्थान रखता 
है। एक तो यह कि वह जीव-स्वशवाद है जिसमें हर कोई अ्रधिकारी की सर्वशत्य 
पाने की शक्ति मानी गई हे और दूसरी दृष्टि यह है कि जैनपक्ष निरपवाद रूप से 
. सव॑श्ञवादी हो रहा है जैसा कि न बौद्ध परंपरा में हुआ है और न वैदिक परंपरा 
में। इस कारण से काह्पनिक, अकाल्यनिक, मिश्रित यावत्‌ सर्वशत्वसमर्थक 
युक्तियों का संग्रह अकेले जैन प्रमाणशास्त्र में ही मिल जाता है। जो सर्वशत्व के 
संबन्ध में हुए भूतकालीन बौद्धिक व्यायाम ,के ऐतिहासिक अ्रभ्यासियों के तथा 
सांप्रदायिक भावनावालो के काम की चीज है | 


२. भारतीय प्रमाण शाख्र में हेमचन्द्र का अपण 


परंपणाप्रात उपयुक्त तथा दूसरे अनेक छोटे-बड़े तस्वज्ञान के मुद्दों पर 
हेमचन्द्र ने ऐसा कोई विशिष्ट चितन किया है या नहीं और किया है तो किस २ 
बुदे पर किस प्रकार है जो जैन तकशासत्र के अलावा भारतीय प्रमाणशास्त्र मात्र 
को उनकी देन कही जा सके | इसका जवाब हम प्रमाणमीमासा” के हिंदी 
टिप्पणों में उस २ स्थान पर ऐतिहासिक तथा तुलनात्मक दृष्टि द्वारा विस्तार से 
दे चुके हैं। जिसे दुहराने की कोई जरूरत नहीं। विशेष जिज्ञासु उस उस मुद्दे 
के टिप्पणों को देख लें । 


अंक अनममन-। अन्‍मनमा 23. 


ज्ञानविन्दुपरिचय 


ग्रन्थकार 


प्रस्तुत ग्रंथ 'झानबिन्दु' के प्रणेता वे दी वाचकपुज्ञव श्रीमद्‌ यशोविजयजो 
है जिनकी एक कृति 'जिनतकंभाषा! इतःपूर्व इसी “सिंधी जैन अंथमाला' में, 
अ्र्टम मणि के रूप में प्रकाशित हो चुक्की है। उस जेनतकभाषा के प्रारम्भ' 
में उपाध्यायजी का सप्रमाणं परिचय दिया गया है। यों तो उनके जीवन के 
सब्रन्ध में, खास कर उनकी नाना प्रकार की कृतियों के संत्रत्थ में, बहुत कुछ 
विचार करने तथा लिखने का अवकाश है, फिर भी इस जगह सिर्फ उतने 
ही से सन्‍तोप मान लिया जाता है, जितना कि तकंभाषा के प्रारम्भ में 
कहा गया है । 

यद्यपि ग्रंथकार के बारे में हमे अ्रभी इस जगह अ्रधिक कुछ नहीं कहना है, 
तथापि प्रस्तुत शानबिन्दु नामक उनकी कृति का सविशेष परिचय कराना आवश्यक 
है और इप्ट भी । इसके द्वारा अंथकार के सर्वागीण पाणिडत्य तथा ग्रंथनिर्माण 
कौशल का भी थोडा बहुत परिचय पाठकों को अवश्य ही हो जाएगा । 
प्रन्‍्थ का बाह्य स्वरूप 

ग्रंथ के बाह्य स्वरूप का विचार करते समय मुख्यतया तीन बातों पर कुछ 
विचार करना अवसरप्रास है | १ नाम, २ विषय और १ रचनाशैली । 
१. नाम 

ग्रंथकार ने स्वयं ही अंथ का 'झ्वानबिनदु' नाम, ग्रंथ रचने की प्रतिशा करते 
समय प्रास्म्म* में तथा उसकी समाप्ति करते समय अन्त” में उल्लिखित किया 
है | इस सामासिक नाम में 'ज्ञान'ं और “बिंदुर ये दो पद हैं। शान पद का 
सामान्य श्रथ॑ प्रसिद्ध ही हे और बिंदु का अ्रथ हे बूँद | जो ग्रंथ शान का तिंदु 
मात्र है अर्थात्‌ जिसमें शान को चर्चा बूँद जितनी अति अल्प हे वह शानबिंदु-- 


१. देखो, जैनतकंभाषा गत 'परिचय' पृ० १-४ | 
२. 'शानबिन्दुः भ्रताम्भोघे: सम्यगुद्म्रियते मया-प्ृ० १। 
३. 'ध्वादादस्य' शानबिन्दोः-प्ृ० ४६ । 


रू 
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ऐसा अर्थ ज्ञानबिंदु शब्द का विवक्धित है | जम ग्रंथकार अपने हस गंभीर, यृह्षम 
और परिपूर्ण चर्चावाले अंथ को भी बिंदु कहकर छोटा सूचित करते हैं, तब 
यह प्रश्न सहज ही में होता हे कि क्या ग्रंथकार, पूर्वाचा्यों की तथा श्रन्य 
विद्वानों की शानविषयक शअ्रति विस्तृत चर्चा की श्रपेज्ञा, अपनी प्रस्तुत चर्चा को 
छोटी कहकर वस्तुस्थिति प्रकट करते हैं या आ्रत्मलाघव प्रकट करते हैं; अथवा 
अपनी इसी विषय की किसी अन्य बड़ी कृति का भी सूचन करते हैं ! इस 
त्रि-अंशी प्रश्न का जन्नाब भी सभी अंशों में हाँरूप ही है। उन्होंने जब यह कहां 
कि मैं भुतसमुद्र* से 'जञानबिंदु” का सम्यग्‌ उद्धार करता हूँ, तब उन्होंने अपने 
श्रीमुल्व से यह तो कह ही दिया कि मेरा यह ग्रंथ चाहे जेसा क्यों न हो फिर भी 
वह भुतसमुद्र का तो एक ब्रिंदुमात्र है। निःसम्देह यहाँ श्रुत शब्द से अंथकार का 
अ्रभिप्राय पूर्वांचायों की कतियों से है | यह भी स्पष्ट हे कि ग्रन्थकार ने अपने 
अंथ में, पूवश्रत में साज्ात्‌ नहीं चर्ची गई ऐसी कितनी ही बातें निहित क्‍यों न 
की हों, फिर भी वे अपने आपको पूर्वाचार्यों के समक्ष लघु ही सूचित करते हैं। 
इस तरह प्रस्तुत प्रंथ प्राचीन श्रुद्समुद्र का एक अ्रश मात्र होने से उसकी अपेक्षा 
तो श्रति अल्प है ही, पर साथ ही ज्ञानर्जिदु नाम रखने में ग्रंथकार का और भी एक 
अभिप्राय है| वह अमिप्राय यह है कि वे इसग्रंथ की रचना के पहले एक शान- 
विषयक अत्यन्त विस्तृत चर्चा करनेवाला बहुत बडा ग्रन्थ बना चुके थे जिसका यह 
झ्ानत्रिंदु एक अंश है| यद्यपि वह बडा गंथ, श्राज हमें उपलब्ध नहीं है, तथापि 
प्रन्थकार ने खुद ही प्रस्तुत अन्ध में उसका उल्लेख किया है; और यह उल्लेस् 
भी मामूली नाम से नहीं किन्तु, 'जानाणंव' * जैसे विशिष्ट नाम से। उन्होंने अ्रमुक 
चर्चा करते समय, विशेष विस्तार के साथ जानने के लिए. स्वरचित 'झ्ञानाणंब' 
ग्रन्थ की ओर संकेत किया है | 'ज्ञानत्रिंदुः में को गई काई भी चत्रो स्वयं ही 
विशिष्ट और पूर्ण है । फिर भी उसमें अधिक गहराई चाहनेवालो के वास्ते जन 
उपाध्यायजी ज्ञानाणं॑व” जैसी श्रपनी बड़ी कृति का खूचन करते हैं, तत्र इसमें 
कोई सन्देह ही नहीं है कि वे अ्रपनी प्रस्तुत कृति को श्रपनी दूसरी उसी विषय की 
अहुत बड़ी कति से भी छोटी सूचित करते हैं । 


१ देखो पृ० ३७४ टि० २। 

२ “अधिक मत्कृतज्ञानाण॑वात्‌ अधसेयम-प्र० १६) तथा अंथकार ने 
शाख््रवार्तासमुच्चय की टीका स्याद्ादकल्य्ञता में भी स्वकृत शानार्णंब का उल्लेख 
किया है--तत्वमत्रत्यं मत्कृतशानाणंबादबसेयम!--प्ल्‍र« २० । दिगम्बराचार्य 
शुभचन्द्र का भी एक शानाणंव नामक ग्रंथ मिल्नता है । 


आनभिस्दुभपरिवय * शेक७ 
सभी वेशों के विद्ानों की यह परिपाटी रही हैं ओर आज भी है कि थे 
किसी विषय पर जब बहुत बड़ा अंग्र लिखें तब ठसी विषय पर श्रधिकारी विशेष 
की दृष्टि से मध्यम परिमाण का या लघु परिमाण का अयता दोनों परिमाण का 
ग्रंथ भी रचें। इम भारतवर्ष के साहित्यिक इतिहास को देखें तो फ्र्येक विषय के 
साहित्य में उस परिपाटी के नमूने देखेंगे । उपाध्यायजी ने खुद भी अनेक विषयों 
पर लिखते समय उस परिपाटी का अनुसरण किया द्वै। उन्होंने नय, ससमंगी 
आदि अनेक विषयों पर छोटे-छोटे प्रकरण मो लिखे हैं, और उन्हीं विषयों पर 
चढ़े-बड़े ग्रंथ भी लिखे हैं। उदाहरणार्थ 'नयप्रदीपः, 'नयरहृस्य' आदि जन् 
छोटे-छोटे प्रकरश हैं, तब 'अनेकान्तठ्यवस्था', 'नयामृलतरंगिणी' आदि बंडे 
या आकर ग्रंथ मी हैं। जान पड़ता है शान विषय पर लिखते समय भी उन्होंमे 
पहले 'ज्ञानाणंब” नाम का आकर ग्रंथ लिखा और पीछे शानत्रिंदु नाम का एफ 
छोटा पर प्रवेशक अंथ रचा । 'श्ञानाणंव” उपलब्ध न होने से उसमें क्या-क्या, 
कितनी-कितनी और किस-किस प्रकार की चचीएँ की गई होंगी, यह कद्दना संभव 
नहीं, फिर मी उपाध्यायजों के व्यक्तित्ससूचक साहित्यराशि को देखने से इतना 
तो निःसन्देह कद्दा जा सकता है कि उन्होंने उस अर्ंवग्नंथ में शान संबन्धी यश्च 
यावश्च कह डाला होगा । 
आय लोगों की परंपरा में, जीवन को संस्कृव बनानेवाले जे। संस्कार माने 
गए हैं उनमें एक नामकरण संस्कार भी है। यद्यपि यह सस्कार सामान्य रूप से 
मानवव्यक्तिस्पशों ही है, तथापि उस संध्कार की महत्ता और अन्वर्थता का 
विचार आय॑ परंपरा में बहुत व्यापक रह्य है, जिसके फलस्वरूप आयंगण नाम- 
करण करते समय बहुत कुछ सोच विचार करते आए हैं। इसकी व्यात्ति यहाँ 
तक बढ़ी, कि फिर तो किसी भी चीज का जब नाम रखना दोता है तो, उस पर 
खास विचार कर लिया जाता है। ग्रन्थों के नामकरण तो रचयिता विद्वानों के 
द्वारा ही होते हैं, अतएव वे अन्वर्थता के साथ-साथ अपने नामकरण में नवीनता 
ओर पूव परंपरा का भा यथासंभव सुयोग साथते हैं। शानबिन्दु! नाम अन्वर्थ 
तो है दी, पर उसमे नवीनता तथा पूर्व परंपरा का मेल भी है। पूर्व परंपरा 
इसमें अनेकमुखी व्यक्त हुई है। बौद्ध, ब्राझ्ूण और बैन परंपरा के अनेक विषयों 
के ऐसे प्राचीन ग्रन्थ आज भी ज्ञात है, जिनके अन्त में बिन्दु” शब्द आता है। 
धर्मकीति के हेतुतिन्दु' और '्यायबि-दु' जैसे ग्रन्थ न केवल उपाध्यायजी ने 
नाम मात्र से सुने ही थे बल्कि उनका उन अन्यों का परिशीक्षन भी रहा। 
वाचस्पति मश्र के 'तत्त्यबिन्द्र” और मधुसूदन सरस्वती के 'स़रिद्धान्तविन्दुः 
आदि ग्रन्थ सुविभ्र॒त हैं, जिनमें से 'सिद्धान्तबिन्दु” का तो उपयोग अस्तुत खांय- 


३७८ जैन धर्म और दर्शन 


बिन्दु! में उपाध्यायजी से किया' भी है । आचार्य हरिमद्र के बिन्दु श्रन्तवाले 
शागबिन्दु' और “धम्मेबिन्दु” प्रसिद्ध हैं। रन बिन्दु श्रत्तवाले नामों की सुंदर 
और सार्थक पूर्व परंपरा को उपाध्यायजी ने प्रस्तुत ग्रंथ में व्यक्त करके 'शानार्णव' 
और 'शानबिन्दु की नवीन जोड़ी के द्वारा नबीनता भी अर्पित की है । 


२. विषय 

ग्रन्थकार ने प्रतिपाद्य रूप से जिस विषय को पसन्द किया है वह तो ग्रन्थ के 
नाम से ही प्रसिद्ध है । यों तो ज्ञान की महिमा मानवर्बश मात्र में प्रसिद्ध हे, 
फिर भी आर्य जाति का वह एक मात्र जीवन-साध्य रहा है। जेंन परंपरा में श्ञान 
की आराधना और पूजा की विविध प्रणाल्षियाँ इतनी प्रचलित है कि कुछ भी 
नहीं जाननेवाला जैन भी इतना तो प्रायः जानता है कि ज्ञान पाँच प्रकार का 
होता है। कई ऐतिहासिक प्रमाणों से ऐसा मानना पड़ता है कि ज्ञान के पाँच 
प्रकार, जो जैन परंपरा में प्रसिद्ध है, वे मगवान्‌ मद्गावीर के पहले से प्रचलित होने. 
चाहिए . पूर्वभ्ुत जो भगवान महावीर के पहले का माना जाता है और जो बहुत 
पहले से नष्ट हुआ समभा जाता है, उसमें एक 'ज्ञानप्रवाद' नाम का पूर्व था 
जिसमें श्वेताम्बर-दिगम्बर दोनो परपरा के अनुसार पंचविध ज्ञान का वन था। 

उपलब्ध भ्रुत में प्राचीन समझे जानेवाले कुछ अरगों में भी उनकी स्पष्ट 
चर्चा है। “उत्तराध्ययन' * जेसे प्राचीन मूल सूत्र में भी उनका वर्णन है। 
नान्दसूत्र! में तो केवल पाँच ज्ञानों का ही वर्णन है। “आवश्यकनियुक्तः जैसे 
प्राचीन व्याख्या ग्रन्थ में पाँच ज्ञानो को हो मगल मानकर शुरू में उनका वर्णन 
किया है | ? कम विषयक साहित्य के प्राचीन से प्राचीन सममभे जानेवाले ग्रन्थों 
में मी पद्मविध ज्ञान के आधार पर ही कमं-प्रकृतियों का विभाजन * है, जो लुस 
हुए. 'कमप्रवाद? पूष की अवशिष्ट परंपरा मात्र है । इस पश्चविध ज्ञान का सारा 
स्वरूप दिगम्बर-श्वेताम्बर जेसे दोनों ही प्राचीन संघों में एक-सा रहा है। यह सब 
इतना सूचित करने के लिए पर्यात हे कि पद्मवित्र ज्ञान विभाग और उसका 
अमुक वर्णन तो बहुत ही प्राचीन होना चाहिए | 

प्राचीन जैन साहित्य की जो कार्मग्रन्थिक परंपरा है तदनुसार* मति, भ्रुत, 


१ “अत एव स्वयमुक्त तपत्विना सिद्धान्तत्रिन्दौ --प ० २४। 

२ अ्रध्ययन र८, गा० ४५ | 

ह आवश्यकनियु क्ति, गा० १ से आगे | 

४ पंचसंप्रह, पृ० १०८. गा० ३। प्रयम क्ग्रन्थ, गा० ४। गोम्मटसार 
जीवंकांड, मा० २६६ । 


शानबिन्दुपरियय इ७६ 


अंबधि, मनःपर्याय और केवल्ल ये पाँच नाम शानविमास सूचक फल्नित होते हैं ॥ 
, जब कि आगमसिक परम्परा के अनुसार मति के स्थान में "अमिनियोध नाम है | 
बाकी के श्रत्य चारों नाम कार्मप्रन्थिक परम्परा के समान ही हैं! इस तरह जैन 
परम्परागत पश्चबिष शानदर्शक नामों में कार्मग्रन्थिक और आगमिक परम्पय के 
अनुसार प्रथम शान के बोघक 'सति” और “अमिनिबरोध' ये दो नाम समानार्थक 
या पर्याय रूप से फलित होते हैं। बाकी के चार ज्ञान के दशक श्रुत, अवधि 
आदि चार नाम उक्त दोनों परम्पराओं के अनुसार एक-एक ही हैं। उनके दूसरे 
कोई पर्याय अ्रसली नहीं हैं । 
स्मरण रखने की बात यह है कि जेन परम्परा के सम्पूण साहित्य ने, लौकिक 
ओर लोकोत्तर सब प्रकार के शानों का समावेश उक्त पश्चविध विभाग में से 
किसी न किसी विभाग में, किसी न किसो नाम से किया है। समावेश का यह 
प्रयत्न जैन परम्परा के सारे इतिहास में एक-सा है। जब-जब जैंनाचार्यों को 
अपने आप किसी नए ज्ञान के बारे में, या किसी नए शान के नाम के बारे में 
प्रश्न पैदा हुआ, अथवा दशनान्तरवादियों ने डनके सामने बैसा कोई प्रश्न उपस्थित 
किया, तब्न-तग्र उपहोंने उस ज्ञान का या ज्ञान के विशेष नाम का समावेश उक्त 
पञ्मनविष विभाग में से, यथासंभव किसी एक या दूसरे विभाग में, कर दिया है । 
अब हमें आ्रागे यह देखना है कि उक्त पत्चविध शान विभाग की प्राचोन जैन 
भूमिका के आधार पर, क्रमशः किस-किस तरह विचारों का विकास हुआ । 
जान पड़ता है, जैन परम्परा मे ज्ञान संत्रन्धी विचारों का विकास दो मार्गों 
से हुआ है | एक मार्ग तो है स्वदर्शनाम्यास का और दूसय है दर्शनान्तराभ्यास 
का । दोनों मार्ग बहुधा परस्पर संबद्ध देखे जाते हैं । फिर भी उनका पारस्परिक 
प्रेद स्पष्ट है, जिसके मुख्य लक्षण ये हैं--स्वदशनाम्यासजनित विकास में 
दर्शनान्तरीय परिभाषाओं को अपनाने का प्रयत्न नहीं है। न परमतखण्डन का 
अयत्न है और न जल्प एवं वितरडा कथा का कभी अवल्लम्बन ही है। उसमें 
ऋगर कथा है तो वह एकमात्र तत्वबुभुत्सु कथा श्रर्थात्‌ वाद ही है। जब कि 
दर्शनान्तराम्यास के द्वारा हुए. शान विकास में दर्शनान्तरीय परिभाषाओं को 
आत्मसात्‌ करने का प्रयत्न अवश्य है। उसमें परमत खण्डन के साथ-साथ 
कमी-कभी जल्पकथा का भी झवत्लम्बन श्रवश्य देखा जाता है । इन लक्षणों को 
ध्यान में रखकर, शानसंबन्धी जैन विचार-बिकास का जन्न हम अ्रध्ययन करते हैं, 
१ नम्दी यूत्र, तू० १। आवश्यक नियु क्ति, गा० १। पट्खंडागम, पु० 
१, पृ० २४३ । 





शेप जैस असम और दहन 


सब उसकी अनेक ऐतिहासिक भूमिकाएँ हमें जैन साहित्य सें देखने को मिक्तली हैं। 
शानविकास की किस भूमिका का ऋश्य छेकर प्रस्तुत क्ामकिस्द श्रन्थ को 
उपाध्यायजी ने रत्ा है इसे टोक-ठीक समझने के लिए हम यहाँ शानविफास की 
कुछ भूमिकाओं का संक्षेप में चित्रण करते हैं। ऐसी शातव्य भूसिकाएँ नीचे 
लिखे अनुसार सात कही जा सकती हैं-( १ ) कमंशाजजीय तथा आगमिक, (२) 
नियु क्तिगत, (३ ) अनुयोगगत, (४ )तत्त्वाथंगत, (५ ) सिद्धसेनीय, (६) 
जिनभद्वीय और ( ७ ) अकलंकीय | 

( १ ) कमंशासतत्रीय तथा आगमिक भूमिका वह है जिसमें पसम्चविध ज्ञान के 
मति या अमिनिबरोध आदि पाँच नाम मिलते हैं और इन्हीं पाँच नामो के आस- 
पास स्वदर्शनाभ्यासजनित थोड़ा बहुत गहरा तथा विस्तृत भेदअमभेदों का विचार 
भी पाया जाता है । 

(२ ) दूसरी भूमिका वह है जो प्राचीन नियु क्ति भाग मे, करीत्र विक्रम को 
दूसरी शताब्दी तक में, सिद्ध हुई जान पड़ती है ।' इसमें दशनान्तर के अभ्यास 
का थोड़ा सा असर अवश्य जान पड़ता है। क्योकि प्राचीन नियु क्ति में मतिश्ञन 
के वास्ते मति और अभिनिन्नोष शब्द के उपसन्त संशा, प्रशा, स्पृति आदि अनेक 
पर्याय* शब्दों की जो बृद्धि बेखी जाती है और पञ्चविध ज्ञान का जो प्रत्यक्ष तथा 
परोक्ष रूप से विभाग देखा ज्ञाता हे वह दशनान्तरीय अ्रम्यास का ही दूचक हे । 





१ नियुक्तिसाहित्य को देखने से पता चलता है कि जितना भी नियुक्ति के 
नाम से साहित्य उपलब्ध होता हे वह सत्र न तो एक ही आचार्य की कृति है और 
न वह एक ही शताब्दी में बना है। फिर भी प्रस्तुत ज्ञान की चर्चा करनेवाला 
आवश्यक नियु क्ति का भाग प्रथम भद्रभाहु कृत मानने में कोई आपत्ति नहीं है । 
अतएब उसको यहाँ विक्रम की दूसरी शताब्दी तक में सिद्ध हुआ कहा गया है। 

२ आवश्यकनिय क्ति, गा० १२ । 

३ बृहत्कत्पमाष्यान्तगंत भद्रबाहुकृत निर्य क्ति-गा० ३, २४, २४५६ । य्यपि 
टैकाकार ने इन गायाओं को, भद्रबाहवीय निय बितगत होने की सचना नहीं दी 
है, फिर भी पूर्वापर के संदर्म को देखने से, इन गाथाओं को निय क्तिगत मानने 
में कोई आ्रपत्ति नहीं हे। टीौकाकार ने निय क्ति और भाष्य का विवेक सर्वत्र नहीं 
दिखाया है, यह बात तो बृहत्कल्प के किसी पाठक को तुरन्त ही ध्यान में आ सकती 

* है। और खास.बात यह है कि न्यायावतार टीका की टिप्पणी के रचयिता देवभद्र, 
२५वीं गाया कि जिसमें स्पष्टतः प्रत्यक्ष और परोद्ध का लक्षण किया गया है, उसको 
भगवान्‌ अद्गबाहु की होने का स्पष्टतया सूचन करते हैं-न्यायावतार, पृ० १४। 


आनकिशशुपरिवय श्थ्शृ 


( ३ ) तीसरी मूमिका बह है जो अनुयोगद्वाए? नामक सत्र में पाई जाती 
है, जो कि प्रायः विकमीय दूसरी शताब्दी की कृति है | इसमें अद्धपादीय स्याव- 
सत्र के खार अमांशों का' शया उसी के ग्रनुमान ग्रमाश संबन्धी भेद-पभेदी 
का संग्रह है, जो द्शनान्‍्तरीय अभ्यास का असन्दिग्ध परिशाम है। इस सूत्र 
में जैन पम्थविद्र शानविभाम को सामने रखते हुए भी उसके कर्त्तो आयरस्ित 
सूरि ने शायद, न्याय दर्शन में प्रसिद प्रमाण बिमाग को तथा उसकी 
परिभाषाओं को जैन विचार कोंत्र में ज्ञाने का सब प्रथम प्रयत्न किया है । 


(४ ) चौथी भूमिका वह है जो वाचक उमास्वाति के तरवार्थसूत्रः और 
खासकर उनके स्वोपश् भाष्य में देखी जाती है। यह प्रायः विक्रमीय तीसरी 
शताब्दी के बाद की कृति है। इसमें नियु क्तिःप्रतिपादित प्रत्यक्ष और परोक्ष 
प्रमाण का उल्शेख करके* वाचक ने अनुयोगद्वार में स्वीकृत न्यायदशनीय 
चतुर्विध प्रमाशविभाग की ओर उदासीनता दिखाते हुए? नियु क्तिगत द्विविघ 
प्रमाण विभाग का समर्थन किया है | वाचक के इस समर्थन का श्रागे के झन 
विकास पर प्रभाव यह पड़ा है कि फिर किसी जैन तार्किक ने अपनी ज्ञान-विचारणा 
में उक्त चतुविध प्रमाणविभाग को भूल कर सी स्थान नहीं दिया। हाँ, इतना 
तो अवश्य हुआ कि आरक्षित सूरि जैसे प्रतिष्ठित अनुयोगधर के द्वारा, एक बार 
जैन श्रुत में स्थान पाने के कारण, फिर न्यायदशनीय बह चतुर्विध प्रमाण विभाग, 
हमेशा के वास्ते भगवता * आदि परम प्रमाण भृत शआराममों में भी संगद्दीत हो 
गया है। वाचक उमासाति का उक्त चतुर्विव प्रमाणविभाग की ओर उदासीन 
रहने में तात्पय यह जान पडता है कि जब जैन आचायों का स्वोपश् प्रत्यक्ष- 
परोक्ष प्रमाणविभाग है तब उसी को लेकर ज्ञानों का विचार क्‍यों न किया जाए! 
और दर्शनान्तरीय चतुर्विध प्रमाशविभाग पर क्‍यों भार दिया जाए?! इसके 
सिवाय बाचक ने मीमांसा आदि दर्शनान्तर में प्रसिद् अनुमान, अर्थापत्ति आदि 
प्रमाशों का समावेश भी मति-भ्रुत में किया* जो वाचक के पहले किसी के द्वास 
किया हुआ देखा नहीं जाता । बाचक के प्रयत्न की दो बातें खास ध्यान खींचती 


१ अनुयोगद्वार सूत्र प० २११ से। २ तत्वाथयूत्र १. ६-१३ । 

३ “चतुर्विधमित्येके नयवादान्तरेण”-तत्त्वाथभाष्य १-६। 

४ से कि तं॑ पमाणे ! चउब्बिहे पण्णत्ते, त॑ जहा-पद्मक्‍्खे''''“' जहा अणु- 
ओ्ोगदारे तहां शेयव्यं |” भगवती, श० ४. उ० ३. भाग २. पृ० २११; 
स्थानांगसूत्र ए० ४६ | 

४ तत्वाथमाष्य १-१२] 


शक जैन धर्म और दशन 


हैं। एक तो वह, जो नियुक्तिस्वीकृत प्रमाण बिभाग फी प्रतिष्ठा बढ़ाने से संचन्ध 
रखती है; ओर दूसरी बह, जो दशनान्तरीय प्रमाण की परिमाषा के साथ मेल 
चैठाती हे और प्रासंगिक रूप से दशानान्तरीय प्रमाशषिमाग का निराकरण करतो है | 

(५) पाँचवीं भूमिका, सिद्सेन दिवाकर के द्वारा किये गए शान के विचार- 
विकास की है। सिद्धसेन ने जो अनुमानतः विक्रमीय पाँचवीं शत्ताब्दी के 
ज्ञात होते है--अपनी विभिन्‍न कृतियों में, कुछ ऐसी बातें ज्ञान के विचार क्षेत्र 
में प्रस्तुत की हैं जो जैन परंपरा में उनके पहले न किसी ने उपस्थित की थीं 
ओर शाक्द न किसी ने सोची भी थीं । ये बाते तक दृष्टि से समझने में जितनी 
सरल हैं उतनी ही जैन परंपरागत रूढ़ मानस के लिए केवल कठिन ही नहीं 
बल्कि असमाधानकारक भी हैं | यही वजह है कि दिवाकर के उन विचारों पर 
करीब हजार वष तक, न किसी ने सहानुभुतिपूवक ऊहापोह किया और न उनका 
समथन ही किया । उपाध्यायजी ही एक ऐसे हुए, जिन्होने सिद्धसेन के नवीन 
प्रस्तुत मुद्दों पर सिफ सहानुभूतिपू्वक विचार ही नहीं किया, अल्कि अपनी सूछूम 
प्रशा और तक से परिमार्जित जैन दृष्टि का उपयोग करके, उन मुद्दों का प्रस्तुत 
शानबिन्दु' ग्रन्थ में अति विशद और अनेकान्त दृष्टि को शोभा देनेवाला 
समर्थन भी किया । वे मुद्दे मुख्यतया चार हैं-- 

१. मति और श्रुत शान का वास्तविक ऐक्य' 

२. अवधि और मनःपर्याय ज्ञान का तत्वतः अमेद* 

३ केवल ज्ञान और केवल दर्शन का वास्तविक अमेद * 

४. श्रद्धानरूप दशन का शान से अमेद ९ 


इन चार मुद्दों को प्रस्तुत करके सिद्धसेन ने, शान के भेद-प्रमेद की पुरानी 
रेखा पर तार्किक विचार का नया प्रकाश डाला है, जिनको कोई भी, पुरातन रूढ़ 
संस्कारों तथा शास्त्रों के प्रचलित व्याख्यान के कारण, पूरी तरह समझ न सका । 
जैन विचारको में मिद्धसेन के विचारों के प्रति प्रतिक्रिया शुरू हुईं। अनेक विद्वान 
तो उनका प्रकट विरोध करने *लगे, ओर कुछ विद्वान्‌ इस बारे में उदासीन ही 
रहे | क्षमाश्रमण जिनमद्र गयी ने बड़े जोरों से विरोध किया । फिर भी हम 











१ देखो, निश्चयद्वार्तिशिका का० १६, तथा शानबिन्दू प्र० १६ । 
२ देखो, निश्चयद्वा० फा० १७ और शानबिन्दु प्रृ० १८। 
, है देखो, सन्‍्मति काणंड २ संपूरे; और शानबिन्दु प्रृ० ३३ से । 
४ देखो, सन्‍्मति, २, ३२; और ज्ञानबिन्दु पृ० ४७ | 
४ जैसे, हरिभद्र-देखो, धर्मसंग्रहणी, गा० ११४२ से तथा नंदीबृत्ति, पृ ६५ । 


शानबिन्दुपरित्रय शेपने 


देखते हैं कि यह विरोध सिर्फ केवलशान और केवलदर्शन के! अमेदवाले मुद्द 
पर ही हुआ है। बाकी के मुद्दों पर या तो किसी से विचार हो नहीं किया या 
सभी ने उपेक्षा धारण की। पर जब हम प्रस्तुत शानबिन्दु से उन्हीं मुद्दों पर 
उपाध्यायजी का ऊद्दापोद्द देखते हैं तब्र कहना पड़ता है कि उंतने प्राचीन युग 
में भी, सिद्धसेन की वह तार्किकता और सूक्ष्म दृष्टि जैन साहित्य को श्रद्धुत देन 
थी। दिवाकर ने इन चार मुद्दों पर के अपने विचार "नश्चयद्वात्रिशका! तथा 
परन्‍्मतिप्रकरण? में प्रकट किए है। उन्होंने शान के विचारक्षेत्र में एक और 
भी नया प्रस्थान शुरू किया | संभवत दिवाकर के पहले जैन परंपरा में कोई 
न्याय विषय का-अर्थात्‌ परार्थानुमान और तत्संबन्धी पदार्थनिरूपक-विशिष्ट ग्रंथ 
न था। जब उन्होंने श्रभाव की पूर्ति के लए 'न्याग्राअतार” बनाया तन उन्होंने 
जैन परपरा में प्रमाणविभाग पर नए, सिरे से पूर्निविचार प्रकट किया । आरयरज्षित- 
स्वीकृत न्यायदर्शनीय च्तुर्विध प्रमाणविभाग को जैन परंपरा में गौण स्थान दे 
कर, निर्युक्तिकारस्वीकृत द्विबिध प्रमाणविभाग को प्रधानता देने वाले बाचक के 
प्रयत्न का जिक्र हम ऊपर कर चुके हैं। सिद्धसेन ने भी उसी द्विविध' प्रमाण 
विभाग की भूमिका के ऊपर 'न्यायावतार' की रचना की और उस प्रत्यज्ञ और 
परोक्ष-प्रमाणद्वय द्वारा तीन *प्रमाणों को जैन परंपण में सब प्रथम स्थान दिया, 
जो उनके पूर्व ऋहुत समय से, साख्य दर्शन तथा वैशेषिक दर्शन में सुप्रसिद्ध थे 
ओऔर अब तक भी हैं। सांख्यः और वैशेषिक*" दोनों दर्शन जिन प्रत्यक्ष, 
अनुमान, आगम-इन तीन प्रमाणों को मानते श्राए है, उनको भी अब एक तरह 
से, जैन परम्परा में स्थान मित्ना, जो कि वादकथा और पराथ्ानुमान की दृष्टि से 





१ देखो, न्यायावतार, श्लो० १। 

२ यद्यपि सिद्धसेन ने प्रमाण का प्रत्यक्ष-परोक्ष रूप से द्विविध विभाग किया है 
किन्तु प्रत्यक्ष, अनुमान, और शब्द इन तीनों का एयैक्‌ पृथक्‌ लक्षण किया है। 

३ सांख्यकारिका, का० ४। ह 

४ प्रमाण के भेद के विपय में सभी वेशेषिक एकमत नहीं। कोई उसके 
दो भेद तो कोई उसके तीन भेद मानते हैं। प्रशस्तपादभाष्य में ( पृ०:२१३ ) 
शाब्द प्रमाण का श्रन्तर्भाव अनुमान में है। उसके टीकाकार श्रीधर का भी वह्ढी 
मत है ( कंदली, प्ृ० २१३ ) किन्तु व्योमशिव को वैसा एकान्त रूप से इृष्ट 
नहीं--देखो व्योमब॒ती, पु० ६७७, ५८:४ | अतः जहाँ कहीं वेशेषिकसंमत तीन, 
प्रमाणों का उल्लेख हो वह व्योमशिव का समझना चाहिए--देखो, न्यायावतार 
टीकाटिप्पण, पु० ६ तथा प्रमाणमीमांसा भाषाटिपय पृ० २है। . 


इेंपर् जैन धर्म और दर्शन 


बहुस उपयुक्त है| इस प्रकार जैन परम्परा में न्याय, सांख्य और वेशेषिक तीनों 
दर्शन सम्मत प्रमाण विभाग प्रविष्ट हुआ । यहां पर सिद्धसेनस्वीकृत इस जिविध 
प्रमाशविभान की जैन परम्परा में, आयरक्षितीय चतुर्विध विभाग की तरह, उपेक्षा 
ही हुई या उसका विशेष आदर हुआ १-यह प्रश्न अवश्य होता है, जिस पर हम 
आगे जाकर कुछ कहैंगे । 

(६ ) छठी भूमिका, वि० ७ वीं शताब्दी वाले जिनभद्र गणी की है। 
प्राचीन समय से कर्म-शासत्र तथा आयम की परम्परा के अनुसार जो मति, भ्रुत 
आदि पाँच ज्ञानों का विचार जैन परम्परा में प्रचलित था, श्रौर जिसपर नियुक्ति- 
कार तथा प्राचीन श्रत्य व्याख्याकारों ने एवं नंदी जैसे आगम के प्रणेताओं मे, 
अपनी अपनी दृष्टि व शक्ति के अनुसार, बहुत कुछ कोटिक्रम मी बढ़ाया था, 
उसी विच्ारभूमिका वा आश्रय लेकर क्षमाश्मण जिनमभद्र ने अरने विशाल 
ग्रन्थ 'बिशेपावश्यकभाष्य! में पड्वविध ज्ञान की आ्राचूडात साज्लोपांग मीमांसा 
$की | और उसी श्रागम सम्मत पञ्चविध ज्ञानों पर तकंहशि से आगम प्रणाली 
का समर्थ करनेत्राल्वा गहरा प्रकाश डाला । 'तत्त्वाथसूत्र” पर व्याख्या लिखते 
समय, पूज्यपाद देवनन्दी और भद्टारक अकलंक ने भी पठचविध शान के समन 
में, सुख्यतया तकं्रणाली का ही अवलंत्रन लिया है| ज्ञमाअ्रमण की इस विकास 
भूमिका को तकोंपजीवी आगम भूमिका कहनी चाहिए, क्योंकि उन्होंने किसी भी 
जैन तार्किक से कम तार्किकता नहीं दिखाई; फिर भी उनका सारा तक बल आग- 
मिक सीमाओं के घेरे में ही प्रिय रहा--जैसा कि कुमारिल तथा शंकराचार्य का 
सारा तकबल भ्रूति की सीमाओं के घेरे में ही सीमित रहा । क्षमाअमण ने अपने 
इस विशिष्ट आवश्यक भाष्य में श्ञानों के बारे में उतनी अधिक विचार सामग्री व्यव- 
स्थित की है कि जो आगे के समी श्वेताम्बर ग्रन्थ प्रणेताओं के लिए मुख्य श्राधार- 
भूत बनी हुई हैं। उपाध्यायर्जी तो जब कभी जिस किसी प्रणाल्षी से ज्ञानों का निरू 
पण करते हैं तब मानों क्षमाभ्मण के विशेषावश्यकभाष्य को अपने मन में पूर्ण 
रूपेण प्रतिष्ठित कर लेते हैं ' । प्रस्तुतु शानबिन्दु में भी उपाध्यायजी ने वही किया है *। 








१ विशेषावश्यक भाष्य में ज्ञानपसन्‍्चकाधिकार ने ही ८४० गाथाएणँ जितना 
बड़ा भाग रोक रखा है | कोव्याचाय की टीकां के अनुसार विशेषावश्यक की सत्र 
मिल़्कर ४२४६ गाथाएं हैं। 

२ पाठकों को इस बात की प्रतीति, उपाध्यायजी कृत जैनतर्कमाषा को; 
उसकी टिप्पणों के साथ देखने से हो जाबगी। 

३ देखो,शामबिन्दु की टिप्पणी यु० ६१,६८-७३ इत्यादि | 





श्ष, आनकिआअुंघरितय कण 


(७) खातबों भूमिका मह अकल्षफ को है, जो विक्रमीय आठवीं शताब्दी के 
बिहान्‌ हैं। शान विचार के विकास क्षेत्र में मह्वारक अकलंक का प्रयत्न चहुमुली 
है। इस बारे में उनके तीन प्रयत्न विशेष उल्लेख योग्य हैं। पहला प्रकत्न 
तत्वाय॑धूजञावत्षम्बी दोने से म्घानतया पराभित है । दूसरा प्रयस्त सिडसेनीय “या- 
यायतार' का पतिभिम्बग्राही कह्दा जा सकता है, फिर भी उसमें उनकी विशिष्ट 
स्वतन्त्रता स्पष्ट है। तीतरा प्रयत्न 'लघीयस्त्र4' और खासकर “प्रमाणसंण्द! 
में है, जिसे उनकी एकमात्र निजी सूक कहना ठीक है। उमासस्‍्वाति ने, मीमांसक 
आदि सम्मत झनेक प्रमाणों' का समावेश मति और शभ्रत में होता है--ऐसा 
सामान्य ही कथन किया था; और पूज्यपाद* ने भी वेसा ही सामान्य कथन किया 
था । परन्तु, अकलक ने उससे श्रागे बढ़कर विशेष विश्लेषण के द्वारा 'राज- 
बात्तिक! में? यह बतलाया कि दर्शनान्तरीय वे सब्र प्रमाण, किस तरह अनक्षुर 
और अ्रक्षरश्नत में समाविष्ट हो सकते हैं। 'राजवार्त्तिक' सूतावलम्बी होने से उसमें 
इतना ही विशदीकरण पयोप्त है; पर उनको जब धर्मकीतति के 'प्रमाश॒विनिश्चय? 
का अनुकरण करने वाला स्वतन्त्र 'न्यायविनिश्चय! अथ बनाना पड़ा, तब उन्हें 
पराथानुमान तथा वादगोष्ठो को लक्ष्य में रख कर विचार करना पड़ा। उस 
समय उन्होंने सिद्धसेन स्वीकृत वैशेषिक-साख्यसम्मत जिविध प्रमाणविभाग की 
प्रशाली का अवलम्बन करके अपने सारे विचार न्यायबिनिश्चय” मे निबद्ध 
किये | एक तरह से वह न्यायविनिश्चय' सिद्धसेनीय '्यायावतारो का स्वतन्त 
विस्तृत विशदीकरण ही केबल नहीं है बल्कि अनेक अशो में पूरक भी है। 
इस तरह जैन परपरा में न्यायावतार के सब प्रथम समर्थक अकलंक ही हैं । 

इतना होने पर भी, अकलक के सामने कुछ प्रश्न ऐसे थे जो उनसे जनाब 
चाहते थे । पहला प्रश्न यह था, कि जब आप मीमासकादिसम्मत श्रनुमान प्रभति 
विविध प्रमाणों का भ्रत में समावेश करते हैं, तन्न उमास्वाति के इस कथन के 
साथ विरोध आता है, कि वे प्रमाण मति और श्रुत दोनों में समाविष्ट होते हैं। 
दूसरा प्रश्न उनके सामने यह था, कि मति के पर्याय रूप से जो स्मृति, संज्ा, 


१ देखो, तत््वार्थ भाष्य, १.१२ । 

२ देखो, सर्वार्यसिड्धि, १.१० । 

३ देखो, राजवार्तिक, ९.२०.१५४ | 

४- न्यायविनिश्चय को अकलंक ने तीन प्रस्तावों में बिमक्त किया--प्रत्वद्, 
अनुमान और प्रवचन । इस से इतना तो स्पष्टदो जाता है कि उन को असाख 
के ये तीन सेद मुख्यतया न्यायविनिश्रय की रचना के समय हृ४ होंगे । 





इंट३ जैने धर्म और दर्शन 


बिस्ता जैसे शब्द नियु क्तिकाल से प्रचल्लित हैं ओर जिन को उमासवातिं भे भी 
मूल सूत्र में संगहीत किया है, उनका कोई विशिष्ट तात्पय फिंवा उपयोग हैं या 
नहीं ? तद॒तिरिक्त उन के सामने खास प्रश्न यह मी था, कि जब सभी जैना- 
चार्य अपने पौचीन पश्थविघ शानविमास में दशनान्तरसम्मत प्रखाशों का तथा 
उनके नामों का समावेश करते आए हैं, तब क्या जैन परंपरा में भी प्रमाणों की 
कोई दाशनिक परिभाषाएँ या दाशंनिक लक्षण है या नहीं १; अगर हैं तो वे क्‍या 
है ? और आप यह भी बतलाइए कि बे सब प्रमाणलक्षण या प्रमाणपरिमभाषाएँ 
सिर्फ द्शनान्तर से उधार ली हुई हैं या प्राचीन जैन ग्रंथों में उनका कोई मूल भी 
है ? इसके सिवाय अकलंक को एक बड़ा भारी प्रश्न यह भी परेशान कर रहा 
जान पड़ता है, कि तुम जैन तार्किकों की सारी प्रमाणप्रणाली कोई स्व॒तन्त्र स्थान 
रखती है या नहीं ! श्रगर वह स्वतन्त्र स्थान रखती हैं तो उसका सर्वोगीण 
निरूपण कीजिए. | इन तथा ऐसे ही दूसरे प्रश्नों का जवाब अकलंक ने थोड़े में 
“लघीयस्त्रय' में दिया है, पर “प्रमाणसग्रह” में बह बहुत स्पष्ट है। जैनतार्किकों 
के सामने दशनान्तर की दृष्टि से उपस्थित होने वाली सब्च समस्याओं का सुलमाव 
अकलंक ने सर्व प्रथम स्वतन्त्र भाव से किया जान पड़ता है। इसलिए. उनका 
वह प्रयन्न मिलकुल मौलिक है। 
ऊपर के संक्षित वन से यह साफ जाना जा सकता है कि--आठवीं-नवीं 
शताब्दी तक में जैन परंपरा ने ज्ञान संबन्धी विचार क्षेत्र में स्वदर्शनाभ्यास के 
मार्ग से ओर दशनान्तराभ्यास के मार्ग से किस-किस प्रकार विकास प्रास किया । 
अब तक में दशनान्तरीय आवश्यक परिमाषाओं का जैन परंपरा में आत्मसात्‌- 
कर्श तथा नवीन स्वपरिभाषाओं का निर्माण पर्याप्त रूप से हो चुका था। उसमें 
जल्प आदि कया के द्वारा परमतों का निरसन भी ठीक-ठीक हो चुका था और 
पूवंकाल में नहीं चर्चित ऐसे अनेक नवीन प्रमेयों की चचा भी हो खुकी थी। 
इस पक्की दाशंनिक भूमिका के ऊपर अगले हजार वर्षों में जैन तार्किकों नें 
बहुत बड़े-बड़े चचाजटिल ग्रंथ रचे जिनका इतिहास यहाँ प्रस्तुत नहीं है। फिर 
भी प्रस्तुत शानबिन्दु विषयक उपाध्यायजी का प्रयत्न ठीक-टीक समझा जा सके, 
एतदर्थ बीच के समय के जैन तार्किकों की प्रवृत्ति की दिशा संक्षेप में ज्ञानना 
जरूरी है। 
आठवीं-नवीं शताब्दी के बाद ज्ञान के प्रदेश में मुख्यतया दो दिशाओं में 
अक्त देखा खाता है। एक प्रयत्न ऐसा है जो क्षमाभमण जिनभद्र के द्वारा 
विफसित भूमिका को आश्रय लेकर चद्धता है, जो कि आचाये इरिमद्र की 
“बमेसंमहशी? आदि क्ृतियों में देखा आत्म है। दूसरा प्रवत्न झकर्सक के झरा 


'झॉननिम्युपसिलिय | 
विकसित भूमिका का अंवलम्बन करके शुरू हुआ। इस अय॑त्त में न केबल 
अंकल के विद्याशिष्य प्रशिष्य वियांनन्द, माशणिक्यनन्दी, अनन्तवीयं, प्रभाचनडं 
वादिराज आदि दिगस्वर आचाय ही भुके; किम्हु अभयदेव, यादिदेवदरि/ 
हेमचंद्धाचार्य आदि अनेक श्रेताग्वर आचायों ने मी अकलकीय तार्षिक भूमियों 
की विस्तृत किया | इस तकप्रधान जैन युग ने जैन मानस में एक ऐसा परिवर्तन 
कैद किया ओ पूर्वकाल्लीन रूटिबद्धता को देखते हुए आऑश्वयंजनक कहा जा सकता 
है। संमवतः सिद्धसेन दिवाकर के बिलकुल नवीन सूचनों के कारण उनके 
बिदद्ध जो जैन परंपरा में पूर्वप्रह था वह दसवीं शताब्दी से स्पष्ट रूप में हत्तें 
और घटने लगा | हम देखते हैं कि सिद्धसेन की कृति रूप जिस न्यायावतार पए-८ 
जो कि सचमुच जैन परपरा का एक छोटा किन्तु मौलिक अन्थ दे--करीन अर, 
शताब्दी तक किसी ने टीकादि नहीं रची थी, उस न्यायावत्तार की ओर बेन 
विद्धानों का ध्यान अत्र गया । सिद्धर्षि ने दसबीं शताब्दी में उस पर व्याख्या 
लिख कर उसकी प्रतिष्ठा बढ़ाई और ग्यारहवीं शताब्दी में वादिवेताल शान्तिसूरि 
ने उस को वह स्थान दिया जो भचु हरि ने व्याकरणमहाभाध्य” को, कुमारिल्ल 
ने शात्ररभाष्यः को, धर्मकीतिने 'प्रमाससमुग्य' को और विद्यानन्द ने 
'तस्वाथथेसूजत्र' आदि को दिया था। शान्तिसूरि ने न्‍्यायावतार की प्रथम कारिका 
पर सटीक पद्मनन्ध 'वार्त्तिक' सवा और साथ ही उसमें उन्होंने यत्र-तत्र अकलेंक 
के विचारों का खण्डन* भी किया । इस शास्त्र रचना प्रचुर युग में न्यायावतार 
ने दूसरे भी एक जैन तार्किक का ध्यान अपनी ओर खींचा । ग्यारहवों शताब्दी 
के जिनेश्वरयूरि ने न्यायावततार की प्रथम ही कारिका को ले कर उस पर एक 
पथबन्ध 'प्रमालक्षण” नामक ग्रन्थ सवा और उसकी व्याख्या भी स्वय उन्होंने 
की । यह प्रयल दिडनाग के प्रसाणसमुश्चय” की प्रथम कारिका के ऊपर 
धर्मकीर्सि के द्वार रे गए. सटीक पद्ममन्‍्ध 'प्रमाणवार्ततिक! का, तथा पूज्यपाद 
की 'सबबाधेसिद्धि? के प्रथम मगल शठोक के ऊपर विद्यानन्द के द्वारा रची गई 
सटीक 'आप्तपरीक्षा' का अनुकरण है। अब तक में तक और दशन के 
अम्यास ने जैन विचारकों के मानस पर अमुक अश में स्वतन्त्र विचार प्रकट 
करने के ब्रीज ठीक-ठीक बो दिये थे । यही कारण है कि एक ही न्यायावतार 
पर लिखने वाले उक्त तीनों विद्वानों की विचारपमणाली अनेक जगह भिन्न-मित्रे 
देखी जाती है । 


१--जैनतफवार्तिक, पृ०. १३२; तथा, देखी त्यावकुसुदबद्र-प्रयममासछ 
अस्तापना प० छे । 


क्या जैन धर्म और द्शन 


अबतक जैन परम्परा ने शान के विचारत्षेत्र में जो अनेकमुली विकास प्रात 
किया था और जो विशाल्प्रमाण अन्यराशि पैदा की थी एव जो मानसिक 
स्वातंब्य की उच्च तार्किक भूमिका प्रास की थी, वह सब तो उपाध्याय यशोविज्ञ- 
यज को विरासत में मिली ही थी, पर साथ ही में उन्हें एक ऐसी सुविधा मी 
प्राप्त हुई थी जो उनके पहले किसी जैन विद्वान को न मिल्री थी। यह सुविधा 
है उदयन तथा गंगेशप्रणीत नव्य न्यायशास्त्र के श्रम्यास का साढ़ात्‌ विद्याघाम 
१काशी में अवसर मिलना । इस सुविधा का उपाध्यायजी की जिशसा और प्रश 
ने कैसा और कितना उपयोग किया इसका पूरा खयाल तो उसी को आ सकता 
है जिसने उनकी सत्य झृतियों का थोड़ा सा भी अध्ययन किया हो। नब्य 
न्याय के उपरान्त उपाध्यायजी ने उस समय तक के श्रति प्रसिद्ध और विकसित 
पूर्वमीमांसा तथा वेदान्त आदि बैदिक दर्शनों के महत्त्वपूर्ण प्न्यों का भी अच्छा 
परिशीलन किया । आगमिक और दाशनिक ज्ञान को पूर्वकालीन तथा समकाह्षीन 
समस्त विचार सामग्री को आत्मसात्‌ करने के बाद उपाध्यायजी ने ज्ञान के 
निरूपरात्तेत्र. में पदापंण किया | 

उपाध्यायजी की मुख्यतया शाननिरूपक दे कृतियाँ हैं। एक 'जैनतकभाष। 
और दूसरी प्रस्तुत ज्ञानबिन्दु' | पहली कऋति का विपय यद्यपि ज्ञान ही है तथापि 
उसमें उसके नामानुसार तकप्रणाली या प्रमाणपद्धति मुख्य है। तकमाषा का 
छुख्य उपादान विशेषायश्यकभष्य' है, पर वह अकल्नंक के 'लघीयख्रयः 
तथा 'प्रमाणसप्रह' का परिष्कृत किन्तु नवीन अ्रनुकरण संस्करण" भी है। 
प्रस्तुत आनब्रिन्दु में प्रतिपाद्य रूपसे उपाध्यायजी ने प्मविध शान वाला आगमिक 
विषय ही चुना है जिसमें उन्होंने पूवंकाल में विकसित प्रमाणप्रद्धति को कहीं 
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कर र्‌ देखो जैनतकभाषा की प्रशिस्त-'पूर्व न्यायविशारदत्वविरुदं काश्यां प्रदत्त 
बुचैः । 

हे २ ज्घीयस्रय में तृतीय प्रवचनप्रवेश में क्रमशः प्रमाण, नय और 
पका चर्णन अकलंक ने किया है। वैसे ही प्रमाशसंग्रह के अंतिम नवम 
प्रस्ताव मे भी उन्हीं तीन विषयों का संक्षेप में वर्णन है। लभीयक्षय और 
प्रमाखसंग्रह में अन्यत्र श्रमाण और नय का विस्तृत वर्णन तो है ही, फिर भी 
उन दोनों ग्रन्थो के अंतिम प्रस्ताव में प्रमाण, नय और निछ्तेप की एक साथ 
संत्षिप्त चर्चा उन्होंने कर दी है जिससे स्पष्टठया उन तीनों विषयों का पारस्परिक 
पेद समझ में आर जाए। यशोविज़यजी ने अपनी तकभाषा को, इसी का झनु- 
करण करके, प्रमाण, नय, और निश्वेप इन तीन परिच्छेदों में विभक्त किया. है। . 


| 


रचनाशैसी शेथे 


भौ स्थान नहीं दिया । फ़िर भी जिस युग, जिस विरासत और जिसपरतिमा के 
ते धारक ये, वह सब ऋति प्राचीन पंशविध शान की चर्चा करने वाले बलके 
प्रस्तुत शानविन्दु अन्य में न आए यह असंभव है। अतंएन हम आगे जाकर 
देखेंगे कि पहले के करीब दो हजार वर्ष के जेन साहित्य में पश्रविध्शानसंबन्धी 
बिचार सेत्र में जो कुछ सिद हो सुका था बह तो करीब-करीत्र सब, प्रस्तुत 
शानबिन्दु में आया ही है, पर उस के अतिरिक्त ज्ञानसंचन्‍्धी अनेक मए विचार 
भी इस शानभिन्दु में सन्निविष्ट हुए हैं; जो पहले के किसी जैन ग्रन्थ में महीं 
देखे जाते। एक तरह से प्रस्तुत शानत्रिन्दु विशेषावश्यकमाध्यगत पठचषिधशान- 
वर्णन का नया परिष्कृत और नवीन दृष्टिसे सम्पन्न संस्करण है । 


३. रचनाशैली 


प्रस्तुत अन्थ छानबिन्दु की रचनाशेली किस प्रकार को है इसे स्पष्ट समझे 
के लिए शास्त्रों की मुख्य-मुख्य शैलियों का संक्तिष्त परिचय आवश्यक है। सामान्य 
रूपसे दाशंनिक परंपरा में चार शैक्षियाँ प्रसिद हैं-१. सूत्र शैली, २. कारिका 
शैली ३. व्याख्या शैली, और ४ वर्णन शैली। मूल रूपसे सत्र शैली का 
उदाहरण है 'न्यायसशभ्र' आादि। मूल रूपसे कारिका शैली का उदाहरण है 
'सांस्यकारिका! आदि । गद्य-पद्म या उमय रुपमें जब् किसी मूल प्रन्थ पर 
व्याख्या रची जाती है तब वह दे व्याख्या शैली - जेसे 'भाष्य' वार्तिकादि' 
प्न्य जिल्न में स्वोपज्ञ या भ्रन्योपज्ञ किसी मूल का अवलम्बन न हो; किंतु जिस 
में मंयकार अपने प्रतिपाथ विषय का स्वतन्त्र भाव से सीधे तौर पर वर्शन शी 
बर्णन करता जाता है और प्रसक्तानुप्रसक्त अनेक मुख्य विषय संत्रंधी विषयों को 
उठाकर उनके निरूपण द्वारा मुख्य विषय के वर्शन को ही पुष्ट करता हे यह है 
वर्णन या प्रकरश शैली । प्रस्तुत अंथ की रचना, इस वर्शन शैंखी से की गई 
है। जेसे विदयानन्द ने 'प्रसाशपरीक्षा! रची, जैसे मधुसूदन सरस्वती ने 
बेदान्तकल्पलतिका? और सदानन्द ने “बेदान्तसार” वर्णन शैली से बनाए, 
वैसे ही उपाध्यायजी ने शानबिन्दु को रचना वर्शन रौली से की है । इस में अपने 
या किसी अन्य के रचित गद्य या पद रूप मूल का अवस्म्बन नहीं है। अतएब 
धमूणे रूपसे शानबिन्दु किसी मूल ग्रन्थ को व्याख्या नहीं है। वह तो सीचे तौर 
से प्तिपाद रूप से पसन्द किये गए शान और उसके पस्न्वविध ग्रकारों का निरू- 
पण अपने ढंग से करता है। इस निरूपणा में प्रन्थकार ने अपनी योग्यता और 
मयादा के अनुसार मुख्य विषय से संबंध रखने था झनेक विषयों की चर 
छानबीन के साथ को हे जिसमें उन्होंने पह या विपल्ष रूप से झनेक अन्यकारों 


हि जैन प् और इरान 


के सन्तव्यों के अचकरण भी दिये हैं। यद्यपि अन्थकार ने आगे जाकर 'सम्मति/ 

'औ्ीकनेक गायाओं को लेकर ( प्ृ० ३३ ) उनका कम्शः स्वर्य व्याख्यान भी 
किक है, फिर भी वर्ततः ठन गायाओं को लेना तथा उनका व्यास्यान करना 
झसंगिक मात्र है। जब केवल्शान के निरूपण का प्रसंग आया और उस संबंध 
मे आचायों के मतमेदों पर कुछ लिखना प्रास हुआ, तत्र उन्होंने सन्‍्मतिगत कुछ 
महत्व की गाथाओं को लेकर उनके व्याख्यान रूप से अपना विचार प्रकद कर 
दिया है । खुद उपाध्यायजी ने ही 'एतश्व तक्त्वं सयुक्तिकं सम्मतिगायाभिरेष 
प्रदर्शयाम:! ( प्रृ० २३ ) कहकर वह भाव स्पष्ट कर दिया है । उपाध्यायणी 
ने 'अनेकान्तव्यवस्था” आदि अनेक प्रकरण ग्रंथ लिखे हैं जो शानत्रिदु के 
समान वर्णन शैली के हैं। इस शेली का अवलम्भन करने की प्रेरणा करने- 
वाले वेदान्तकल्पलतिका, वेदान्तसार, 'न्यायदी/पका” आदि अनेक वैसे ब्रंध थे 
जिनका उन्होने उपयोग भी किया है | 


ग्रन्य का आभ्यन्तर स्वरूप हा 


ग्रथके आम्यन्तर स्वरूप का पूरा परिचय तो तभी संभव है जब उस का 
श्रव्ययन--अर्थ ग्रहण और शात अर्थ का मनन--पुनः पुनः चिन्तन किया 
जाए. | फिर भी इस ग्रंथ के जो अ्रधिकारी है उन की बुद्धि को प्रवेशयोग्य तथा 
इचिसम्पन्न बनाने की दृष्टि से यहाँ उस के विपय का कुछु स्वरूपयर्शान करना 
जरूरों है । प्रंथकार ने शान के स्वरूप को समभाने के लिए. जिन मुख्य मुख्य 
मुद्दों पर चर्चा की है और प्रत्येक मुख्य मुद्दे की चर्चा करते समय प्रासंगिक रूप से 
जिन दूसरे मुद्दों पर भी क्चार किया है, उन मुद्दों का यथासंभव दिग्दशन 
कराना इस जगह इष्ट है। हम ऐसा टिर्दर्शन कराते समय वधासम्भव 
बुलनात्मक और ऐतिहासिक दृष्टि का उपयोग करेंगे जिससे अ्रम्यासीगण पन्ध- 
कार द्वारा वचित मुद्दों को ओर भी विशालता के साथ अवगाइन कर सकें तया 
प्रय के अंत में जो टिप्पण दिये गए हैं उनका हाद सममाने की एक कुंजी भी पा 
सके | प्रस्तुत बणन में काम में लाई जाने वाली तुलनात्मक तथा ऐतिहासिक दृष्टि 
वयासंभव परिभाषा, विचार और साहित्य इन तीन प्रदेशों तक ही सीमित रहेगी | 

१. ज्ञान की सामान्य चर्चा 


प्रन्थकार ने ग्रन्थ की पोठिका रचते समय उस के विषयभूत शान की ही 
सामान्य रूप से पहले चर्चा की हे, जिसमें उन्हों ने दूसरे अनेक मुद्दों पर शास्वीय 
प्रकाश डालता है । वे मुद्दे ये हैं 

१. ज्ञात्र सामान्य का लक्षण 


झतद की आमान्य कर्चा १६६ 


$ सकी पूर्य-अपूर्स अवस्याएं तथा उन अंगस्थाओं के ऋरण और 

अतिबन्थक कम का विश्लेष्य 

३. शारायारक कर्म का स्यरूप 

४. एक त् में 'आइतानाबृतत्थ' के विरोध का परिह्मर 

५, वेदान्तमत में 'आदृतानवृतत्व' की अनुपपति 

६. अपूर्यशनगव तासतम्य तथा उसकी निड्ृत्ति का कारण 

७-त्योपशम की प्रकिया । 

१. [१ ]* अन्यकार ने झुरू ही में शानसामाम्य का जैनसम्सत ऐसा 
स्परूप बतलाया है कि जो एक मात्र आत्मा का गृण दे और जो स्व तथा पर 
का प्रकाशक है यह शान है। जेनसम्मत हस शानस्वरूप की दर्शनान्तरीय शान- 
स्वरूप के साथ तुलना करते समय आयंचिन्तकों की मुख्य दो विचारधाराएँ ध्यान 
में आती हैं। पहली घारा है सांख्य और वेदान्त में, और दूसरी हे बोद्ध, न्‍्याव 
आदि दर्शनों में । प्रथम चारा के अनुसार, शन गुण और चित्‌ शक्ति इन दोनों 
को आधार एक नहीं हे; क्‍योंकि पुरुष और ज्क्ष ही उस में चेतन माना राया 
है; जब कि पुरुष और अ्य से श्रतिरिक्त अ्रन्तःकरण को ही उसमें शान का आधार 
माना गया है। इस तरह प्रथम धारा के अनुसार चेतना और शान दोनों भिम्न- 
मिन्‍न आ्राधारगत हैं। दूसरी धारा, चैतन्य और शान का आधार मिज्न-मिम्न न 
मान कर, उन दोनों को एक आाधारगत अ्रतएवं कारण-कायरूप मानती है। 
बौद्धदर्शन चित्त में, जिसे वह नाम भी कहता है, चैतम्य और शान का अत्तित्व 
मानता है। जब कि न्यायादि दर्शन ज्णिक चित्त के बजाय स्थिर आत्मा में ही 
चैतन्य और शान का अस्तित्व मानते हैं। जैन दर्शन दूसरी विचारधारा का अवल्नम्बी 
है। क्योंकि वह एक ही आत्मतत्त्व में कारण रूप से चेतना को और कार्य रूप से 
उस के ज्ञान पर्याय को मानता है । उपाध्यायजी ने उसी भाव शान को आत्म 
गुण--धर्म कह कर प्रकट किया है। 

२. उपाध्यायजी ने फिर बतलाया है कि ज्ञाम पूर्ण भी होंता हे और अपूर्ण 
भी । यहाँ यह प्रश्न स्वाभाविक हे कि जब आर्मा चेतनस्वसाव है तब उस में 
शाम की कमी श्रपूर्शता और कभी धुरंता क्यों ! इसका उत्तर देते समय उपाध्याय 
जी ने कमत्वमाय का विश्लेषण किया है। उन्होंने कहा हे कि (२) आत्मा 
पर एक ऐसा भी झावरण है जो चेतना-शक्ति को पूर्रुखूप में कार्य करमे नहीं 
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९ इस तरह चतुष्कोण कोहक में दिये शएं ये ऋंक शानकरिंदु के मूंल प्रस्थ 
की कंदिकां के सूचक हैं । हि 


१६४ हैन घर्म और दर्शन 


देता । यही आवरण पूर्ण शान का प्रतिजन्धक होने से केवल्शनायरण कहलाता 
है। यह आवरण जैसे पूर्ण शान का प्रतिचन्ध करता है वेसे ही अपूर्ण शान का 
जनक भी बनता है। एक ही केवलशानावरण को पूर्ण शान का तो प्रतिबन्धक 
और उसी समय अपूर्ण शान का जनक भी मानना चाहिए । 

अपूर्ण ज्ञान के मति भ्रुत आदि चार प्रकार हैं । और उन के मतिशनावरण 
आदि चार आवरण भी प्रथक-प्ृथक माने गए हैं। उन चार आवरणों के छयो- 
पशम से ही मति आदि चार अपूर्ण शानों की उत्पत्ति मानी जाती है। तब यहां, 
उन अपूर्ण ज्ञानों की उत्पत्ति केवलश्ञानावरण से क्‍यों मानना ! ऐसा प्रश्न सहज 
है। उसका उत्तर ठपाध्यायजी ने शास्त्रसम्मत [ ३ ] कट्द कर ही दिया है, फिर 
भो वह उत्तर उन की स्पष्ट सुभ का परिणाम है; क्‍योंकि इस उत्तर के द्वारा 
उपाध्यायजी ने जैन शात्र में चिर प्रचलित एक पक्चान्तर का सयुक्तिक निरास कर 
दिया है । वह पक्चान्तर ऐसा है कि--जब केवलशानावर्ण के ज्ञय से मुक्त आत्मा 
में केवलशन प्रकट होता है, तत्र मतिज्ञानावग्ण श्रादि चारों आवरण के ज्ञय से 
केवली में मति आदि चार ज्ञान भी क्यों न मानें जाएँ ? इस प्रश्न के जवाब में, 
कोई एक पक्ष कहता है कि--क्रेवली में मति श्रादि चार शान उत्पन्न तो होते 
हैं पर वे केवलशान से अमिभूत होने के कारश कायकारी नहीं | इस चिरप्रचक्षित 
पक्ष को नियुक्तिक सिद्ध करने के लिए उपाध्यायजी ने एक नई युक्ति उपस्थित 
की है कि अपूर्स श्ञान तो केवलज्ञानावर्ण का ही कार्य है, चाहे उस अपूर्ण 
शान का तारतम्य या वैविध्य मतिगानावरण आदि शेष चार श्रावरणों के क्षयोप- 
शम वैविध्य का कार्य क्यों न हो, पर अपूर्ण आनावस्था मात्र पूर्ण शानावस्था के 
प्रतित्रन्थक केयलशानावरण के सिवाय कभी सम्भव ही नहीं । अतएब केबल्ली में 
जब केवलशञानावरण नहीं है तब तजन्य कोई भी मति आदि अपूर्ण ज्ञान केवली 
में हो ही कैसे सकते हैं सचमुच उपाध्यायजी की यह युक्ति शास््रानुदृूल होने पर 
भी उनके पहले किसी ने इस तरह स्पष्ट रुप से मुकाई नहीं है । 

३. [४ ] सघन मेघ्र और सूर्य प्रकाश के साथ केवक्शनावरण और 
चेतनाशक्ति की शाश्रप्रसिद्ध तुलना के हारा उपाध्यायजी ने ज्ञानावरण कर्म के 
स्वरूप के बारे में दो आते खास सूचित की हैं। एक तो यह, कि आवरण कर्म 
एक प्रकार का द्रव्य है; और दूसरी यह, कि वह द्रव्य कितना ही निबिड़--उत्कट 
क्यों न हो, फिर भी वह अति स्वच्छ श्रश्न जैसा होने से अपने आवार्य शान गृश 
को सवंया आदत कर नहीं सकता ! 

कम के स्वरूप के विषय में भारतीय चिन्तकों की दो परम्पराएँ ह१ं। बौद्ध, 
न्याय दर्शन आ्रादि की एक; और साख्य, वेदांत आदि की दूसरी है । बौद्ध दर्शन 


' ऋषरण है 


कलेशायरण,' शेयावरंश आदि अनेक कर्मावरशों को मानता है। पर उसके 
मतानुसार चित्त का यह आवरण मात्र संस्काररूप' फलित होता हे जो कि द्रष्य- 
स्परूप नहीं है । न्याय आदि दर्शनों के अनुसार भी शानावरण--अशान; शॉन- 
गुण का प्रागभाव मात्र होने से अमाव रूप ही फलित होता हे, द्रव्यरूप नहीं । 
जब कि सांख्य, वेदान्त के अनुसार श्रावरण जड़ द्रव्यरूप अवश्य सिद्ध होता 
है| सांख्य के* अ्रमुसार बुद्धिसत्व का आवारक तमोगुण है जो एक यूहम जड़ 
द्रव्यांश मात्र है। वेदान्त के* अनुसार भी आवरण--अ्रशान नाम से बस्तुतः 
एक प्रकार का जड़ द्रव्य ही माना गया है जिसे सांख्य-परिमाषा के अनुसार 
प्रकृति या अन्तःकरण कह सकते हैं। वेदान्त ने मूल-अ्ज्ञान और अषस्या-श्रशान 
रूप से या मूलाविद्या* और तुलाविद्या रूप से अनेकविध आवरणों की कल्पना 
की है जो जड़ द्रव्यरूप ही है। जैन परंपरा तो श्ञानावरण कर्म हो या दूसरे 
कर्म--सब को अत्यन्त स्पष्ट रूप से एक प्रकार का जड़ द्रव्य बतलाती है। पर 
इसके साथ ही वह अजशान--रागद्वेषात्मक परिणाम, जो आत्मगत है और जो 
पौद्गलिक कर्म-द्रव्य का कारण तथा कार्य भी है, उसको भाव कर्म रुप से बौद्ध 
आदि दशनों की तरह संस्कारात्मक मानती हे ' । 

जैनदर्शनप्रसिद्ध ज्ञानावरणीय शब्द के स्थान में नीचे जिखे शब्द दशंना- 
स्तरों में प्रसिद्ध हैं। बौद्धदर्शन में अबिद्या और शेयावरण । सांख्य-योगदर्शन 
में अविथा और प्रकाशावरण । म्याय-बैशेषिक-वेदान्त दर्शन में अश्रविया 
और अजान | 

४ [ १० २. पं० ३ ] आइतत्व और अनाबृतत्व परस्पर विरुद्ध होने से 
किसी एक वस्तु में एक साथ रह नहीं सकते और पूर्वोक्त प्रक्रिया के अनुसार तो 
एक ही चेतना एक समय में केवलशानावरण से आइत भी और अनाबृत भी 
मानी गई है, सो कैसे घट सकेगा ! इसका जवाब उपाध्यायजी ने अ्नेकान्त 
दृष्टि से दिया है । उन्होंने कहा है कि यद्यापि चेतना एक ही है फिर भी पूर्ण और 
अपूर्ण प्रकाशरूप नाना ज्ञान उसके पर्याय हैं जो कि चेतना से कयथश्चित मिन्ना- 

१ देखो, तत्त्वसंग्रह पंजिका, पृ० ८६६ । 

२ स्पाह्मादर०, पृ० ११०१ | 

३ देखो, स्याद्ादर०, प्ृ० ११०३ । 

४ देखो, विवरणअमेयसंग्रह, पृ० २१; तथा न्यायकुमुदचन्द्र, पृ० ८०६ । 

५ वेदान्तपरिमाषा, पृ० ७२ । 

६ गोम्मटसार 


$ मा० ६ | 


हर जैन बम और दर्शन 


भिन्न हैं। केवलडानावरण के द्वारा पूर्ण प्रकाश के आइत होने के समण ही 
उसके द्वारा अपूर्ण प्रकाश अनाइत भी हे। इस तरद दो भिन्‍न पर्याकं में डी 
आबृतत्व और अनाइतत्व है जो कि पर्यायार्थिक दृष्टि से सुघट हे । फिर भी जब 
द्रव्यार्थिक दृष्टि की विवत्ता हो, तब द्रव्य की प्रधानता होने के कारण, पूर्ण और 
अपूर्णशन रूप पर्याय, द्रव्यात्मक चेतना से भिन्‍न नहों। अ्रतएब उस इष्ठि से 
उक्त दो पर्यायगत आइ्वतत्व अनाबुतत्व को एक चेतनागत मानने और कहने में 
कोई विरोध नहीं। उपाध्यायजी ने द्रव्याथिक-पर्यायाथिक दृष्टि का विवेक छूचित 
करके श्आत्मतत्व का जैन दर्शन सम्मत परिणा,मत्व स्वरूप प्रकट किया है जो 
कि केवल नित्यत्व या कृथ्स्थत्ववाद से मिन्‍न है । 


५ [४ ] उपाध्यायजी ने जैन दृष्टि के अनुसार आ्रावतानाइतत्व का सम- 
थंन ही नहीं किया बल्कि इस विषय में वेदान्त मत को एकान्तवादी साने कर 
उसका खर्डन भी किया है | । जैस वेदान्त ब्रह्म की एकान्‍्त कुटस्थ मानता हे 
वैसे ही साख्य-योग मी पुरुष का एकान्त कुटश्य श्रतएत्र निर्लेग, निशिकार और 
निरश मानता है| इसी तरह न्याय आदि दर्शन भी श्रात्मा को एकालल नित्य 
है मानते है। तब ग्रन्थकार ने एकान्तवाद में आइतानाजूतत्वा की अनुपपत्ति 
सिर्फ वेदान्त मत की समालोचना द्वाग हीं क्यों टिखाई ? अर्थात्‌ उन्होंने सॉल्य- 
योग आदि मतों की भी समाल्ोचना क्यों नहीं को ?---यह प्रश्न अवश्य होता 
है | इसका जवाद् यह जान पढ़ता है कि केवल जानावस्ण के द्वारा चेतना की 
आवतानावृतत्व' विपयक प्रस्तुत चर्चा का जितना साम्य / शब्दतः और अ्रथंतः ) 
वेदान्त दर्शन के साथ पाया जाता है उतना साख्य आदंद दर्शनों के साथ नहीं। 
जैन दर्शन शुद्ध चेतनतत्व को मान कर उस में केवलज्ञानावरण की स्थिति 
मानता है ओर उस चेतन को उस केबलज्ञानावरण का विपण भी मानता है। 

- जैनमतानुसार केवलशञानावरण चेतनतत्व में ही गह कर अन्य पदार्थों की तह 
३0% 02206: शद जिससे कि स्व परध्रकाशक चेतना न ते 
सकती है। वेदान्त मत की प्रक्रिया कह 040 0: प्श लत 
चिद्रप बक्ष में म्थित मान कर / माँ वैसी ही है। वह भी अ्रश्ञन को युद 
अशान ब्रह्मनिष्ठ होकर ही हल 27 देह: परप आजाइर हलके हे हे 
आदि रूप से तो प्रकाश नहीं हो पाता नदी 
जैन प्रक्रिया के शुद्ध चेतन ओर व मी चिद्र॒व से प्रकाश होता ही है। 
चिद्रप ब्रह्म श्रोर अशान पदार्थ में ॥ जितनी शनावरण तथा देदान्द प्रक्रिया के 
और आर्थिक साम्य, बैन प्रक्रिया आम क आह ई कक गा 

| के अन्य संशय आदि प्रकिक्ष के झ्त्न नह 


) 
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है। करोंकि सांस्प या अन्य किसी दर्शन की प्रक्रिम में अखन के आरा चेवन 
या झंकिस के आपुानावृत होने कर बेसा स्पष्ट और बिस्वृत विचार नहीं है, 
कैसा बेदान्त प्रक्रिया में है। इसी कारण से उपाध्यायजी ने जैन प्रक्रिवा का 
समधन करने के बाद उसके साथ बहुत अंशों में मिद्रतीजुद्धती वेदान्त प्रकिया 
का खर्डन किया है पर दर्शनान्तरीय प्रक्रिय के खद्डन का प्रयत्न नहीं किया | 

उपाध्यायजी ने वेदान्त मत का नियस करते समय उसके दो पढ्कों का 
पूर्यपक्ष रूपसे उल्लेख किया है। उन्होंने पहला पत्ष विबस्णाचाय का [४ ) 
और दूसरा वाचस्पति मिश्र का [६ ] सूचित किया है। वस्वुतः' वेदान्त दर्शन 
में बे दोनों पक्ष बहुत पहले से प्रचलित हैं। अझ को ही अशन का आभय और 
विषय मानने वाला प्रथम पक्ष, सुरेश्वराचाय की 'नेप्कम्येसिद्धि! और उनके 
शिष्य सवश्ञास्ममुनि के 'संश्लेपशारीरकवात्तिक? में, सवित्तर वर्शित है। जीव 
को झशान का आ्ाश्रय और ब्रह्म को उसका विषय मानने वाला दूसरा पक्ष 
मणडन मिश्र का कहा गया है। ऐसा होते हुए भी उपाध्यायजी ने पहले पक्च को 
विवरणाचार्य--प्रकाशात्म यति का और दूसरे को वाचस्पति मिश्र का यूचित 
किया है; इसका कारण खुद वेदान्त दर्शन की बेसी प्रसिद्धि है। विवरणाचार्य ने 
सुरेश्वर के मत का समथन किया और वाचस्पति मिश्र ने मण्डन मिश्र के मत 
का | हसी से वे दोनों पत्त क्रमशः विवरणाचाय और वाचध्पति मिश्र के प्रत्थान- 
हफ से प्रसिद्ध हुए | उपाध्यायजी ने इसी प्रसिद्धि के अनुसार उल्लेख किया है । 

समालोचना के प्रस्तुत मुद्दे के बारे में उपाध्यायजी का कहना इतना ही है 
कि अगर वेदात दशन ब्रक्ष को सवंधा निरेश और कूय्स्थ स्वप्रकाश मानता हे, 
तब वह उस में श्रज्ञान के द्वारा किसो भी तरह से 'बआ्ावुतानाबूतत्व' घय नहीं 
सकता; जैसा कि जैन दर्शन घटा सकता है। 

६ [७ ] जैन दृष्टि के अ्रनुसार एक ही चेतना में आइतानाइतस्व' की 
उपपत्ति करने के बाद भी उपाध्यायजी के सामने एक विचारणोय प्रभ आगया। 
वह यह कि केबलशानावरण चेतना के पूर्णप्रकाश को आइत करने के साथ ही 
जब अपूण प्रकाश को पेदा करता है, तब वह अपूर्ण प्रकाश, एकमात्र केवलशना- 
परशरूप कारख से जन्य होने के कारण एक ही प्रकार का हो सकता है। क्योंकि 

'कारणवेबिध्य के सिवाय कार्य का वैविष्य सम्मव नहीं । परन्तु जैन शात््र और 
अनुभव तो कहता है कि अपूर्य शात अवश्य तारतस्ययुक्त ही है। पूर्शता में 
एकहफता का होना संगत है पर अपूर्यता में तो एकरपता असंयत है । ऐसी 
१७७एशशणणणशशाााणाााााााभाआा ३5 आइइलल तल लुलल ला नल आम वन तरकलतलल लक लक लक 


१ देखो, छानकिस्दु के दिप्फणु पृ० ४६ प २५ ते । 


३६६ जैन भर्म और दर्शान 


दशा में अपू् शान के तारतम्य का खुलासा क्‍या है सो आप बतलाइए !। इस 
का जबात देते हुए उपाध्यायजी ने असली रहस्य यही बतलाया है कि अपूर्य शान 
केवलशानावरण-जनित होने से सामान्यतया एकरूप ही हैं; फिर मी उसके 
अ्वान्तर तारतम्य का कारण अम्यावरणसंबन्धी क्षयोपशर्मों का वैभिध्य है। 
घनमेघाबत सूर्य का अपूर्श-मन्द प्रकाश भी वस्त्र, कट, भित्ति आदि उपाधिमेद 
से नानारूप देखा ही जाता है। अ्रतएव मतिज्ञानावरण आदि अन्य आवपरणों 
के विविध ज्ञयोपशमों से--विरलता से मन्द प्रकाश का तारतम्य संगत है । जब 
एकरूप मन्द प्रकाश भी उपाधिमेद से चित्र-विचित्र संभव है, तब यह श्रर्थात्‌ ही 
सिद्ध हो जाता है कि उन उपाधियों के हटने पर वह वैविध्य भी खतम हो जाता 
है। जब्र केवलशानावरण ज्ञीण होता है तब बारहवें गुणस्थान के श्रन्त में अन्य 
मति आदि चार आवरण और उनके ज्षयोपशम भी नहीं रहते | इसी से उस 
समय अपूर्ण ज्ञान की तथा तद्‌गत तारतम्य की निश्वत्ति भी हो जाती हे । जैसे 
कि सात मेघपटल तथा वस्त्र आदि उपाधियों के न रहने पर सूर्य का मन्द 
प्रकाश तथा उसका वैविध्य कुछ भी बाकी नहीं रहता, एकमात्र पूर्ण प्रकाश ही 
स्वतः प्रकट होता है; वैसे ही उस समय चेतना भी स्वतः पूणंतया प्रकाशमान 
होती है जो कैवल्यशानावस्था है | 

उपाधि की निदृत्ति से उपाधिकृत अवस्थाश्रों की निश्ृत्ति बतलाते समय 
उपाध्यायजी ने आचाय हरिसद्र के कथन का हवाला देकर आध्यात्मिक पिकास- 
क्रम के स्वरूप पर जानने लायक प्रकाश डाला है | उनके कथन का सार यह 
है कि आत्मा के औपाधिक पर्याय--धर्म भी तीन प्रकार के हैं | जाति गति श्रादि 
पर्याय मात्र कर्मोदयरूप-उपाधिकृत हैं। श्रतएव वे अपने कारणमभूत अ्रषाती कर्मो 
के सर्वथा हट जाने पर ही मुक्ति के समय निमृत्त होते हैं। क्षमा, सन्‍्तीष आदि 
तथा मति ज्ञान आदि ऐसे पर्याय है जो ज्षयोपशमजन्य हैं। तात्विक धर्मसंन्यास 
की प्राप्ति होने पर आठवें आदि गुणस्थानों में जैसे जैसे कर्म के क्योपशम का 
स्थान उसका क्षय प्राप्त करता जाता है वैसे वैसे ज्योपशमरूप उपाधि के न रहते 
से उन पर्यायों में से तज्नन्य वैविष्य भी चला जाता है| जो पयाय कर्मज्यजन्य 
होने से ज्ञायिक श्रयोत्‌ पूर्ण और एकरूप ही हैं उन पयायों का अस्तित्व अगर 
देहव्यापाराटिरूप उपाधिसहित हैं, तो उन पूर्ण पर्यायों का भी अस्तित्व मुक्ति में 
| जज कि देहादि उपाधि नहीं है ) नहों रहता । श्र्थात्‌ उस समय बे पूर्ण पर्वाय 
होते तो हैं, पर सोपाधिक नहीं; जैमे कि सदेह छायिकचारित्र मी मुक्ति में नहीं 
साना जाता । उपाध्यायजी ने उक्त चर्चा से यह बतलाया है कि आत्मएर्याय 
वेभाविक--उदयजन्य हो या स्वाभाविक पर अगर वे सोपाधिक हैं तो अपनी- 


दाशंनिक परिमाषाओं की तुलना १६७ 


झंप्रनी उपाधि हटने पर वे नहीं रहते । मुक्त दशा में सभी पर्याय सब प्रकार की 
बाह्य उपाधि से मुक्त ही माने जाते हैं। 


दाशेनिक परिमाषाओं की तुलना 


उपाध्यायजी ने जैनप्रक्रिया-झनुसारी जो भाव जैन परिभाषा में बतझायां 
है वही भाव परिमाषामेद से इतर भारतीय दर्शनों में मी यथावत्‌ देखा जाता है । 
समी दशन आ्राध्यात्मिक बिकासक्रम बतलाते हुए, संक्षेप में उत्कट मुमुज्ा, जीव- 
नमुब्ित और विदेहमुक्ति इन तोन अ्रवस्थाओं को समान रूप से मानते हैं, और 
बे जोवन्मुक्त स्थिति में, जब कि क्‍्लेश और मोह का स्वया अमाव रहता है तथा 
पूर्ण शान पाया जाता है; विपाकारम्मी आयुष आदि कर्म की उपाधि से देह- 
धारण श्र जीवन का अस्तित्व मानते हैं; तथा जब बिदेह मुक्ति प्राप्त होती है 
तब उक्त आयुष आदि कर्म की उपाधि सबंथा न रहने से तजन्य देहधारण बआ्ादि 
कार्य का अभाव मानते हैं। उक्त तीन अ्रवस्थाओं को स्पष्ट रूप से जताने बाली 
दाशंनिक परिभाषाओं की तुलना इस प्रकार ह--- 


१ उत्कट मुमुज्ञा २ जीबम्मुक्ति ३ बिदेहमुक्ति 
२ जैन तात्विक धर्मसेन्यास, सयोगि-अयोगि- मुक्ति, सिदत्व | 
क्षपक भेणी | गुणस्थान; सवशत्व, 
। 
२ सांख्य-याोग परबैराग्य, प्रसंघ्यान, असंप्रशात, धर्ममेष । स्वरूपप्रतिष्ठचिति, 
संप्रशात । कैबल्य | 
३ बोद् क्लेशावरणहानि,. श यायावरणहानि, निर्वाण, निराभव- 
नैरास्म्यदर्शन । सवक्षत्व, अषत्त्त । चित्तसंतति । 


५ स्याय-वैशेषिक युक्तयोगी वियुक्तयोगी झपवर्ग 
४ वेदान्त निर्विकल्पक समाधि अ्श्नसाज्ञाल्कार, स्वरूपलाभ, 
ब्रझ्ञनिश्नत्व । मुक्ति 


दाशंनिक इतिहास से जान पड़ता है कि हर एक दर्शन की अपनी-अपनी 
उक्त परिभाषा बहुत पुरानी है। अ्तए्ब उनसे बोघित होने बाला विचारस्रोत 
तो और भी पुराना समझना चाहिए । 

[८] उपाध्यायजी ने शान सामात्य की चर्चा का उपसंहार करते हुए 
शाननिरूपण में बारआर आने वाले छ्योपशम शब्द का भाव ब्तलाया है। 
एक मात्र जैन साहित्य में पाये जाने वाले क्योपशम शब्द का विवरण उन्होंने 
आंत मत के रहस्यशाताओं की प्रकिया के झनुसार उसी की परिभाषा में किया 


ड्ह्ंघ जैन पर्म और दशन . 


है। उन्‍होंने श्रति विस्तृत और अति विशद्‌ वर्णन के द्वारा जो रहस्य पंकट किंयों 
है वह दिगम्बर-श्वेताम्बर दोनों परंपराओं को एक-सा सम्मत हैं। "पूज्यपाद जे 
अपनी लाक्षणिक शैली में छ्योपशम का स्वरूप अति संत्ेप में स्पष्ट ही किया है । 
राजवार्तिककार ने उस पर कुछ और विशेष प्रकाश डाला हे ! परन्तु इस विषय 
पर जितना और जैसा विस्तृत तथा विशद्‌ वर्णन श्रेताम्बरीय अन्धों में खासकर 
मलत्यगिरीय टीकाशओ्रं में पाया जाता है उतना और मैसा विस्तृत व विशद वर्शन 
इमने अभी तक किसी भी दिगम्बरीय प्राचीन-अर्वाचीन अन्य में नहीं देखा । जो 
कुछ हो पर श्वेताम्बर-दिगम्बर दोनों परंपराओं का प्रस्तुत विषय में बिचार और 
परिभाषा का ऐक्य सूचित करता है कि क्षयोपशमपिषयक प्रक्रिया अन्य कई 
प्रक्रियाओं की तरह बहुत पुरानी है और उसको गैन तत्वशों ने ही इस रूप में 
इतना अधिक विकसित किया है! 
क्षयोपशाम की प्रक्रिया का मुख्य वक्तव्य इतना ही है कि अध्यवसाय की वियि- 
घता ही कर्मगत विविधता का कारण है। जैसी-मैसी रागढ पारदिक को तीजता या 
मन्दता वैसा-बैसा ही कर्म की विपाकृअनक शक्ति का-रस का तोजत्व या मन्दत्व । 
कर्म की शुभाशुभता के तारतम्य का आ्राधार एक मात्र अध्यवसाथ की शुद्धि तथा 
अशुद्धि का तारतम्थ ही है । जब अव्यत्रसाय में संस्लेश की मात्रा तीव्र हो तब 
तब्जन्य अशुभ कर्म में अशुभता तीब होती है और तज्जन्य शुभ कर्म में शुभता 
मन्द होती है । इसके विपरीत जब अध्यवसाय में विशुद्धि की मात्रा बढ़ने के 
कारण संक्लेश की मात्रा मन्द हो जाती है तब तज्जन्य शुभ कर्म में शुभता की 
मात्रा तो तीव्र होती हे और तज्जन्य अशुभ कर्म में अशुभता मन्‍्द हो जाती है । 
अध्यवसाय का ऐसा मी बल है जिससे कि कुछ तीवतमविपाकी कर्माश का तो 
उदय के द्वारा ही निमू ल नाश हो जाता है और कुछ वेसे ही कर्माश विधमान 
होते हुए भी श्रकिड्चित्कर बन जातें है, तथा मन्दविपाकी कर्माश डी अ्रनुभव में 
आते है। यही स्थिति क्षयोपशम की है । 
ऊपर कर्मशक्ति और उसके कारण के सबन्ध में जो जैन सिद्धान्त बतलाया 
है वह शब्दान्तर से और रूपान्तर से ( संक्षप में ही सही ) सभी पुनर्जन्मवादी 
दशनान्तरों में पाया जाता है | न्याय-वेंशेषिक, साॉंख्य और ओ्रोद्ध दर्शनों में यह 
स्पष्ट बतलाया है कि जैसी राग-द्ेष-मोहरूप कारण की तीजता-मन्दता वैसी पर्माधर्म 
या कर्म सस्कारों की तीज़ता-मंदता | वदात दर्शन भी बैन सम्मत कर्म की तीव-मंद 
शक्ति की तरह अज्ञान गत नानाविध तोज्-मंद शक्तियों का बर्सन करता है, जो 
_कत्वज्ञान की उलपत्ति के पहले से लेकर तत्वज्ञान की उत्पति के बाद सी यम्रा- 
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१. देखों, शाननिदु रिप्पण ४० ६२, ५० से 





कयोपशंम रेट 


संभव काम करती रहती हैं। इतरसब दर्शनों की अपेह्ञा उक्त विषय में बैन 
इ्शन के साथ योग दर्शन का अधिक साम्य है। योग दर्शन में क्लेशों की जो 
प्रसुत, वन, विष्छिन्न ओर उदार--ये चार अवस्थाएँ बतत्ाई हैं बे बैन परि- 
भाषा के अनुसार कर्म की सत्तागत, क्षायोपशमिक और ओऔदयिक श्रवस्थाएँ हैं। 
अतएव खुद उपाध्यायजो ने पातछलयोगसूत्रों के ऊपर की अपनी सक्षित इत्ति 
में पतक्षलि और उसके भाष्यकार की कर्म विषयक विचारसरणी तथा परिभाषाओं 
के साथ जैन प्रक्रिया की तुलना की है, जो विशेष रूप से श्ातब्य है |--देखीं, 
योगदर्शन, यशो० २.४ । 


यह सब्र होते हुए भी कर्म विषयक जैनेतर वर्णन और जैन वर्णन में खास 
ब्रतर भी नजर आता है | पहला तो यह कि जितना विस्तृत, जितना विशद और 
जितना प्रथक्करणवाला वर्णन जैन ग्रथा में है उतना विस्तृत, विशद और पृ थ- 
क्करण युक्त कर्म वर्णन किसी अन्य जेनेतर साहित्य में नहीं है । दूसरा अतर यह 
है कि जैन चितका ने अ्रमूर्त अध्यवसायां या परिणाकों की तीड्रता-मदता तथा 
शुद्धि अशुद्धि के दुरूह तारतम्य को पौद्गलिक"---मूत्ते करम॑ रचनाओं के द्वारा 
व्यक्त करने का एवं समझाने का जो प्रयत्न किया है वह किसी अन्य चितक ने 
नहा किया हैं। यही सब्त्र है कि जैन वाछाय में कर्म विषयक एक स्वतश्न साहित्य 
राशि ही चिर्काल से विकसित है । 





१ न्यायसूत के व्याख्याकार्रा ने अ्रदष्ट के स्वरूप के संगनन्ध में पूर्व पक्ष रूप 
से एक मत का निर्देश किया है। जिसमें उन्होंने कहा है कि कोई अदृष्ट को 
परमाजुगुण मानने वाले भी हैं--न्यायमाष्य ३. २ ६६। वाचस्पति मिश्र ने 
उस मत को स्पष्टरूपेण जैनमत ( तात्ययं० पृ५ ५८४ ) कहा है। जमन्त ने 
( न्यायम० प्रमाश० पृ० २५४ ) भी पौद्गलिक अदृष्टवादी रूप से जैन मत 
को ही बतलाया है और फिर उन समी व्याख्याकारों ने उस मत की समालोचना 
की है। जान पड़ता है कि न्याथसूत्र के किसी व्याख्याता ने अ्रद्ष्टविषयर जैम 
मत को ठोक ठीक नहीं समझता है। जेन दर्शन मुख्य रूप से अदृष्ट को आत्म- 
परिणाम हो मानता है। उसने पुद्गलों को जो कर्म-अद्ष्ट कहा है बह उपचार 
है। जैन शाह्नों में श्रालवजन्य या आसवजनक रूप से पौद्गलिंफ कर्म का जो 
विस्तृत बिचार है और कर्म के साथ पुदूशल शब्द का जो बार-बार प्रयोग देखा 
जात है उसी से वात्त्यायन आदि सभी ध्याख्याकार आऑल्ति या ऋपूरे शानप्श 
खणडन से प्रदूता हुए जान पहते हैं । 


४७४ बैन धर्म और दर्शन 
२ मति-अत ज्ञान की चर्चा 


शान की सामान्य रूप से विचारणा करने फे बाद प्रन्थकार' ने उसकी 
विशेष बिचारणा करने की दृष्टि से उस के पाँच भेदों में से प्रथम मति और भव 
का निरूपण किया है । यद्यपि वर्णनक्रम की दृष्टि से सति झन का पृश॑रूषेश 
निरूपण करने के बाद ही भरत का निरूपण प्राप्र है, फिर भी मति और अत 
का स्वरूप एक दूसरे से इतना विबिक्त नहीं हे कि एक के निरूपण के समय 
दूसरे के निरूपण को याला जा सके इसी से दोनों की च्चा साथ साथ फर दी 
गई है [ 7० १६ पं० ६ ]। इस चर्चा के आधार से तथा उस भाग पर 
संग्रहीत श्रनेक टिप्पणों के आधार से जिन खास खास मुद्दों पर यहाँ विचार 
करना है, वे मुद्दे ये हैं-- ४ 

(१ ) मति और श्रुत की भेदरेल्ला का प्रयत्न ! 

(२) श्रुतनिधित और अश्रुतनिश्चित मति का प्रश्न | 

(१३ ) चत॒विध वाक्यार्थ ज्ञान का इतिहास । 

(४ ) श्रहिंसा के स्वरूप का विचार तथा विकास | 

(५ ) पटस्थानपतितत्व और पूर्धगत गाया । 

(६ ) मति ज्ञान के विशेष निरूपण में नवा ऊद्यापोह | 


(१) मति और श्रत की भेदरेखा का प्रयत्न 


जैन कर्मशा््र के प्रारम्भिक समय से ही ज्ञानावरण कर्म के पाँच भेदों में 
मतिशञानावरण और श्रृतज्ञानावरण ये दोनों उत्तर प्रकृतियाँ बिलकुल जुदी मानी 
गई हैं। अतएव यह भी सिद्ध है कि उन प्रकृतियों के आवार्य रुपसे माने गए 
मति और भुत शान भी स्वरूप में एक दूसरे से मिन्न ही शास्त्रकारों को हट हैं। 
मति और श्रुत के पारस्परिक भेद के विषय में ते पुराकाल से ही कोई मतमेद 
न था और आज भी उस में कोई मतमेद देखा नहीं जाता; पर इन दोनों का 
लरूप इतना अधिक संमिश्रित है या एक दूसरे के इतना अधिक निकट है कि 
उन दोनों के बीच मेदक रेखा स्थिर करना बहुत कटिन कार्य है; और कभी-कभी 
तो वह छार्य अ्सभव सा बन जाता है। मति और श्रुत के बीच भेद है या नहीं, 
अगर है तो उसकी सीमा किस तरह निर्धारित करना; इस बारे में विचार करने 
वाले तीन प्रयक्ष जैन वाइमय में देखे जाते हैं। पहला प्रथल आगमानुसारी है, 
दूसरा आगममूलक तार्किक हे, और तीसय शुद्ध तारिक है । 

[ ६ ] पहले प्रयत्न के अनुसार मति ज्ञान वह कहलाता है जो इख्धिय- 
मनोजत्य है तया अवग्रह श्राटि चार विमाणों में विभक्त है। और भुत शान बह 


५६ मति और भ्रुत का भेद ० रे 


कहलाता है जो अंगप्रविष्ट एवं खंगवाह रूप से जैन परंपरा भें ब्ोकोत्तर शास्त्र के 
नाम से प्रसिद है, तथा जो बैनेतर वाइमसय क्लौकिक शास्वरूप से कहा गया 
है। इस प्रयत्त में मति और शत की भेदरेखा सुत्पष्ट है, क्योंकि इसमें भुुतपद्‌ 
दैन परंपरा के प्राचीन एवं पवित्र माने जानेवाले शास्त्र मात्र से प्रधानतयां 
संबन्ध रखता है, जैसा कि उस का सहोदर भुति पद वैदिक परंपरा के प्राचीन 
एवं पवित्र माने जाने वाले शास्त्रों से मुख्यतया संबन्ध रखता है । यह प्रयत्न 
आगममिफ इसलिए, हे कि उसमें मुख्यतया आगमसपर्रपस का ही अनुसरण है। 
“्रमुयोगद्वार' तथा 'तत््वाथाधिगम सूत्र' में पाया जानेवाल्ा भुत का 
वर्णन इसी प्रयत्न का फल है, जो बहुत पुराना जान पढ़ता है। ( देखो, 
अनुयोगद्वार सूज सू० ३ से और तत्त्वार्थ० १, २० )। 

(१५, २६ से ] दूसरे अ्रयत्न में मति और भ्रुत की भेदरेखा तो मान 
ही ली गई है, पर उस में जो कठिनाई देखी जाती दे वह है मेदक रेखा का 
स्थान निश्चित करने की | पहले की अ्रपेद्धा दुसर प्रयत्न विशेष व्यापक है; क्‍योंकि 
पहले प्रयत्न के अनुसार थ्रुत शान जन्र शब्द से ही सबन्ध रखता है तब दूसरे 
प्रयत्न में शब्दातीत शानविशेष को भी अत मान लिया गया है। दूसरे प्रयत्न 
के सामने जब प्रश्न हुआ कि मति शान मे भी कोई अंश सशब्द और कोई 
अ्श अशब्द हे, तत्र सशब्द और शब्दातीत माने जानेवाले भ्रुत शान से 
उसका भेद कैसे समकना ! इसका जबाब दूसरे प्रयत्न ने अधिक गहराई में 
जाकर यह दिया कि अप्त्ञ में सतिल्लन्बि और भरुतल्ञन्धि तथा मत्युपयोग और 
भरुतोपयोग परस्पर बिलकुल प्रथक्‌ हैं, भले ही वे दोनों शान सशब्द तथा अशब्द 
रूप से एक समान हों । दूसरे प्रयत्न के अनुसार दोनों शानों का पारस्परिक भेद 
लब्धि और प्रयोग के मेद की मान्यता पर ही अवल्म्बित है; जो कि जैन तत्तशान 
में चिरप्रचलित रही है । अद्वर भुत ओर श्रनक्षर भ्रुत रूप से जो भ्रुत के मेद्‌ 
जैन वाइमय में हैं - बह हस दूसरे प्रयत्त का परिणाम है। 'अवश्यकनियुक्ति 
( ग० १६ ) और “नन्दीसूज' ( सू० ३७ ) में जो “अक्खर सन्नी सम्म' आदि 
चौदह भुतमेद सर्व प्रथम देखे जाते है और जो किसी प्राचीन दिगम्बयेय अन्थ में 
हमारे देखने में नहीं आए, उनमें अढर और अनझ्वर भ्रुत ये दो सेंद स्व प्रथम 
ही आते हैं। बाकी के बारह भेद उन्हीं दो भेदों के झ्राघार पर अपेक्षाविशेष से 
गिनाये हुए हैं। यहाँ तक कि प्रथम प्रयत्न के फल स्वरूप माना जानेबाला 

गप्रविष्ठ और अंगवाह्म भुव मी दूसरे प्रवत्म के फलस्वरूप मुख्य झऋछर और 
' अनछर भुत में समा जाता है। यथपरि अछरभुत आदि चौदद प्रकार के क्ुत का 
निर्देश आवश्यकनियुंक्ति' तथा “नन्दी' के पू्यकत्तों प्रन्यों में देखा नहीं जाता, 


०३ कैन धर्म और दर्शन 


फिर भी उन चौदह भेदों के आधारभूत अक्तरानक्षर भुत की कल्पना तो प्राचीन 
हो जान पढ़ती है। क्योंकि 'विशेषावश्यकभांप्य! ( गा० ११७ ) में पूंबेंगत- 
रूप से जो गाथा ली गई हे उस में अक्तर का निर्देश स्पष्ट है। इसी तरइ 
दिगम्बर-शवेताम्बर दोनों परंपरा के कर्म-साहित्य मे' समान रूप से वर्णित भ्रृत के 
बीस प्रकारों मे' मी अक्षर भ्रुत का निर्देश है! अ्रश्र और अनक्षर भ्रुत का 
विस्तृत वर्णन तथा दोनों का भेदप्रदशन “नियुक्ति' के आधार पर श्री जिनभद्ग- 
गणि क्षमाअ्मण ने किया है'। भट्ट अकलंक ने भी श्रद्वरानक्षर भ्त का उल्लेख 
एवं निवंचन 'राजवार्तिक * में किया है--जो कि 'सबं्थिसिद्धि? में नहीं पाया 
जाता | जिनभद्र तथा अकलंक दोनों ने अक्तरानक्षर श्रुत का व्याख्यान तो किया 
है, पर दोनों का व्याख्यान एकरूप नहीं है । जो कुछ हो पर इतना तो निश्चित ही 
है कि मति और श्रत ज्ञान की मेदरेखा स्थिर करनेवाले दूसरे प्रयत्न के बिचार में 
अक्षरानत्र भ्रुत रूप से सम्पूर्ण मूक-बाचाल शान का प्रधान स्थान रहा है---जब 
कि उस भेद रेखा को स्थिर करने वाले प्रथम प्रयत्न के विचार में केपल शास्त- 
ज्ञान ही श्ुतरूप से रहा है। दूसरे प्रथत्न को आगमानुसारी तार्किक इसलिए 
कहा है कि उसमे आगमिक परपरासम्मत मति और श्रुत के भंद को तो मान ही 
लिया है; पर उस भेद के समर्थन में तथा उसकी रेव्वा ऑँकने के प्रयत्न में, 
क्या दिगम्बर क्‍या श्वेताम्बर सभी ने बहुत कुछ तक पर दोह लगाई है। 

[५० | तीसरा प्रयत्न शुद्ध ताकिक है जो सिफ मिद्धसेन दिवाकर का ही 
जान पड़ता है। उन्होंने मति और श्रुत के भेद को ही मान्य नहीं रखा७ । 
अतएव उन्होंने भेदरेखा स्थिर करने का प्रयत्न भी नहीं किया । दिवाकर का यह 
प्रयत्न आगमनिरपेक्ष तकविलम्बी है | ऐसा कोई शुद्ध तार्किक प्रयत्न, दिगम्बर 
वा मय में देखा नहीं जाता । मांत और श्रुत का अमेद दशनिेवाला यह प्रयत्न 
सिद्धसेन दिवाकर की खास विशेषता सूचित करता है । बहू विशेषता यह कि' 
उनकी दृष्टि विशेषतया अभेदगापिनी रही, जो कि उस युग में प्रधानतया प्रति- 
प्ठित अद्वेत भावना का फल जान पड़ता है। क्योंकि उन्होंने न केबल मति 
और श्रुत मे ही आगमसिद्ध भेदरेखा के विरुद्ध त् किया, बल्कि “अवधि और 
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सति और अत का मेद इ०्रे 


मनत्पौव में तथा "केवलशान और केवलदर्शन में माने जानेवाले आग्रम- 
सिद भेद को मी तक के बल पर अमान्य किया है । 


उपाध्यायजी ने मति और भुत की चर्चा करते हुए उनके मेंद, मेद की 
सीमा और अ्मेद के बारे में, अपने समय तक के जैन वाब्मय में जो कुछ 
चिंतन वाया जाता था उस सब का, अपनी विशिष्ट शैली से उपयोग करके, 
उपयुक्त तीनों प्रयत्नों का समर्थन चूक्ष्मतापूवंक किया है। उपष्यायजी की सम 
दृष्टि प्रत्येक प्रथत्त के आधारभूत दृष्टिबिन्दु तक पहुँच जाती है। इसलिए वे 
परस्पर विरोधी दिखाई देने वाले पक्षमेदों का भो समर्थन कर पाते हैं। जैन 
विद्वानों में उपाध्यायजी ही एक ऐसे हुए. जिन्होंने मति और श्रुत की श्रागमसिद्ध 
मेदरेखाओं को टीक-ठीक बतल्ाते हुए. भी सिद्धसेन के अमेदगामी पक्ष को “नव्य! 


शब्द के [५० ] द्वारा श्लेष से नब्रीन और स्त॒त्य सूचित करते हुए, सूद्ठम 
और दृदयज्ञम तार्किक शैली से समर्थन किया | 


मति और श्रुत को भेंदरेखा स्थिर करनेवाले तथा उसे मियने वाले ऐसे 
तीन प्रयत्नों का जो ऊपर वर्णन किया है, उसकी दर्शनान्तरीय शानमीमांसा के 
साथ जब्न हम तुलना करते हैं, तब भारतीय तत्वशों के चिन्तन का विकासक्रम 
तथा उसका एक दुसरे पर पड़ा हुआ असर स्पष्ट ध्यान में आता है। प्राचीन- 
तम समय से भारतीय दार्शनिक परंपराएँ आगम को स्वतन्त्र रूप से अख़॒ग ही 
प्रमाण मानती रहीं। सबसे पहले शायद तथागत बुद्ध ने ही आगम के स्वतन्ज 
प्रामाण्य पर आपत्ति उठाकर स्पष्ट रूप से यह घोषित किया कि-सुम लोग मेरे 
बचन को भी अनुभव ओर तक से जाँच कर ही मानो । उत्यक्ञानुभाव और 
तक पर बुद्ध के द्वारा इतना अधिक भार दिए जाने के फल्लस्वरूप आगम के 
स्वृतन्त्र प्रामाण्य विरुद्ध एक दूसरी भी विचारधारा प्रस्फुटित हुईं। आगम को 
त्वतन्त्र और अतिरिक्त प्रमाण माननेवाज्ञी विचारधारा प्राचीनतम थी जो 
मीमांसा, न्याय और सांख्यव्योग दर्शन में आज भी अछुश्ण हे, आगम को 
अतिरिक्त प्रमाण न मानने की प्रेरणा करने वाली दूसरी विचारधारा यद्यपि अपेक्षा 
कृत पीछे की है, फिर भी उसका स्वीकार केवल बोद्ध सम्प्रदाय तक ही सीमित न 
रहा । उसका असर आमे जाकर वैशेषिक दर्शन के व्याख्याकारों पर भी पड़ा 
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१ देखो, सन्मति प्िवीय्फाणड, तथा-शानबिम्तु पृ० शे३े । 


२ तापास्छेदाज्य निकषात्सुव्शमिव परिडतेः । परीक्ष्य मिश्ेयो आह मंहचो 
न हु गौरवात्‌ ॥” --सत्व्स० का० शेईप्म८ । 


०७ जैन धर्म और दशन 


जिससे उन्होंने आागम-भुतिप्रमाण का समावेश बौद्धों की तरह श्रनुमान" 
में ही किया । इस तरह शआआगम को अतिरिक्त प्रमाण न मानने के विषय में बौद्ध 
ओर वैशेषिक दोनों दर्शन मूल में परस्पर विरुद्ध होते हुए भी अषिरुद्ध सहोदर 
बन गए । 

जैन परंपरा की शानमीमांसा में उक्त दोनों विचारधाराएँ मौजूद हैं । मति 
और भ्रुत की मिन्‍नता माननेवाले तथा उसकी रेखा स्थिर करनेवाले ऊपर 
बणन किये गए. आगमिक तथा आगमानुसारी तार्किक-इन दोनों प्रयत्नों के मूल 
में वे ही संस्कार हैं जो आगम को स्तत्र एवं अतिरिक्त प्रमाण माननेवाली 
प्राचीनतम विचारधारा के पोषक रहे हैं| श्रृ्‌त को मति से अलग न मानकर 
उसे उसी का एक प्रकार मात्र स्थापित करनेवाज्ा दिवाकरभ्री का* तीसरा प्रयत्न 
श्रागम को अतिरिक्त प्रमाण न माननेवाली दूसरो विचारधारा के असर से अक्वुता 
नहीं है | इस तरह हम देख सकते है कि अपनी सहोदर अन्य दार्शनिक परे- 
पराओ के बीच में ही जीवनधारण करनेवाली तथा पलने-फूलनेवाली जैन 
परपरा ने किस तरह उक्त दोनो विचारधाराश्रों का अपने मे' कालक्रम से समा 
कर लिया | 

(३) श्रुतनिश्रित ओर अश्रतनिश्चित मति 

[१६ | मति ज्ञान की चर्चा के प्रसज्ञ मे श्रुतिनिश्रित और अ्रश्नुतनिश्नित 
मेंद का प्रश्न भी विचारणीय है? | श्रुतनिश्रित मति शञन वह है जिसमे' 
भुतजञानजन्थ वासना के |उद्वोध से हु त्राती है | ग्रभुतद री 
तो भ्रुतश्ञानजन्य वासना के प्रत्रोध के सिवाय ही उत्पन्न होता 
विषय में भ्रुतनिश्रित मति श्ञान होता है वह विषय पहले के 








१ देखो, प्रशस्तपादमाष्य प्रृ० ५७६, व्योमवतती पृ० ५७५; कंदकी प्रृ० २१३१ ॥ 

३ यद्यपि दिवाकरश्री ने अपनी अत्तीसी (निश्रय० १६) # ति और अत 
के अभेद को स्थापित किया है फिर भी उन्होंने चिर प्रचलित मति-भ्रत के भेद 
की सवथा अ्रवगणना नहीं की है। उन्होंने न्यायावतार में श्रागम प्रमाण को 
खतन्त्र रुप से निर्दिष्ट किया है | जान पड़ता है इस जगह दिवाकरश्री ने प्रायीन 
प्रा का अनुसरण किया और उक्त बत्तीसी में अपना खतन्त्र मत व्यक्त 
किया । इस तरह दिवाकरशी के प्रंथों मे' आगम प्रमाण को स्वतंत्र हक 
मानने और न माननेवाली दोनों दर्शनान्तरीय विचारधाराएँ देखी जाती हैं हक 
का ल्वीकार शानबिन्दु मे' उपाध्यायजी ने भी किया है। 

३ देखो, शानबिन्दु टिप्पण पृ० ७० | 






भ्रतनिभित और डाध्ुतनिनित मति ४०४, 


होता है, जब कि छाभ्नतनिर्शित मति शन का विषय पहले अनुपलब्ध होता है । 
प्रश्न यह है कि 'शानबिन्दु' में उपध्यायजी ने मतिशन रूप से जिन अतनिश्चित ओर 
अभ्तनिश्चित दो भेदों का उपयुक्त स्पष्टोकरण किया है उनका प्रेतिहासिक स्थान 
क्या है! इसका खुलासा यह जान पड़ता है कि उक्त दोनों मंद उतने प्राचीन 
नहीं जितने प्राचीन मति शान के श्रवग्रद आदि अन्य मेद हैं | क्योंकि मति झन 
के अवग्रह आदि तथा बहु, बहुविध आदि सभी प्रकार श्रेताम्बर-दिगम्बर वाडसव 
मे” समान रूप से वर्णित हैं, तब अ्रतनिश्चित और अभ्रतनिश्चित का वर्णन एक 
मात्र श्वेताम्बरीय ग्रंथों मे' है। श्वेताम्बर साहित्य मे. भी इन मेदों का वन 
संवप्रथम' 'नन्दीसूत्र'* में ही देखा जाता है। “अनुयोगद्वारः मे तथा 
'नियुक्ति” तक में भ्रतनिश्चित और अभ्रुतनिश्चित के उल्लेख का न होना यह 
सूचित करता है कि यह मेंद संभवतः “नन्दी' की रचना के समय से विशेष 
आचीन नहीं । हो सकता है कि वह सूक खुद नन्‍्दीकार की ही हो । 
यहाँ पर वाचक उमास्वाति के समय के विषय में विचार करनेवालों के लिए 

आन में लेने योग्य एक वस्तु है। वह यह कि वाचक भी ने जब मतिशान के 
अन्य सब्न प्रकार वर्णित किये हैं? तब उन्होंने श्रुवनिश्रित और अभतनिश्चित का 
अपने भाष्य तक में उल्लेग्ब नहीं किया | स्वय वाचक भी, जैसा कि आचार्य देस- 
चन्द्र कहते है, यथार्थ में उत्कृष्ट संग्राहक* हैं। अ्रगर उनके सामने मौजूदा 
नन्‍्दीसूत्र' होता तो वे श्रतनिश्चित और अ्रभ्नुतनिभित का कहीं न कहीं संग्रह करने 
म्रमाथ «, ही चकके। अ्रभ्रुतनिश्चित के श्रौत्तत्ति की वेनयिकी आदि जिन चार 
प्रामाण्य पर आप --. ---- 
तन को भी अद्भश्नुतनिश्चितरूप से मानी जानेवाली औत्यत्तिकी झ्रादि चार 
जुद्धियाँ को के अनिर्देश भगवती (१२ ५) में और आवश्यक नियुक्ति (गा० 
£३२८) मे , जो कि अवश्य नंदी के पूववर्तो हैं। फिर भी यहाँ उन्हें अ्रभ्रत 
निश्चित शब्' ने निर्दिष्ट नहीं किया है ओर न भगवती आदि मे अन्‍्यत्र कहीं 
भुतनिश्चित शब्द से अबग्रह आदि मतिशान का वर्णन हैं। झतएव यह कल्पना 
शोती है कि अवग्रहादि रूप से प्रसिद्ध मति शान तथा औत्सत्तिकी आदि रूप से 
प्रसिद बु दयों की कमशः अतनिश्चित ओर अश्रतनिश्चित रूप से मतिशन की 
विभागव्यवस्था नन्दि-कार ने ही शायद की हो । 


२ देखो, नन्‍्दीदूतर, यू० २६, तथा श्ञनबिन्दु टिप्पण पृ० ७०। 
३ देखो, तत््वाथ १.१३-१६ । 
४ देखो, सिददेम २.२ ३६ । 











४० कैन भर्म और दर्शन 


बुद्धियों का तथा उनके मनोरंजक इशन्तो का वर्शन' पहले से पाया जाता है, 
उनको अपने ग्रन्थ में कहीं न कहीं संगहीत करने के लोभ का उमास्थवाति शायद 
ही संवरण करते | एक तरफ से, वाचकश्री ने कहीं भी अक्षर-अ्नज्ञर आदि निर्यु- 
क्षिनिर्दिष्ट भ्रुतभेदों का संग्रह नही किया है, और दूसरी तरफ से, कहीं भी नन्‍दी- 
बर्यित भ्रुतनिश्चित और अश्नुतनिश्रित मतिभेद का संग्रह नहीं किया है । जब कि 
उत्तरबर्ती विशेषावश्यकमाष्य में दोनो प्रकार का सग्रह तथा बर्णन देखा जाता 
है । यह वस्तुस्थिति सुचित करती है कि शायद वाचक उमास्वाति का समय, 
नियुक्ति के उस भाग की रचना के समय से तथा नन्‍्दो की रचना के समय से 
कुछ न कुछ पूववर्त्ती हो। अ्रस्तु, जो कुछ हो पर उपाध्यायजी ने तो ज्ञानबिन्दु में 
भ्रुत से मति का पार्थक्य बतल्लाते समय ननन्‍्दी में वर्शित तथा विशेषावश्यक- 
भाध्य में व्याख्यात श्रुतनिश्रित और अश्वुतनिश्चित दोनों भेदों की तात्विक समीक्षा 
कर दी है । 


(३ ) चतुर्विध वाक्याथे ज्ञान का इतिहास 


[ २०-२६ ] उपाध्यायजी ने एक दोष श्रुतोपयोग कैसे मानना यह दिखाने 
के लिए चार प्रकार के वाक्‍्यार्थ ज्ञान की मनोंरजक और वोधप्रद चर्चा? की है 
और उसे विशेष रूप से जानने के लिए आचार्य इरिमद्र कृत उपदेशपद! 
आदि का हवाला भी दिया है । यहाँ प्रश्न यह है कि ये चार प्रकार 
के वाक्यार्थ कया हैं और उनका विचार कितना पुराना है और वह 
किस प्रकार से जैन वाइमय में प्रचलित रहा है तथा विकास प्राप्त 
करता आया हे | इसका जवाब हमे श्राचीन और प्राचीनतर वाइमय देखने 
से मिल जाता है | 

जैन परपरा मे अनुगम शब्द प्रसिद्ध है जिसका श्रर्थ है व्याख्यानविधि। 
अनुगम के छंद प्रकार आायंरत्षित सूरि ने अनुयोगद्वार सूत्र ( सूत्र० १४५ ) में 
बतलाए हैं। जिनमें से दो अनुगम सूत्रस्पशा और चार श्रर्थस्पशी हैं। अनुगम 
शब्द का नियुक्ति शब्द के साय सूत्रम्पशिकनियुक्त्यनुगम रूप से उल्लेख अनुयोग- 
द्वार सूत्र से प्राचीन है इसलिए, इस बात में तो कोई सदेह रहता ही नहीं कि यह 
अनुगमपद्धति या व्याख्यान शैली जैन वाइमग्र में अनुयोगद्वार सत्र से पुरानी 

_और नियुक्ति के प्राचीनतम स्तर का ही भाग है जो समवतः भ्रुतकेवली भद्र- 


१ इशन्तों के लिए. देखो नन्‍्दी सूत्र की मलयगिरि की टीका, पृ० १४४ से । 
२ देखो, विशेषा० गा० १६६ से, तथा गा० ४४४ से । 
३ देखो, शानबिन्दु टिप्पण पृ० ७३ से । 





चतुर्विष वॉक्याश्र ड्०छ 


वाइकर्डक सामी जानेयाज्ी निर्युक्ति का ही भाव होना चाहिए.। निमयु करत में 
झामुगण शब्द से जो ज्याज्यानविधि का समावेश दुआ है वह व्याख्यानविधि भी 
कसतृतः बहुत पुराने समय की एक शास्त्रीय प्रकिया रही है | हम जब आर्य पर- 
परा के उपत्तब्ध विविध बाइुभय तथा उनकी पाठशैली को देखते हैँ तन इस 
झनुग़म की प्राचीनता और भी ध्यान में ञ्रा जाती है। आय परंपरा की प्रक 
शाला जरथोस्थियन को देखते हैं तब उसमें भी पत्रित्र माने जानेबाले अवेस्ता 
झादि ग्रन्थों का अथम विशुद्ध उच्चार कैसे करना, किस तर पद आदि का 
विभाग करना इत्यादि क्रम से व्यास्याविधि देखते हैं । भारतीय आय परंपय की 
बैदिक शाखा में जो मन्त्रों का पाठ सिखाया जाता है श्रीर क्रमशः जो उसकी 
श्र्थविधि बतलाई गई है उसकी जैन परंपरा में प्रसिद्ध अनुगम के साथ वुल्ना 
करें तो इस बात में कोई संदेह ही नहीं रहता कि यह अनुगमविधि वरतुतः वही है 
जो जरथोस्थियन धर्म में तथा वैदिक धर्म में भी प्रचलित थी और आज मी 
प्रचलित है | 
जैन और वैदिक परंपरा की पाठ तथा अ्रथविध्रि विषयक तुलना-- 
१, बेदिक २. जैन 
१ संहितापाठ (मंत्रपाठ ) १ संहिता ( मूलसूत्रपाठ ) १ 
२ पदच्छेद ( जिसमें पद, क्रम, जग २ पद २ 
आदि श्ाठ प्रकार की 


विविधानुपूर्विश्नों का समात्रेश है ) 
३ पदार्थशान ३ पदार्थ ३, पदविग्रह ४ 
४ वाक्यार्थज्ञान ४ चालना ४ 
५ तात्पयाथनिर्यय भू प्रस्यवस्थान ६ 


जैसे वैदिक परंपरा में शुरू में मूज़् मत्र को शुद्ध तथा अ्रस्खलित रूप में 
सिखाया जाता है; अनन्तर उनके पदों का विविध विश्लेषण; इसके बाद अब 
अर्थविचा रणा--मीमांसा का समय आता है तब क्रमशः प्रत्येक पद के अर्थ का 
हनन; फिर पूरे वाक्य का अर्थ ज्ञान और अन्त में साधकआधक चर्चापूर्वक तात्य- 
| रथ का निरशय कराया जाता है--वैसे ही जैन परंपरा में भी कम से कम 
नियु क्ति के प्राचीन समय में सृत्रपाठ से अर्थनिंय तक का बही क्रम प्रचलित॑ 
था जो अनुगम शब्द से जैन परंपरा में व्यवहत हुआ । अ्नुगम के छुद्द विभाग 
जो अनुयोगद्वारसृत्र* में हैं उनका परंपरा प्रात वर्णन जिनमद्र छ्माधमंण ने 


१ देखो, अनुयोगद्वारतूञ्ञ सू० १४६ थू० २६१ । 





रैग्ढ जैन घमे और दर्शन 


विस्तार से किया है* | संघदास गणि ने* “बृहस्कल्पभाष्य' में उन छुट्ट विभायों 
के वर्णन के अलावा मतान्तर से पाँच विभागों का भी निर्देश किया है। जो कुछ 
हो; इतना तो निश्चित है कि जैन परंपरा में सत्र और श्रय सिखाने के संबंध में 
एक निश्चित व्याख्यानविधि चिरकाल से प्रचलित रही | इसी व्याख्यानविधि को 
आचाय हरिभद्र ने अपने दाशनिक शान के नए. प्रकाश में कुछ नवीन शब्दों में 
नवीनता के साथ विस्तार से वर्णन किया है| दरिभद्रसूरि की उक्ति में कई विशे- 
घताएं हैं जिन्हें जैन वाढमय को सर्व प्रथम उन्हीं की देन कहनी चाहिए । उन्होंने 
लपदेशपद ? में अर्थानुगम के चिरप्रचलित चार मेदों को कुछ मीमांसा आदि 
दशशनशान का श्रोप देकर नए चार नामों के द्वारा निरूपण किया है। ढोनों की 


तुलना इस प्रकार है-- 


१. प्राचीन परंपरा 7. हरिभद्रीय 
6 
१ पदाथ १ पदार्थ 
२ पदविग्रह २ वाक्य़ार्थ 
३ चालना ३ महावाक्या्थ 
४ प्रत्यवस्थान ४ ऐड्म्पर्यार् 


हरिमद्रीय विशेषता केवल नए नाम में ही नहीं है ! उनकी ध्यान देने योग्य 
विशेषता तो चारों प्रकार के अथन्ोध का तरतम भाव समझाने के लिए दिये गए 
लौकिक तथा शास्त्रीय उदाहरणों में है। जैन परंपरा में अहिंसा, निग्नन्थत्व, दान 
और तप आदि का धर्म रूप से सर्वप्रथम स्थान है, श्रतएव जब एक तरफ से 
उन धर्मों के आचरण पर आत्यन्तिक भार दिया जाता है, तत्र दूसरी तरफ से 
उसमें कुछ अपवादों का या छूट का रखना भी अनिवार्य रूप से प्राप्त हो जाता 
है | इस उत्सर्ग और अपवाद विधि की मर्यादा को लेकर आचार्य हरिमद्र ने उक्त 
चार प्रकार के अ्रथंत्रोधा का वर्शन किया है । 


जेनपम की अहिंसा का स्वरूप 


अहिंसा के बारे में जैन ध्मं का सामान्य नियम यह है कि किसी भी प्राणी 
का किसी भी प्रकार से घात न किया जाए । यह पदार्थ! हुआ | इस पर प्रश्न 


१ देखो, विशेषायश्यकभाष्य गा० १००२ से । 
२ देखो, बृहत्कल्पमाष्य गा० ३०२ से । 
३ देखो, उपदेशपद गा० ८४६-८८६ । क 








अहिंसा की मीमांसों ्रम्श्‌ 


होता है. कि अगर सर्वेथा प्राशिषांद वज्य हे तो धर्मस्थान का निर्माण तर्था 
शिरोमुण्डन आदि कार्य भी नहीं किये जा सकते जो कि कर्तव्य समझे जाते हैं । 
यह शंकाविचार 'वाक्या्थ' है। अ्रवश्य कर्तव्य अगर शाख्मविधिपूर्वक किया 
जाए तो उसमें होनेवाला प्राशिघात दोषावह नहीं, अविधिकृत ही दोषावह है | 
यह विचार 'भहावाक्यांर्थ! है। श्रन्त में जो जिनाशा है वही एक मात्र उपादेय 
है ऐसा तात्पय निकालना 'एट्म्पर्यार्थ! है। इस प्रकार सब प्राशिद्दिसा के सर्वथा 
निषेघरूप सामान्य नियम में जो विधिविष्ित अपवादों की स्थान दिलानेवाला 
और उत्सर्ग-अपवादरूप धममार्ग स्थिर करनेवाला विचार-प्रवाह ऊपर दिखाया 
गया उसकी आचाय हरिभद्र ने लौकिक दृष्टान्तों से समभप्नने का प्रयत्न 
किया है । 
अहिंसा का प्रश्न उन्होंने प्रथम उठाया दे जो कि जैन परंपरा की जड़ है | 
यों ते! अहिंसा समुश्यय आय परंपरा का सामान्य धर्म रहा है। फिर मी धर्म, 
क्रीडा, भोजन आदि अनेक निमितों से जो विविध हिंसाएँ प्रचलित रहीं उनका 
आत्यन्तिक विरोध जैन परंपरा ने किया । इस विरोध के कारण ही उसके सामने 
प्रतिवादियों की तरफ से तरह तरह के प्रश्न होने लगे कि अगर जैन सर्वथा हिंसा - 
का निषेध करते हैं तो वे खुद भी न जीवित रह सकते हैं और न धर्माचरण ही 
ही कर सकते हैं। इन प्रश्नों का जवाब देने की दृष्टि से ही हरिभद्र ने जैन 
समत श्रहिंसाम्बरूप समभाने के लिए चार प्रकार के वाक्यार्थ बोध के उदाहरण 
रूप से सर्वप्रथम अहिंसा के प्रश्न को ही हाथ में लिया है । 
दूसरा प्रश्न निर्ग्रन्थत्व का है। जैन परंपरा में अन्य--बच्मादि परिग्रह रखने 
ने रखने के बारे में दलभेद हो गया था | दरिभद्र के सामने यह प्रश्न खासकर 
दिगम्बसत्वपक्षपातियों की तरफ से ही उपस्थित हुआ जान पड़ता है। हरिभद्र 
ने जो दान का प्रश्न उठाया है वह करीच-करीब आशुनिक तेरापंथी संप्रदाय की 
विचारसरणी का प्रतित्रिम्ब है । यद्यपि उस समय तेरापंथ या वैसा ही दूसरा 
कोई स्पष्ट पंथ न था; फिर भी जैन परपरा की निद्ृत्ति प्रधान मायना में से उस 
समय भी दान देने के विरुद्ध क्रिसी-किसी को विचार झा जाना स्वाभाविक था 
जिसका जवाब हरिमद्र ने दिया है। जैनसंभत तप का विरोध बौद्ध परंपरा पहले 
से ही करती आई है" । उसी का जबाब दइरिभद्र ने दिया है। इस तरह जैन 
, धर्म के प्राणभूत सिद्वान्तों का स्वरूप उन्होंने उपदेशपद में चार प्रकार के 
वौक्यार्थथोथ का निरूपण करने के प्रसंग में स्पष्ट किया है जो याशिक विद्वानों 


१२ देखो, सक्किमनिकाय सुत्त० १४। 





१० दैन घर्म और दर्शन 


की खपनी हिसा-अहिंसा विषयक मीमांसा का जैन दृष्टि के अ्रमुसार संशोषिद 
मार्ग है। 

मिल्न-मिन्न समय के झनेक ऋषियों के द्वारा सबभूतदया का सिद्धान्त तो 
झ्ायवर्ग में बहुत पहले ही स्थापित हो चुका था; जिसका प्रतिघोष है--मा 
हिंस्‍्थात्‌ सर्वा भूतानिः--यह भ्रतिकल्प वाक्य । यज्ञ आदि चर्मो में प्राणिवय रो 
समर्थन करनेवाले मीमासक भी उस अहिंसाप्रतिपादक अ्रतिघोष को पूर्णतया 
प्रमाण रूप से मानते आए हैं। अतएवब उनके सामने भी अ्रहिंसा के ज्षेत्र में 
यह प्रश्न तो अपने आप हो उपस्थित हो जाता था। तथा साख्य आदि श्रर्ध 
बैदिक परंपराओं के द्वारा भी वैसा प्रश्न उपस्थित हो जाता था कि जब इिंसा को 
निषिद्ध अतएवं अनिष्ठजननी तुम मीमासक भी मानते हो तत्र यश्ञ आदि प्रसगों 
में, की जानेवाली हिंसा भी, हिंसा होने के कारण अनिष्टजनक क्यों नहीं ! और 
जब ह्िसा के नाते यजीय हिंसा भी अनिष्टजनक सिद्ध होती है तब उसे धर्म का- 
इष्ट का निमित मानकर यज्ञ आदि कर्मो मे कैसे कर्तंब्य माना जा सकता है १ 
इस प्रश्न का जवाब बिना टिए व्यवहार तथा शाम्त्र में काम चल ही नहीं सकता 
था| अतएव पुराने समय से याशिक विद्वान्‌ अ्रहिसा को पर्सरूपेण धर्म मानते 
हुए भी बहुजनस्वीकृत और चिस्प्रचलित यज्ञ आदि कर्मों में होनेबाली हिंसा 
का धर्म--क्ंव्य रूप से समर्थन, अनिवायय अर्वाद के नाम पर करते आ रहे 
ये। मीमासकों की अ्रहिंसा-हिंसा के उत्सर्ग अपवादभाववाली चर्चा के प्रकार तथा 
उसका इतिहास हमें श्राज भी कुमारिल तथा प्रभाकर के अन्थों में विस्पष्ट और 
मनोरजन रूप से देखने को मिलता है। इस बुद्धिपर्ण चर्चा के द्वास मीमा- 
सकों ने साख्य, जैन, बौद्ध आदि के सामने यह स्थापित करने का प्रयत्न किया है , 
कि शात्त्र विट्ठित कम मे की जानेवाली हिसा अवश्य कर्तव्य होने से अनिष्ट-- 
अधर्म का निमित्त नहीं हो सकती। मीमासको का अ्रन्तिम तात्पर्य यही है कि 
शारत्र-पेद ही मुख्य प्रमाण है और यज्ञ आदि कर्म वदविड्चित है। श्रतएव जो 
यश्ञ आदि कम की करना चाहे या जो वेद को मानता है उसके वास्ते वेदाशा का 
पालन ही परम धर्म है, चादे उसके पालन में जो कुछ करना पढ़े | मो्मासकों 
का यह तात्ययनि्णंय श्राज भी वैदिक परंपरा में एक ठोस सिद्धांत है। सांख्य 
आदि जैसे यज्ञीय हिंसा के बिरोधी भी वेद का प्रामाण्य सबंधा न त्याग देने के 
कारण अन्त में मीमासकों के डक्त तात्प्यार्थ निशंय का आत्यतिक विशेष कर न 
सके | ऐसा विरोध आखिर तक वे ही करते रहे जिन्होंने 'धेद के प्रामाण्य को 
सवंया इन्कार कर दिया। ऐसे विरोधियों में जैन परंपरा मुख्य है। जैन परंपरा 
ने वेद के प्रामाण्य के साथ वेदविद्वित हिंसा की भस्बंस का सो सर्ववोभावेन 


झईिसा की प्रीमांचा जद 


निषेध किया ! प्रर श्ैन परंपरा का मी अपना शक उद्देश्य हे जिसकी सिद्धि 
के बास्ते उसके अनुयायी यहस्थ और साधु का जीवन झावश्यक है | इसी 
जीवनघारण में से जैज परंप्रश के सामते भी ऐसे अनेक मश्न समय-समय पर 
ऋाते रहे जिनका अदिसा के आत्यंतिक सिद्धांत के स्रथ समन्वय करना उसे 
प्राप्त हो जाता था। जैन परंपरा वेद के स्थान में अपने आगमों को ही एक आज 
प्रभाण मानती आई है; और अपने उद्देश्य की सिद्धि के बास्ते स्थापित तथा 
प्रचारित विभिध प्रकार के गहस्थ और साधु जीवनोपयोगी कर्तव्यों का पालस मी 
करती आई है । अतएव अन्त में उसके वास्ते मो उन स्वीकृत कर्तंथ्यों में अ्रनि- 
बार्य रूप से हो जानेवाली हिंसा का समर्थन भी एक मात्र आगम की आशा के 
पालन रूप से ही करना प्राप्त है। जैन आचार्य इसी ध्ष्टि से अपने आपवादिक 
हिंसा मार्ग का समर्थन करते रहे । 

आचाय हरिमद्र ने चार प्रकार के वाक्यार्थ नोषच को दशोते समय अ्रहिंसा- 
हिंसा के उत्सर्ग-अपवादमाव का जो सूक्ष्म विवेचन किया है वह अपने पूर्षो- 
चार्यो' की परंपराप्राप्त संपत्ति तो है ही पर उसमें उनके समय तक की विकसित 
मीमांसाशैली का भी कुछ न कुछ असर हे । इस तरह एक तरफ से चाद 
वाक्यार्थवोध के बहाने उन्होंने उपदेशपर में मीमांसा की विकसित शैक्ली का, 
जैन दृष्टि के अनुसार संग्रह किया; तब दूसरी तरफ से उन्होंने ब्रौद्ध परिभाषा 
को भी 'पोढशक'" में अपनाने का सर्वप्रथम अ्रयत्न किया । धर्मकीर्ति के 
अ्माणबातिक' के पहले से भी बौद्ध परंपरा में विचार विकास की क्रम प्राप्त तीन 
भूमिकाओं को दर्शानेबाले शुतमय, सिंतामय ओर भावनामय ऐसे तीन शब्द बौद्ध 
वाहमय में प्रसिद्ध रहे। हम जहाँ तक जान पाए हैं कह सकते है कि आचार्य 
दरिमद्र ने ही उन तीन बौद्धप्रसिद्ध शब्दों को लेकर उनकी व्याख्या में वाक्यार्थ- 
बोध के प्रकारों को समाने का सर्वप्रथम प्रयत्न किया। उन्होंने घोडशक में परि- 
भाषाएँ तो श्रौद्धों की लीं पर उन की व्याख्या अपनी दृष्टि के अनुसार की; और 
भुतमय को वाक्यार्थ झानरूप से, चिंतामय को महावाक्यार्थ शानरूप से और 
भाबनामय को ऐद्रम्पर्यार्थ झनरूप से घटाया। स्वामी विद्यानन्द ने उन्हों बौद्ध 
परिभाषाओं का “तत्त्याश्क्तोकपार्तिक' में खंडन' किया, जब कि हरिसद्र ने 
उन परिभाषाओं को अपने दंग से जैन दाइससय में अपना लिया । 

उपाध्यायजी ने शानबिन्दु में इरिभिद्रवर्णित चार प्रकार का वाक्याथबरोष, 
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जिसका पुराना इतिहास, नियुक्ति के शअनुग़म में तथा पुरानी वैदिक परंपरा 
आदि में भी मिलता है; उस पर अपनी पैनी नैयायिक दृष्टि से बहुत ही मार्मिक 
प्रकाश डाला है, और स्थापित किया है कि ये सब वाक्या्थ बोध एक दीषे 
भ्रुतोयोग रूप हैं जो मति उपयोग से जुदा है। उपाध्यायजी ने शानविन्दु में जो 
वाक्यार्थ विचार संक्तेप में दरसाया है वही उन्होंने अपनी उपदेश रहस्य 
नामक दूसरी कृति में बिस्तार से किन्तु 'डपदेशपद? के सारूप से निरूपित॑ 
किया है जो शानविन्दु के संस्कृत टिप्पण में उद्धत किया गया है। ( देखो शान- 
बिन्दु, टिप्पण, प्रृ० ७४. पं० २७ से ) | 
(४) अहिंसा का स्वरूप और विकास 


[ २१ ] उपाध्यायजी ने चतुर्विध वाक्यार्थ का विचार करते समय शानः 
मिन्दु में जैन परंपरा के एक मात्र और परम सिद्धान्त अ्र्धिंसा को लेकर, उत्सगं- 
श्रपवादभाव की जो जैन शात्रों में परापूर्व से चली श्रानेवाली चर्चा की है 
और जिसके उपपादन में उन्होंने अपने न्‍्याय-मीमांसा आदि दर्शनान्तर के गंभीर 
अभ्यास का उपयोग किया है, उसको यथासंभव विशेष समम्ने के लिए, 
शञानबिन्दु टिप्पण में [ १० ७६ पं० ११ से ] जो विस्तृत श्रवतरणसम्रह किया है 
उसके आधार पर, यहाँ श्रहिंसा संबंधी कुछ ऐतिहासिक तथा तात्विक मुद्दों पर 
प्रकाश डाला जाता है| 

अहिंसा का सिद्धांत आय परंपरा में बहुत ही प्राचीन है। और उसका 
आदर सभी आर्यशाखाश्रों में एक-सा रहा है | फिर भी प्रजाजीवन के विस्तार 
के साथ-साथ तथा विभिन्न धार्मिक परंपराओं के विकास के साथ-साथ, उस 
सिद्धांत के विचार तथा व्यवहार में भी अ्रनेकमुग्बी विकास हुआ देखा जाता है। 
अहिंसा विषयक विचार के मुख्य दो ख्ोत प्राचीन काल /से ही आर्य परपरा में 
बहने लगे ऐसा जान पड़ता है। एक ल्रोत तो मुख्यतया श्रमण जीवन के आश्रय 
से बहने लगा, जब कि दूसरा खोत ब्राह्मण परंपया-चतुर्तिष आशभ्रम-के जीवन 
विचार के सहारे प्रवाहित हुआ। अहिंसा के तालिक विचार में उक्त दोनों 
खोतों में कोई मतमेद देखा नहीं जाता। पर उसके व्यावद्वारिक पहलू या 
जीवनगत उपयोग के बारे में उक्त दो खोतों में ही नहीं बल्कि प्रत्येक भ्रमण एवं 
ब्राक्षण लोत की छोटी-बड़ी अ्वान्तर शाखाओं में मी, नाना प्रकार के मतमेद 
तथा आपसी विरोध देखे जाते हैं। तात्विक रूप से ऋष्टिसा सत्र को एक-सी 
मान्य होने पर भी उस के व्यावह्यरिक उपयोग में तथा तदनुसारी व्योश्याओं में 
जो मतभेद और विरोध देखा जाता है उसका प्रधान कारण जीवनइृष्टि का 


अहिंसा की मीमांता ४१३ 


मेद है। भ्रमण परंपरा की जीवनदब्टि प्रधानतया वैयक्तिक और आध्यात्मिक रही 
है, जब कि ब्राह्मण परंपरा की जीवनदृष्टि प्रधानतया सामाजिक या लोकसंग्राहक 
रही है। पहली में लोकसंग्रह तमी तक इृष्ट हे जब तक वह आध्यात्मिकता का 
किरेधी नहों। जहाँ उसका आध्यात्मिकता से विरोध दिखाई दिया वहाँ 
पहली दृष्टि लछोकसंप्रह की ओर उदासीन रहेगी या उसका विरोध करेगी। 
जब कि दूसरी दृष्टि मे” लोकसंग्रह इतने विशाल पेमाने पर किया गया 
है कि जिससे उसमे आध्यात्मिकता और भौतिकता परस्पर टकराने नहीं पाती । 

श्रमण परंपरा की अहिंसा संबंधी विचारधारा का शक प्रवाद अपने विशिष्ट 
रूप से बदता था जो कालकम से आगे जाकर दी तपस्व्री मंगवान्‌ महावीर के 
जीवन में उदात रूप में व्यक्त हुआ । हम उस ग्रकटीकरण को “अ्राबाराज्”, 
प्ूजक्नाइ आदि प्राचीन जैन आगमों में स्पष्ट देखते हैं । अहिंसा धर्म की 
प्रतिष्ठा तो आत्मौपम्ष की दृष्टि में से ही हुई थी। पर उक्त श्रागमों में उसका 
निरूपण और विश्लेषण इस प्रकार हुआ है-- 

१. दुःख और भय का कारण होने से हिंसामात्रः वज्यं है, यह अर्िसा 
सिद्धान्त की उपपसि । 

२. हिंसा का अ्र्थ यय्यप्रि प्राशनाश करना था दुःख देना दे तथापि हिंसा- 
जन्य दंप का आधार तो मात्र प्रमाद श्रर्थात्‌ रागद्वेषादि ही है। अ्रगर प्रमाद 
या आतक्ति न हो तो केवल प्राशनाश हिंसा कोटि में आा नहीं सकता, यह 
अहिंसा का विछेषण । 

३. वध्यजीबों का कद, उनकी संख्या तथा उनकी इन्द्रिय आदि संपत्ति के 
तारतम्य के ऊपर हिंसा के दोष का तारतम्य अवलंबित नहीं है; किन्तु हिंसक के 
परिणाम या इतति की तीजता-मंदता, सशानता-झशानता या चल प्रयोग की स्यूना- 
घिकता के ऊपर अवद्धंत्रित है, ऐसा फोटिकिम | 

उपयुक्ति तीनों बाते भगवान्‌ महाबीर के बिचार तथा आचार में से फत्चित 
होकर आगमों में ग्रथित हुई हैं | कोई एक व्यक्ति या व्यक्तिसमूह कैसा ही 
आध्यात्मिक क्यों न हो पर वह संयमलक्ती जीवनधारण का भी प्रश्न सोचता है 
तब उसमें से उपयुक्त विश्लेषण तथा कोटिकम श्रपने आप ही फलित हो जाता 
है। इस दृष्टि से देखा जाए तो कहना पड़ता है कि आगे के जैन कड्मय में 
अहिंसा के संबंध में जो विशेष ऊड्ापोष्ट हुआ है उसका मूल ऋतधार तो प्राचीन 
आगमों में प्रथम से ही रहा । 

,.. समूसे बैन वाइुसय में पाए. जानेवाले अहिंसा के ऊह्ापोह पर जब हम 
हृष्टिपात करते हैं; शव हमें हमष्ट दिखाई देता है कि जैन वाइमय का अर्टिता- 


न] जैन धर्म और दर्शन 


संबंधी ऊहापोह मुख्यतया चार बल्लों पर अवलंधित है । पहला तो यह कि वह 
प्रधानतया साधु जीवन का ही अतएब नवकोटिक-पूर्ण श्रहिंसा का ही विचार 
करता है । दूसरा यह कि वह ब्राह्मण परंपरा में विहित मानो जनेयाल्ो और 
प्रतिष्ठित समझी जानेवाली यशीय आंदि श्रनेकविध हिंसाओं का पिरोध करता 
है | तीसरा यह कि वह अन्य भ्रमण परंपराओं के स्यागी जीवन की अपेक्षा भी 
जैन श्रमण का त्यागी जीवन विशेष नियंत्रित रखने का आग्रह रखता है | चौथा 
यह कि बह जैन परंपरा के ही अवान्तर फिरकों में उत्पन्न होनेवाले पारस्परिक 
विरोध के प्रश्नों के निशगकरण का भी प्रयज्ष करता है । 

नवकोटिकयूर्ण अहिंसा के पालन का श्राग्रह भी रखना और संगम या 
सद्गुशविकास की दृष्टि से जीवननियांह का समर्थन भी करना-इस विरोध मे से 
हिसा के द्रव्य, भाव आदि मेदों का ऊहापोह फत्नित हुआ और अन्त में एक 
मात्र निश्रय सिद्धान्त यही स्थापित हुआ कि आ्राखिर को प्रमाद ही हिंसा है। 
अप्रत्त जीवनव्यवहार देखने में हिंसात्मक हो तब भी वह वस्तुतः अहिंसक ही है । 
जहाँ तक इस आखरी नतीजे का संत्रंध हे वहाँ तक श्वेताम्त्रर-दिगम्धर आदि 
किसी भी जैन फिरके का इसमें थोडा भी मतभेद नहीं है। सन्न फिरकों की विचार- 
सरणी परिभाषा और दलीलें एकन्सी हैं। यह हम शानबत्रिन्दु फे टिप्पण गत 
श्वेताम्बरीय विस्तृत अ्रवतरणों से मली-भाति जान सकते हैं । 

वैदिक परंपरा में यज्ञ, अतिथि श्राद्ध आदि अनेक निर्मित्तों से होने बाली जो 
हिसा धार्मिक मानकर प्रतिष्ठित करार दी जाती थी उसका विरोध साख्य, बौद्ध 
और जैन परंपरा ने एक सा किया है फिर भी आगे जाकर इस विरोध में मुख्य 
भाग बौद्ध और जैन का ही रहा है| जेन वाइमयगत अहिंसा के ऊद्दापोह में उक्त 
बिरोध की गहरी छाप और प्रतिकिया मी है । पद-पद पर जैन साहित्य में वैदिक 
हिंसा का खण्डन देखा जाता है | साथ ही जब्च वैदिक लोग जैन के प्रति यह 
आशा करते हैं कि अगर धार्मिक हिंसा मी अ्रकर्तव्य है तो तुम जैन लोग 
अपनी समाज रचना में मन्दिरनिर्माण, देवपूजा आ्रादि धार्मिक इध्यों का समावेश 
अहिंसक रूप से कैसे कर सकोगे इत्यादि । इस प्रश्न का खुलासा भी जैन बाबूमय 
के अहिंसा सबंधी ऊह्ापोह मे सविस्तर पाया जाता है। 

प्रमाद--मानमिक दोप ही मुख्यतया हिंसा हे और उस दोष में से जनित 
ही प्राण-नाश ईिंसा है । यह विचार जैन और बौद्ध परपता में एक-सा मान्य है । 
फिर भी हम देखते हैं कि पुराकाल से जैन और बौद्ध परंपरा के बीच अहिंसा 
२ लग कमा शूत का है। पक मो 

म॒ में भी अहिंसा संत्रंधी चौड सन्त्य का सौॉडन है। इसी तरह 


अहिंसा की मीमांस डरच, 


अश्सिमनिकायः कैसे पिटक ग्रंथों में मी जैन संमत अहिंसा का संगरिशस 
खणडन पाया जाता है। उत्तरकर्ती नियुक्ति आदि जैन ग्रंथों में तथा 
्अमिधर्मकोष' श्ादि बौद्ध ग्रंथों में मी वही पुराना रवश्डन-मण्डन नए रुप में 


* देखा जाता है | जब जैन-औद दोनों परंपराएँ वैदिक हिंसा को एक-सी विरोधिनी 


सब 


' हैं और जब दोनों की अ्रहिंसा संबंधी व्याख्या में कोई तात्विक मतभेद नहीं तथ 
पहले से ही दोनों में पारस्परिक खण्डन-मण्डन क्यों शुरू हुआ और चल पड़ा-- 
यह एक प्रश्न है। हसका जवाब जब हम दोनों परंपराओं के साहित्य को ध्यान 
से पढ़ते हैं, तव मिल जाता है | खण्डन-मण्डन के अनेक कारणों में से प्रधान 
कारण तो यही है कि जैन परंपरा ने नवकोटिक अहिंसा की सूक्ष्म व्याख्या को 
अमल में लाने के लिए जो बाह्य प्रदृति को विशेष निर्यत्रित किया वह बौद्ध 
परंपरा ने नहीं किया | जीवन-संबंधी बाह्य प्रवृत्तियों के अति नियत्रण और मध्यम- 
मार्गीय शैयिल्य के प्रतल्ल भेद में से ही बौद्ध और जैन परंपराएँ आपस में 
खण्डन-मण्डन में प्रवृन हुईं। इस खश्डन-मण्डन का भी जैन वाडुमय के अ्रहिंसा 
संत्रंधी ऊद्दापोह् में खासा हिस्सा है जिसका कुछ नमूना शानबिन्दु के टिप्पणों में 
दिए हुए जैन और बौद्ध अ्रवतरणों से जाना जा सकता है। जत्र हम दोनों 
परंपगाओं के लण्डन-मण्डन को तटस्थ भाव से देखते हैं तब्र निःसंकोच कहना 


: प्रड़ता है कि बहुघा दोनों ने एक दूसरे को गल्लत रूप से ही समझा है। इसका 


एक उदाहरण “मज्किमनिकाय! का उपालिसुत्त और दूसरा नमूना यूत्रकृतान्न 
( १, १. २. २४-३२; २, ६, २६-२८) का है । 

जैसे-जैसे जैन साधुसंघ का विस्तार होता गया और जुदे-जुदे देश तथा काल 
में नईं-नई परिस्थिति के कारण नए-नए प्रश्न उत्पन्न होते गए, बैसे-वैसे जैन 
तखचिन्तकों ने अ्रहिंसा की व्याख्या और विश्लेषण में से एक स्पष्ट नया विचार 
प्रकट किया | वह यह कि श्रगर अप्रमत्त भाव से कोई जीबपिराधना---हिंसा हो 
जाए या करनी पड़े तो वह मात्र अर्दिसाकोटि की श्रतएवं निर्दोष ही नहीं हे 
बल्कि वह गुण ( निर्जरा ) वर्धक भी है । इस विचार के अनुसार, साधु पूर्ण 
अहिंसा का स्वीकार कर लेने के बाद भी, अगर संयत जीवन की पुष्टि के निमित्त, 
विविध प्रकार की हिंसारूप समझी जानेवाली प्रहत्तियाँ करता है तो वह संयमविकास 
में एक कदम झागे बढ़ता है। यही जैन परिभाषा के अनुसार निश्चय अहिंसा हे । 
जो त्यागी भिलकुल पस्त आदि रखने के विरोधी थे वे मर्यादित रूप में बस्र आदि 


- उपकरण ( साधन ) रखनेवाते साधुओं को जब हिंसा के नाम पर कीसने लगे 
' तब बच्ादि के समर्थक त्यागियों ने उसी निश्चय सिदान्त का आभय लेकर 


जवाब दिया कि केवल संयम के भारण और निर्याह के वास्ते ही, शरीर की 


४१६ बैन धर्म और दर्शन 


तरह मर्यादित उपकरण आदि का रखना श्रहिंसा का बाधक नहीं । जैन साधुसंध 
की इस, प्रकार की पारस्परिक आचारभेदमूलक चर्चा के द्वाय भी अहिंसा के 


ऊ्षपोह में बहुत कुछ विकास देखा जाता है, जो ओघनियुक्ति आदि में ॒ 
स्पष्ट है। कमी-कभी प्रहिंसा की चर्चा शुष्क तक कीसी हुई जान पड़ती हे | एक ' 


व्यक्ति प्रश्न करता है कि अगर वत्र रखना ही है तो वह बिना फाड़े अखण्ड 
ही क्‍यों न रखा जाए; क्योंकि उसके फाड़ने में जो पृक्ष्म अर उड़ेंगे बे जीव- 
घातक जरूर होगे । इस प्रश्न का जवाब भी उसी टंग से दिया गया है। जबाब 
देनेबाला कहता है, कि अगर वस्त्र फाइने से फैलनेबाले यूक्ष् श्रणुओं के द्वारा 
जीबघात होता है; तो तुम जो हमें वस्त्र फाइने से रोकने के लिए कुछ कहते हो 
उसमें भी तो जीवधात होता है न !--इत्यादि | अस्तु | जो कुछु हो, पर हम 
जिनभद्गगरि की स्पष्ट वाणी में जैनपरपरासमत अहिंसा का पूर्ण स्वरूप पाते हैं । 
वे कहते हैं कि स्थान सजीव हो या निर्जीब, उसमें कोई जीतव्र घातक हों जाता हो 
या कोई अघातक ही देखा जाता हो, पर इतने मात्र से हिंसा या अहिंसा का 
निर्णय नहीं हो सकता | हिंसा सचमुच प्रमाद--अ्रयतना--असंयम में ही है 
फिर चाहे किसी जीव का घात न भी होता हो | इसी तरह अगर अ्रप्रमाद या 
यतना-संयम सुरक्षित है तो जीवधात दिखाई देने पर भी वस्तुतः अ्रहिंसा ही है । 

उपयुक्त विवेचन से अहिंसा सब्धी जैन ऊद्यपोह की नीचे लिखी क्रमिक 
भूमिकाएँ फल्नित होती है। 

(१) प्राण का नाश हिंसारूप होने से उसको रोकना ही अहिसा है । 

(२) जीवन धारण की समस्या में से फलित हुआ कि जीवन-खासकर 
संयमी जीवन के लिए. अनिवाय समझी जानेवाली प्रवृत्तियाँ करते रइने पर 
अगर जीवधात हो भो जाए तो भी यदि प्रमाद नहीं है तो वह जीवधात हिंसारूप 
न होकर श्रहिंसा ही है | 

(३) अ्रगर पूर्रूपेण अर्हिंसक रहना दो तो वस्तुतः और सर्वप्रथम चित्तगत 
क्‍्लेश ( प्रमाद ) का ही त्याग करना चाहिए | यद्द हुआ तो अ्रह्टिसा सिद्ध हुई। 
अर्टिसा का वाह्म प्रकृत्तियों के साथ कोई नियत सबंध नहीं है | उसका नियत 
संबंध मानसिक प्रवृत्तियों के साथ है | 

(४) वेयक्तिक या सामूहिक जीवन में ऐसे भी अपवाद स्थान आते हैं. जब 
कि हिंसा मात्र अ्र्िंसा ही नहीं रहती प्रत्युत वह गुणावर्धक भी बन जाती है;। 
ऐसे आ्पवादिक स्थानों में श्रगर कही जानेवाज्ञी हिंसा से डरकर उसे आचरण 
में न ल्ञाया जाए तो उल्नय दोष लगता है | 


ऊपर हिंसा-अह्ठिंसा संबंधी जो विचार संत्तेप में भतद्धाया है उसकी पूरी-पूरी 


जी 


२७ दैर और बैदिक अहिंसा इश्क 


शाह्ीय सामग्री उपाध्यायजों को प्रात्त थी अतणएव उन्होंने 'वाक्यार्थ विचार! 
प्रध॑ग में जैनसम्मत-खासकर साधुजीवनसम्मत-अहिंसा को लेकर/ठत्स्ग-अपवाद- 
भाव की चर्चा की है। उपाध्यायजी ने जैनशाल्र में पाए. जानेबाले अ्रपवादों 
का निर्देश करके स्पष्ट कक्ष है कि ने अपवाद देखने में कैसे ही क्‍यों न श्रहिंसा- 
विरोधी हों, फिर भी उनका मूल्य औत्सरगिक अहिंसा के बराचर ही है | भ्रपवाद 
झनेक बतल्ाएं गए हैं, और देश-काल के अनुसार नए अपवादों की भी वृष्टि 
हो सकती है; फिर मी सत्र अ्पवादों की आत्मा मुख्यतया दो तस्वों में समा जाती 
है। उनमें एक तो है गीतार्थश यानि परिंणतशात्नशन का और दूसरा है 
कृतयोगित्व श्र्थात्‌ चित्तसाम्य या स्थितप्रशत्व का । 

. उपाध्यायजी के द्वारा बतलाई गई जैन श्रहिंसा के उत्सग-अपवाद की यह 
चर्चा, ठीक अ्रक्ञसशः मीमांसा और स्मृति के अ्रहिंसा संबंधी उत्सर्ग-अपवाद की 
विचारसरणि से मिक्षती है । श्रन्तर है तो यही कि जहाँ जैन विचारसरणि साधु या 
पूर्णल्यागीके जीवन को लक्ष्य में रखकर प्रतिध्ित हुई है वहाँ मीमांसक और 
स्मातों की विचारसरणि ग्रहस्थ, त्यांगी सभी के जीवन को केन्द्र स्थान में 
रखकर प्रचलित हुई है। दोनों का साम्य इस प्रकार है-- 


९ जैन २ वैदिक 
१ सब्ते पाणा न इंतव्वा १ मा हिंस्यात्‌ स्बभूतानि 
२ साधुजीयन की श्रशक्पता का २ चारों झ्ाश्रम के सभी प्रकार 
प्रश्न के अधिकारियों के जीवन को 
तथा तत्संबंधी करतंन्यों की 
अशक्यता का प्रश्न 
३ शाज््रविहित प्रदृतियों में हिंसा दोष ३ शाख्त्रविहित प्रवृत्तियों में हिसा- 
का अभाव श्र्थात्‌ निषिद्धा चरण दोष का अभाव शअ्र्थात्‌ निषिदा- 
ही हिंसा चार ही हिंसा है 


यहाँ यह ध्यान रहे कि जेन तल्वश 'शार्र' शब्द से मैन शास्त्र 
को-खासकर साधु-जीवन के विधि-निपेध प्रतिपादक शास्त्र को ही 
लेता है; जब कि बेंदिक तत्वचिन्तक, शास्त्र शब्द से उन म्रभी 
शास्त्रों को लेता है जिनमें वैयक्तिक, कौदुम्पिक, सामाजिक, 
धार्मिक और राजकीय आदि सभी कर्तव्यों का विधान है। 
४ अन्ततोगता अहिंसा का सम मिनाश ४ झनत्तोगत्ा अर्दिसा का तात्ययं बेड 
के-जैन शास्त्र के ययावत्‌ अनुसरण तथा स्मृतियों की आश के पातन- 
में ही है। में ही है। 


भ्रश्द कैद घमे और दर्शन * 


उपाध्यायज्ञी ने उपयुक्त चार भूमिकावाली अहिसा का चतुविध वाक्तार्थ 
के द्वारा निरूपश् करके उसके उपसंहार में जो कुछ लिखा है वह वेदानुवायी 
सीमासक ओऔर नैयायिक की अहिंसाविधयक विचारसरशणि के साथ एक तरह की 
जैन विचारसरणि की तुलना मात्र है। श्रथवा यों कहना चाहिए. कि वैदिक 
विचारसरणि के द्वारा जेंन विचारसरणि का विश्लेषण ही उन्होंने किया है। 
जैसे मीमांसकों ने वेदविह्चित हिंसा को छोड़कर ही हिंसा में अनिष्टजनक्व माना 
है वैसे ही उपाध्यायजी ने श्रन्त में स्वरूप हिंसा को छोड़ कर ही मात्र हेतु-- 
शात्मपरिणाम हिंसा में ही अनिष्टजनकस्व बतलाया है । 


(५ ) पटस्थानपतितत्व और पूर्बंगत गाया 


[२७ ]) भ्रतचर्चा के प्रसंग में अहिंसा के उत्सगं-अ्रपवाट की विचारणा 
करने के बाद उपाध्यायजी ने श्रत से संदध रखनेवाले अनेक शातव्य मुद्दों पर 
क्चार प्रकट करते हुए पटस्‍्थान" के मुद्द की भी शास्त्रीय चर्चा की है किसका 
समथन हमारे जीवनगत अनुभव से ही होता रहता है । 

एक ही अध्यापक से एक अंथ ही पढ़नेवाले श्रनेंक व्यक्तियों में, शब्द एवं 
अर्थ का शान समान होने पर भी उसके भावों व रहस्यो के परिज्ञान का जो तार- 
तम्य देखा जाता है वह उन अधिकारिये। की आन्‍्तारेक शक्ति के तारतम्य का 
ही परिणाम होता है । इस अनुमव को चतुदंश पू्वधरों मे लागू करके 
कल्पमाध्य? के आधार पर उपाध्यायजी ने बतलाया है कि चतुदशपूर्वरूप 
श्रुत को समान रूप से पढ़े हुए अनेक व्यक्तियों में भी श्रतगत भावों के सोचने 
की शक्ति का अनेकविध तारतम्य होता है जो उनको ऊद्दापोह् शक्ति के तास्तम्य 
का ही परिणाम है । इस तारतम्य को शाख्रकारों ने छुद्द विभागों में बाँध है 
जो षट्स्थान कहलाते हैं। भावों को जो सबसे अधिक जान सकता है बह अ्रतघर 
उत्कृष्ट कहलाता है । उसकी अपेज्षा से हीन, हीनतर, हीनतम रूप से छुदद 
कद्ाओं का वर्णन है | उत्कृष्ट ज्ञाता की अपेक्षा--१ अनन्तभागहीन, २ श्रम- 
ख्यातभागहीन, ३ संख्यातभागद्दीन, ४ संख्यातगुणहीन, ५ असंख्यातगुणददीन 
ओर ६ अनन्तगुणददीन-ये क्रमशः उतरती हुई छुद् कक्षाएँ हैं। इसी तरह सत्र 
से न्यून भावों को जाननेवाले की अ्रपेज्ञा-- १ अनम्तभागश्रविक, २ अ्रसंज़्यातभाग- 
अधिक, ३ संख्यातमागश्रधिक, ४ संख्यातगृुणअधिक, ९ भ्रसंख्यातगुणशअधिक 


और ६ अनन्तगुणश्रधिक-ये कमशः चढ़ती हुई कच्चाएँ हैं। 
१ देखो, शनकिन्दु, टिप्पण पृ० ६६ । 


स्का 








पूबंसतयात्रा ., ड्र्क् 


मुत्त की समानता होने पर भी डसके भावों के प्रिक्षानगत तास्तस्य का 
आरण जो ऊंहापोहसामध्य है उसे उपाध्यायजी ने भ्रतसामथ्यं और मतिप्तासध्य 
उमयरूप कहां है-फिर भी उनका विशेष भुकाव उसे भ्तसामण्य मानने की 
स्पष्ट हे । 
श्रागे श्रुत के दीघॉपयोग विषयक समर्थन में उपध्यायजी ने एक पूर्वंगव 
गाथा का [ शानबिन्दु पृ० ६. ] उल्लेख किया है, जो 'विशेषाबश्यकमाष्य 
[गा० ११७ ] में पाई जाती है। पूवगत शब्द का अर्थ है पूष-प्राक्तन। उस 
गाथा को पूर्वंगाथा रूप से मानते आने की परंपरा जिनमद्रगसि क्षमाअमण 
जितनी तो पुरानी अवश्य जान पड़ती है; क्‍योंकि कोट्याचारय ने भी अ्रपनी दृत्ति 
में उसका पूर्वंगतगाथा रूप से ही व्याख्यान किया है | पर यहाँ पर यह बात जरूर 
सत्य खींचती है कि पूवंगत मानी जानेवाली वह गाया दिगम्बरीय ग्रंथों में कहीं 
नहीं पाई जाती और पाँच ज्ञानों का वन करनेवाली 'अआबश्यकनियुक्ति में 
भी वह गाया नहीं है । 
हम पहले कह आए. हैं कि अक्षर-अनक्षर रूप से श्रुत के दो भेद बहुत पुगने 
हैं और दिगम्बरीय-श्रेताम्बरीय दोनों परंपराओं में पाए जाते हैं। पर अनक्षर 
श्रत की दोनों परंपरागत व्याख्या एक नहीं है। दिगम्पर परंपरा में श्रनक्तरभ्रत 
शब्द का अर्थ सबसे पहले अकलंक ने ही स्पष्ट किया है। उन्होंने स्वाथश्रत को 
अ्नज्ञरश्रुत बतलाया है । जब कि श्रवेताम्बरीय परंपरा में नियु कि के समय से ही 
अनक्षरभ्रुत का दूमरा श्र्थ प्रसिद्ध है। नियुक्ति में अ्रनत्रक्षत रूप से उच्छूसित, 
निःश्वसित आदि ही श्रुत लिया गया है। इसी तरह भ्रक्तरश्नत के अर्थ में भी 
दोनों परंपराओं का मतभेद है । अकलंक परार्थ बचनात्मक भ्रत को ही अत्वरअ्॒त 
कहते हैं जो कि केवल द्रव्यभत रूप है | तब, उस पूर्वंगत गाथा के व्याख्यान में 
जिनभद्रगणि क्षमाभमण त्रिविध अक्षर बतलाते हुए अक्ञरश्रत को द्रच्य-भाव रूप 
से दो प्रकार का बतलाते हैं। द्रव्य और माव रूप से श्रत के दो प्रकार मानने 
की जेन परंपरा तो पुरानी है और श्वेतास्बर-दिगम्बर शास्त्रों में एक सी ही है पर 
अक्षर्भ्रत के व्याख्यान में दोनों परंपराओं का अन्तर हो गया है। एक परंपय के 
श्रनुसार द्रव्यभ्रत ही अ्न्षस्‍ञ्रुत है जब कि दूसरी परंपग के झनुसार द्रव्य और भाव 
दोनों प्रकर का अक्षरभृत है| द्रव्यश्र॒त शब्द जैन वाइमय में पुराना है 
पर उसके व्यज्ञनादर-संशञादुर नाम से पाए जानेवाले दो प्रकार दिगम्बर शास्हों 
में नहीं है 
द्रव्यभुत और भावशुत रूप से शास्त्रश्ञान संबंधी जो विचार जैन प्ररंपय 
में पाया जाता है। और जिसका पिश्वेष रूम से स्पष्टीकरण उपाध्यायजी 


रे चैन धर्म और दर्शन 


ने पूर्वगत गाथा का व्याख्यान करते हुए, किया है, वह सारा विचार, आागम (भुति) 
प्रामाश्यवादी नैयायिकादि सभी वैदिक दर्शनों की परंपरा में एक-सा है और अति 
विस्तृत पाया जाता है । इसकी शान्दिक ठुल्नना नीचे लिले अनुसार है--- 














१. जैन २. जैनेतर-न्यायादि 
श्रुत . आगम-शब्दप्रमाण 
| | 
| | | हा 2 3 
द्र्ब्य भाव शब्द शाब्दबोध 
| | | 
| | | ला [ 
न्यंजनाक्षर सज्ञभर लब्ध्यक्षुर शब्द लिपि 
सिर नर, + मल 
| | 
शक्ति व्यक्ति-तंध (उपयोग) 


पदार्थोपस्थिति, संकेतज्ञान, आाकांज्ञा, योग्यता, आसत्ति, तालयंज्ञान श्रादि 
शाब्दबध के कारण जो नैयायिकादि परपरा मे प्रसिद्ध हैं, उन सबको उपाध्यायजी 
ने शाब्दवोध-परिकर रूप से शाब्दबोध में ही समाया है। इस जगह एक ऐतिहा- 
सिक सत्य की और पाठकों का ध्यान खीचना जरूरी है। वह यह कि जब कभी, 
किसी जैन आचाय ने, कहीं भी नया प्रमेष देखा तो उसका जैन परम्परा की 
परिभाषा में क्या स्थान है यह अतलाकर, एक तरह से जैन श्रुत की भ्रुतान्तर से 
तुलना की है। उदाहरणार्थ--भतृइरीय 'वाक्यपदीय! में' बैखरी, मध्यमा, 
पश्यन्ती और सूक्ष्मा रूप से जो चार प्रकार की भाषाओं का बहुत हो विस्तृत 
झोर तलस्पशों बन है, उसका जैन परम्भग की परिभाषा में किस प्रकार 
समावेश हो सकता है, यह स्वामी विद्यानन्द ने बहुत ही स्पष्टता और ययायंता 
से सबसे पहले बतल्लापा* है, जिससे जैन जिज्ञासुओ्रों को जैनेतर ब्रिचार का श्रौर 
जैनेतर जिज्ञामुओं को जेन विचार का सरलता से बोध हो सके । विद्यानन्द का 
वही समस्वय वादिदेवसूरि ने अपने टंग से बर्शित किया? है। उपाध्यायजी ने 
भी, न्याय आदि दशनों के प्राचीन और नवीन न्यायादि अंथों में, जो शाब्दबोध 
और शआगम प्रमाण संबंधी विचार देखे और पढ़े उनका उपयोग उन्होंने शान- 


१ देखो, वाक्यपदीय १.११४ । का 
२ देखो, तत्वार्य शललो० पृ० २४०, २४१ | 
३ देखो, स्थाद्ादरत्नाकर, प्रृ० १७ | 
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बिंदु में जैन भुत की उन विचारों के साथ तुञना करने में किया है, जो अभ्यासी 
को खास मनन करने योग्य है। 


( ६) मतिक्वान के विशेष निरूपण में नया ऊद्दापोह 

(३४ ] प्रसंरप्रात्त शरुत की कुछ बातों पर विचार करने के बाद फिर अंथ- 
कार ने प्रस्तुत मतिज्ञान के विशेषों--मेदों का निरूपण शुरू किया है। जैन 
वाढ्मय में मतिशान के श्रवग्रद, ईहा, अवाय और घारणा--थे चार मेद तथा 
उनका परस्पर कार्य-कारणमाव प्रसिद्ध है। श्रागम और तकयुग में उन भेदों पर 
बहुत कुछ विचार किया गया है ! पर उपाध्यायजी ने शानब्रिंदु में जो उन मेदों 
की तथा उनके परस्पर कार्य-कारणभाव की विवेचना की है वह प्रधानतया 
विशेषावश्यकभाष्यानुगामिनी है' । इस विवेचना में उपाध्यायजी ने पू्बबर्ती 
जैन साहित्य का सार तो रख ही दिया है; साथ में उन्होंने कुछ नया ऊद्दापोह मी 
अपनी ओर से किया है। यहाँ हम ऐसी तीन खास बातों का निर्देश करते हैं 
जिन पर उपाध्यायजी ने नया ऊदापोह किया है-- 

(१) प्रत्यक्ष शान की प्रक्रिया में दार्शनिकों का ऐकमत्य 

(३२ ) प्रामाण्यनिश्वय के उपाय का प्रश्न 

(३ ) अनेकान्त दृष्टि से प्रामाण्य के स्वतस्त्व-परतस्त्व की व्यवस्था 

(१ ) प्रत्यक्ष ज्ञान की* प्रक्रिया में शब्दमेद भले ही हो पर विचारसेद किसी 
का नहीं है। न्याय-वेशेषिक आदि सभी वैदिक दार्शनिक तथा चौद्ध दार्शनिक भी 
यही मानते हैं कि जहाँ इंद्रियजन्य और मनोजन्य पत्यक्ष शान होगा हे वहाँ सबसे 
पहले विषय और हंद्रिय का सन्निकरष होता है। फिर निर्विकल्पक शान, अनन्तर 
सविकल्पक ज्ञान उत्पन्न होता है जो कि संस्कार द्वारा स्मृति को मी पेदा करता 
है। कमीकमी सथिकल्पक शान धारारूप से पुनःपुनः हुआ करता हे । प्रत्यक्ष 
शान की प्रक्रिया का यह सामान्य क्रम है | इसी प्रक्रिया को जैन तत्त्तशों ने अपनी 
ध्यक्ननावग्रह, श्रर्थावप्रह, ईहा, अवाय और घारणा की खास परिमाषा में बहुत 
पुराने समय से बतल्ाया है। उपाध्यायजी ने इस शानबिंदु में, परम्परागत जैन- 
प्रक्रिया में खास करके दो विषयों पर प्रकाश डाला है। पहला है कार्य-कारखं- 
भाव का परिष्कार और दूसरा है . द्शनाम्तरीय परिमाषा के साथ जैल परिमाषा 
की तुलना । अर्थाव्नह के प्रति व्यक्षनावग्रद की, और ईहा के प्रति हर्थावग्रह 








१ देखो, विशेषावश्यकमाष्य, गां० २६६-२६६ | 
२ देखो, प्रमाण्षमीमांसा टिप्पण, पृ० ४५४ । 





इंर२ बैन धर्म और दर्शन 
की और इसी क्रम से आगे धारणा के प्रति श्रवाय को कारणता का बर्णन हो 
बेन वाडुमय में पुराना ही है, पर नव्यन्यायशास्त्रीय परिशीक्षन ने उपाध्यादजी 
से उस कार्य-कारणभाव का प्रस्तुत शानबिन्दु भें सपरिष्कार वर्शन कराया है, जो 
कि अन्य किसी जैन ग्रंथ में पाया नहीं जाता | न्याय आदि दर्शनों में प्रत्यक्ष 
शान की प्रक्रिया चार अशों में विभक्त है। [ २६ ) पहला कारणांरा [ पृ० १० 
पं० २० ] जो सब्निकृष्ट इंद्रिय रूप है। दूसरा व्यापाराश [ ४६ ] जो सन्निकर्ष 
एजं निर्विकल्प शञानरूप है | तीसरा फल्लाश [ १० १४ पं> १६ ] जो सविकल्पक 
ज्ञान था निश्चयरूप हे ओर चोथा परिपाकांश [४७ ] जे धारावाही शानरूप 
ठथा संस्कार, स्मरण आदि रूप है। उपाध्यायजी ने व्यम्जनावग्रह, श्र्थावग्रह 
आदि पुरातन जैन परिमाषाओं को उक्त चार अशो में विभाजित करके स्पष्ट रूप 
से धूचना की है कि जैनेतर दशनों में प्रत्यक्ष शान की जो प्रक्रिया है वही शब्दा- 
न्तर से जैनदशन में भी है। उपाध्यायजी व्यअ्जनावग्रह को कारणांश, अ्रर्थाविष्रह 
दथा ईहा को व्यापाराश, अवाय को फल्लांश और धारणा को परिपाकांश कहते 
हैं, जो बिलकुल उपयुक्त है। 

बौद्ध दशन के महायानीय '्यायब्रिन्दु! श्रादि जैसे संस्कृत ग्रंथों में पाई 
जानेवाली, प्रत्यक्ष श्ञान की प्रक्रियागत परिभाता, ते स्यावदर्शन जैसी ही है, पर 
हीनयानीय पाल्रि ग्रंथों की परिभाषा भिन्न है। यद्यपि पालि बाइमय उपाध्यायज्ञी 
की सुलभ न, था फिर उन्होंने जिस तुलना की यूचना की है, उस तुलना को, इस 
समय सुल्लभ पाली वाह मय तक विस्तृत करके, हम यहाँ सभी भारतीय दर्शनों 
की उक्त परिभाषागत तुलना वनल्ाते हैँ--- 
१ न्‍्यायवह्ापिकादि वैदिकद्शेन.. २ जैन दर्शन ३ पालि अभिषम* 

तथा महाय्रानीय बोद्धदर्शन 
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मतिशान के विशेषनिरूपणश में नया ऊशपोह दर 


४ सविकहंपक निर्णय ४ झवाय ४ बोहपन 
५ घारावाहि शन तथा ४ धारणा ५ जबन तथा जवनानुकनंध 
संस्कार-स्मरण तंदारम्भणपाक 


(२) [ ३८ | प्रामाश्यनिश्चय के उपाय के बारे में ऊह्यपोह करते समय 
उपाध्यायजी ने मल्नयगिरि यूरि के मत की खास तौर से समीक्षा की है। मलय- 
गिरि सूरि का* मन्तब्य है कि अवायगत प्रामाश्य का निर्शय अवाय की पूर्ष- 
वर्तिनी रहा से ही होता है, चादे वह ईहा लक्तित हो या न हो | इस मत पर 
उपाध्यायजी ने आपत्ति उठा कर कहा है, [ ३६ ] कि अ्रगर ईहा से ही अवाय 
के प्रामाण्य का निर्णय माना जाए तो वादिदेवसूरि का प्रामाश्यनिर्णयविषयक 
स्वतस्त्व-पर तस्त्व का प्रथक्ररण कभी घट नहीं सकेगा | मलयगिरि के मत की 
समीक्षा में उपाध्यायजी ने बहुत सूक्ष्म कोटिक्रम उपस्थित किया है। उपाध्यायजी 
जैसा व्यक्ति, जो मलयगिरि सूरि आदि जैसे पूर्वाचायों के प्रति वहुत ही ग्रादरशील 
एवं उनके श्रनुगामी है, वे उन पूर्वाचार्यों के मत की खुले दिल से समालोचना 
करके सूचित करते हैं कि विचार के शुद्धीकरण एयं सत्यगवेषणा के पथ में 
अविचारी अनुसरण बाधक ही होता है । हे 

(३) [ ४० ] उपाध्यायजी को प्रसंगवश श्रनेकान्त दृष्टि से प्रामाण्य के 
स्व॒तस्त्व परतस्व नि्य की व्यवस्था करनी इश्ट हे। इस उद्ृंश्य की सिद्धि के 
लिए उन्होंने दो! एकान्तवादी पक्षकारों को चुना है जो परस्पर बिदुद्ध मन्तब्य वाले 
हैं। मीमांसक मानता है कि प्रामाण्य की सिद्धि स्वतः द्वी होती है; तब नैयायिक 
कहता है कि प्रामाए्य की सिद्धि परतः ही होती है । उपाध्यायज्ी ने पहले तो 
मीमासक के मुख से स्वतः प्रामाएय का ही स्थापन कराया है; श्रोर पीछे उसका 
खश्डन नेयायिक के मुख से करा कर उसके द्वार स्थापित कराया है कि प्रामाश्य 
की सिद्धि परत; ही होती है । मीमांसक्क और नैयायिक की परस्पर खण्डन-मण्डन 
वाली प्रस्तुत प्रामाण्यसिद्धिविषयक चर्चा प्रामाण्य के खास “तद्गति तत्मकारकत्व- 
रूप! दाशनिकसंमत प्रकार पर ही कराई गई है। इसके पहले 3पाध्यायजी ने 
सैद्धान्तिकसंमत और तार्किकसंमत ऐसे श्रनेकविध प्रामाएय के प्रकारों को एक-एक 
करके चर्च के लिए चुना है और अन्त में बतलाया है कि ये सब प्रकार प्रस्तुत 
चर्चा के ल्षिए उपयुक्त नहीं। फेवल्ल 'तद्ति तत्पकारकत्वरूप' उसका प्रकार ही 
प्रस्तुत स्वतः परतस्त्व की सिद्धि की चर्चा के लिए उपयुक्त है । अनुपयोगी कह 





कर छोड़ दिए. गए जिन और जितने प्रामास्य के प्रकारों का, उपाध्यायजो ने 
१ देखो, नन्दीदूञ की टीका, प्र० ७३ । पे 


डर जैन घमे और दशंन 


विभिन्न दृष्टि से जैन शास्रानुसार शानबिन्दु में निदशन किया हे, उन और उतने 
प्रकारों का वैसा निदर्शन किसी एक जैन भ्रन्थ में देखने में नहीं आता | 

मीमांसक और नैयायिक की शानब्रिन्दुगत स्वतः-परतः प्रामाण्य वाली चर्चो 
नव्य-न्याय के परिष्कारों से जटिल बन गई है | उपाध्यायजी ने उदयन, गंगेश, 
रघुनाथ, पक्तघर आदि नव्य नैयायिकों के तथा मीमांसकों के ग्रंथों का जो आकंठ 
पान किया था उसी का उद्गार प्रस्तुत चर्चा में पथ-पथ पर हम पाते ई। 
प्रामाण्य की सिद्धि स्वतः मानना या परतः मानना या उभयरूप मानना यह प्रश्न 
जैन परंपरा के सामने उपस्थित हुआ । तत्र विद्यानन्द' आदि ने बौद्धर मत को 
अपना कर अ्रनेकान्त दृष्टि से यह कह दिया कि अ्रम्यास दशा में आमाण्य की 
सिद्धि स्वतः होती है और अनमभ्यास दशा में परतः । उसके बाद तो फिर इस मुद्दे 
पर अनेक जैन तार्किकों ने संज्षेय और विस्तार से अनेकमुखी चर्चा की है। पर 
उपाध्यायजी की चर्चा उन पूर्वाचार्यों से निरली है। इसका मुख्य कारण है 
उपाध्यायजी का नव्य दशनशास्रों का सर्वाज्ञीण परिशीलन । चर्चा का उपसहार 
करते हुए [ ४२, ४३ ] उपाध्यायजी ने मीमांसक के पक्त में और नैयायिक के 
पक्त में आनेवाले दोपों का अनेकान्त दृष्टि से परिहार करके दोनों पक्षों के समन्वय 
द्वारा जैन मन्तव्य स्थापित किया है? | 


३. अवधि ओर मनःपर्याय की चर्चा 


मति और श्रुत शान की विचारणा पूर्ण करके ग्न्‍रन्थकार ने क्रमशः अवधि 
| ५१, ५२ ] और मनःपर्याय [ ५३, ५४ ] की विचास्णा की है । श्रार्य तत्व- 
सिंतक दो प्रकार के हुए है, जो भातिक-लौकिक भूमिका वाले थे उन्होंने भौतिक 
साधन अथांत्‌ इन्द्रिय-मन के द्वारा ही उत्पन्न दोने वाले अनुभव मात्र पर विचार 
किया है । वे आध्यात्मिक अनुभव से परिचित न थे | पर दूसरें ऐसे भी तत्व- 
चिन्तक हुए ई जो आध्यात्मिक भूमिका वाले थे , जिनको भूमिका आध्यात्मिक- 
लोकोत्तर थी उनका अनुभव भी आ्राध्यात्मिक रहा । आध्याप्मिक अनुमब मुख्य- 
तया आत्मशक्ति की जाशति पर निर्भर है। भारतीय दर्शनों की सभी प्रधान 
शाखाओं में ऐसे श्राध्यात्मिक अनुभव का वर्णन एक सा है। आध्यात्मिक 
अनुभव की पहुँच भौतिक जगत्‌ के उस पार तक होती है। वैदिक, बौद्ध और 
जैन परंपरा के प्राचीन सममे जाने वाले अंथों में, बैसे विविध आध्यात्मिक 


१ देखो, प्रमाणपरीक्षा, पृ० ६३ /तत्वाथश्लोक०, पृ० १७५४; परीक्षामुख १.१३ | 
२ देखो, तत्त्वसंग्रह, प्रृ० ८११ | 


रे देखो, प्रमाणमीमांसा भाषाटिप्पण, पृ० १६ पं० १८ से । 





आवधि और मनःएपयांव की चर्चा डर, 


ऋमुमवों का, कहीं-कहों मिलते जुरते शब्दों में और कहीं दूसरे शब्दों में क्यंन 
मिक्षता है | गैन वाहुमय में आध्यात्मिक अनुभव-साद्धात्कार के तीन प्रकार 
बर्शित हैं-श्रयधि, मनश्पर्याय और फेवल | अ्षधि प्रत्यक्ष वह है जो इन्द्रियों के 
हाय अगम्य ऐसे सूक्ष्म, व्यवदित और विप्रकृष्ट मूत पदार्थों का साक्षात्कार कर 
सके । मन:पर्याय प्रत्यक्ष वह है जो मात्र मनोगत विविध अवस्थाओं का साल्ा- 
त्कार करे। इन दो प्रत्यक्ञों का गैन वाह मय में बहुत विस्तार और मेद-प्रमेद 
वाला मनोरञ्जक वर्णन है । 

वैदिक दर्शन के अनेक ग्रन्थों में-खास कर “पातखलयोगसूत्र” और 
उसके भाष्य आदि में-उपयुक्त दोनों प्रकार के प्रत्यक्ष का योगविभूतिरूप से 
स्पष्ट और आकर्षक वन है' । 'बेशेषिकसूजः के प्रशस्तपादभाष्य? में भी 
थोड़ा-सा किन्तु स्पष्ट वर्णन है' । बौद्ध दर्शन के 'मज्मिमरिकाय! बैसे पुराने 
ग्रंथों में भी वैसे आध्यात्मिक प्रत्यक्ष का स्पष्ट वर्णन है? । जैन परंपरा में पाया 
जानेवाला 'अ्रवधिज्ञान' शब्द तो जैनेतर परंपराओं में देखा नहीं जाता पर जैन 
परंपरा का 'मनःपर्याय शब्द तो 'परचित्तज्ञान”? या 'परचित्तविजानना”” जैसे 
सहशरूप में अन्यत्र देखा जाता है। उक्त दो शानों की दशनान्तरीय तुलना इस 
प्रकार है--- 





१. जैन र्‌. का ३. बोद्ध 
कर । 
पिक पातछल 
१ अवधि १ बियुक्तयोगिप्रत्यक्ष १ मुबनझन, 
अथवा ताराब्यूइशान, 
युज्ञानयोगिप्रत्यक्ष भ्रुवगतिशन आदि 
२ मनःपर्याय २ परचित्तशान २ परचित्तशान, 
चेतःपरिशन 
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मनः्पर्याव ज्ञान का विषय मन के द्वारा चिन्त्यमान वस्तु है था चिन्तनप्रवृत्त 


२ देखो, योगयूत्र विभूतिषाद, सूत्र १६,२६ इस्यादि । 

२ देखो, कंदल्लीटीकासहित प्रशस्तपादमाध्य, प्ृ० १८७। 
... ३ देखो, मज्मिमनिकाय, सुत्त ६ । 

४ प्रत्ययस्थ परचित्तज्ञानम?-योग॑यृत्. १.१९ | 

५ देखो, अमिषम्मत्थसंगहो, ६, २४। 





क््श्ध जैन धर्म और दशा 


मनोद्वव्य की अचस्थाएं हैं'-इस विषय में जैन,परपरा में ऐेकमत्य नहीं। निमुंक्त 
और तत्वाथसूत्र एवं तस्वाथंसूत्रीय व्याख्याओं में पहला पक्ष वर्णित हे; जब कि 
पिशेषावश्यकभाष्य में दूसरे पक्ष का समर्थन किया गया है । परंतु योगभाष्य तथा 
मज्मिमनिकाय में जो परचित्त ज्ञान का वणन है उसमें केबल दूसरा ही पक्ष है 
जिसका समर्थन जिनभद्रगणि-क्षमाश्रमण ने किया दै। योगमाष्यकार तथा 
मज्मिमनिकायकार स्पष्ट शब्दों में यही कहते हैं कि ऐसे प्रत्यक्ष के द्वारा दूसरों 
के चित्त का ही साक्षात्कार होता है, चित्त के आलम्बन का नहीं। योगभाष्य में 
तो चित्त के आलम्भन का ग्रहण हो न सकने के पत्त में दल्लीलें भी दी गई हैं। 
यहाँ विचारणीय बाते दो है-एक तो यह कि मन्‌ःपर्याय शान के विषय के 
' बारे में जो जैन वाइम्य में दो पक्ष देखे जाते हैं, इसका स्पष्ट अर्थ क्या यह 
नहीं है कि पिछले वणनकारी साहित्य युग में ग्रन्थकार पुरानी आध्यात्मिक बातों 
का तार्किक वर्णन तो। करते थे पर आध्यात्मिक अनुभव का यग बीत चुका था। 
दूसरी बात विचारणीय यह है कि यागभाष्य, मज्किमनिकाय और विशेषावश्यक- 
भाष्य में पाया जानेवाला ऐकमत्य स्वतंत्र चिन्तन का परिणाम है या किसी एक 
का दूसरे पर असर भी है? 
जैन वाडः मय में अवधि और मनःयांय के संत्रन्ध मे जो कुछ वन है उस 
सबका उपयोग करके उपाध्यायजी ने शानविन्दू में उन दोनों ज्ञानों का ऐसा 
मुपरिष्कृत लक्षण किया है और लक्षणगत प्रत्येक विशेषण का ऐसा बुद्धिगग्य 
प्रयोजन बतलाया है जो श्रन्य किसी ग्रन्थ में पाया नहीं जाता । टपाध्यायजी ने 
लक्षशविचार तो उक्त दोनो जानों के भेद को मानकर ही किया है, पर साथ ही 
उन्होंने उक्त दोनो ज्ञानों का भेद न माननेवाली सिद्धसेन दिवराकर की दृष्टि का 
समर्थन भी [५४-४६ ] बढ़े मार्मिक टंग से किया है । 


४. केबल ज्ञान की चचा 


[५७ ] अवधि और मनः्पर्याय ज्ञान की चचा समातत करने के बाद 
उपाध्यायजी ने केवलज्ञान की चर्चा शुरू की है, जे! ग्रन्थ के अन्त तक चली 
जाती है और ग्रथ का समाप्ति के साथ ही पूर्ण होती है । प्रस्तुत अन्ध में अन्य 
शञानों की अपेक्षा केवलशान को ही चर्चा आध+ विस्तृत है। मति झ्रादि चार 
पूववर्ती ज्ञानों की चर्चा ने प्रथ का जितना भाग रोका है उससे कुछ कम दूना 
प्रंथ-भाग अकेले केवलज्ञान की चर्चा ने रोका है। इस चर्चा में जिन अनेक 





देखो, प्रमाणमीमांसा, भाषाटिप्पण परृ० ३७; तथा शानकिन्दु, 
टिप्पण पृ० १०७। 





केफ्लशॉम की चर्था कर७ 
क्ैसेयों पर उपाध्यायजी ने विचार किया है उनमें से नीचे लिखे बिचारों पर यहाँ 
कुछ विचार प्रदर्शित करना इृष्ट है- 
- (१) केवल ज्ञान के अस्तित्व की साधक युक्ति | 
(२) केबल शान के स्वरूप का परिष्कृत लक्षण ! 
(३) केवल श्ञान के उत्पादक कारणों का प्रश्न । 
(४) रागादि दोषों के शानावारकत्व तथा कर्मजन्यत्व का प्रश्न। 
(४) नैरात्म्यभावना का निरास | 
(६) बअह्ृशान का निरास | 
(७) भ्रुति और स्मृतियों का जैन मतानुकुल व्याख्यान । 
(८) कुछ शातब्य जैन मन्तव्यों का कथन | 
(£) केवलशान और केवलदर्शन के क्रम तथा भेदामेद के संबन्ध में 
पूर्वाचार्यों के पत्चमेंद । 
(१०) गंयकार का तात्यर्य तया उनकी स्वोपड् बिचारणा । 


(१) केवल ज्ञान के अस्तित्व की साधक युक्ति 


[ ४८ ] भारतीय तक्ततचिन्तकों में जो आध्यात्मिक-शक्तिवादी हैं, उनमें भी 
आध्यात्मिकशक्तिजन्य शान के बारे में संपूंण ऐकमत्य नहीं | आ्राध्यात्मिकश क्तिजन्य 
ज्ञान सक्तेप में दो प्रकार का माना गया है। एक तो वह जो इन्द्रियागम्य ऐसे 
सूक्ष्म मूर्त पदार्थों का साक्षात्कार कर सके। दूसरा वह जो मूतं-अमू्त सभी 
त्रेकालिक वस्तुओं का एक साथ साक्षात्कार करे | इनमें से पहले प्रकार का 
साहात्कार तो सभी आध्यात्मिक तत्त्वचिन्तकों को मान्य है, फिर चाहे नाम आदि 
के संबन्ध में मेद भल्ते ही हो। पूष मीमांसक जो आध्यात्मिकशक्तिजन्य पूर्ण 
साज्ञात्कार या स्वशत्व* का विरोधी है उसे भो पहले प्रकार के आध्यात्मिकशक्ति- 
जन्य आपूर्ण साज्षात्कार को मानने में कोई आपत्ति नहीं हो सकती | मतमेद है 
तो सिफ आध्यात्मिकशक्तिजन्य पूर्ण साक्षात्कार के हो सकने न हो सकने के 
विषय में | मीमांतक के सिवाय दूसरा कोई आध्यात्मिक वादी नहीं हे जो ऐसे 
सावेज््य--पूर् साश्ात्कार को न मानता हो। समी सावेज्ष्यवादी परंपराश्रं के 
शाज्ों में पूर्ण सा्षात्कार के अस्तित्व का वर्णन ते परापूब से चला ही आता है; 
पर प्रतिवादी के सामने उसकी समर्थक युक्तियाँ हमेशा एक-सी नहीं रही हैं। 





१ स्वशत्ववाद के तुझनात्मक इतिहास के क्षिए देखो, प्रभाणमीमांसा 
भाषारिप्पण, पृ० २७ | 


इश्ट बैन धर्म और दर्शन 


इनमें समय-समय पर विकास होता रहा है। उपाध्यायजी ने प्रस्तुत ग्रन्थ में 
सर्वशत्व॒ की समर्थक जिस युक्ति को उपस्थित किया है वह युक्ति उद्देश्यतः 
प्रतिवादी मीमांसकों के संमुख ही रखी गई है । मीमांसक का कहना है कि ऐसा 
कोई शात्मनिरपेक्ष मात्र आ्रध्यात्मिकशक्तिजन्य पूर्ण ज्ञान हो नहीं सकता जो 
धर्माधम जैसे अतीन्द्रिय पदार्थों का भी साक्षात्कार कर सके। उसके सामने 
सावज्ष्यवादियों की एक युक्ति यह रही है कि जो बस्तु* सातिशय--तरतममाबा- 
पन्न होती है वह बढ़ते-बढ़ते कहीं न नहीं पूर्ण दशा को प्राप्त कर लेती है। जैसे 
कि परिमाण | परिमाण छोया भी है और तरतमभाव से बड़ा भी | अतएब 
वह आकाश आदि में पूर्ण काष्ठा को ग्राप्त देखा जाता है। यही हाल शान का 
भी है। ज्ञान कही अल्प तो कहीं श्रधिक--इस तरह तरतमवाल्ला देखा जाता 
है। श्रतणव वह कहीं न कहीं संपूर्ण भी होना चाहिए । जहाँ वह पूणकलाप्रात 
होगा वही स्वश् | इस युक्ति के द्वारा उपाध्यायजी ने भी ज्ञानत्रिन्दु में केवल 
शान के अम्तित्व का समर्थन किया है | 

यहाँ ऐतिहासिक दृष्टि से यह प्रश्न है कि प्रस्तुत युक्ति का मूल कहाँ तक 
पाया जाता है और वह जैन परंपरा में कब से आई देखी जाती है । श्रमी तक 
के हमारे वाचन-चिन्तन से हमें यही जान पढ़ता है कि इस युक्ति का पुराणतम 
उल्लेख योगयूत्र के अल्लावा अन्यत्र नहीं है। हम पातंजल योगयूत्र के प्रथमपाद 
में 'तन्न निरतिशयं सर्वेक्षबीजम्‌! [ १. २५. ] ऐसा सूत्र पाते हैं, जिसमें साफ 
तौर में यह बतलाया गया है कि ज्ञान का तारतम्य ही सवज्ञ के अस्तित्व का बीज 
है जो ईश्वर में पूर्णरूपेण विकसित दे । इस सूत्र के ऊपर के भाष्य में ध्यास 
ने तो मानों सूत्र के विधान का आशय दस्तामलकवत्‌ प्रकट किया है। न्याय- 
वैशेपिक परंपरा जो सर्वश्वादी है उसके सूत्र माष्य आदि प्राचीन अंर्थों में इस 
सवश्ञास्तित्व की साधक य॒क्ति का उल्लेख नहीं है, दम प्रशस्तपाद की टीका 
व्योमवर्ता | पर० ५६० ] में उसका उल्लेख पाते हैं। पर ऐसा कहना नियु क्तिक 
नहीं होगा कि व्योमवत्ती का वह उल्लेग्ब योगयूत्र तथा उसके भाष्य के शाद का 
ही है | आम की किसी भी श्रच्छी दलील का प्रयोग जब एक बार किसी के दारा 
चचक्षित्र में थ्रा जाता है तब फिर आगे बह सर्वसाधारण हो जाता है। प्रस्तुत 
युक्ति के बारे में मी यही हुआ जान पड़ता है। संमवतः सांख्य-योग परंपरा ने 


शी जन. ००३०-०० 


१ देखो, शनबिन्दु, टिप्पण पृ० १०८. पं० १६ । 
२ देखो, तत्वसंग्रह, पृ० ८२५ । 





क्रेकलआन का परिष्कृत तक्षण डर 


प्रैथों में मी प्रतिष्ठित स्थान प्रात किया और इसी तरह वह जैन परंपरा में मीं 
प्रतिष्ठित हुई । 

जैन परंपरा के आगम, नियुक्ति, भाष्य आदि प्राचीन अनेक ग्रन्थ सर्वश्त्व॑ 
के वणन से भरे पड़े हैं, पर इमे' उपयुक्त शानतारतम्य वाली सर्वशत्वसाथक 
युक्ति का सर्व प्रथम प्रयोग मल्लवादी की कृति में ही देखने को मिलता है' | 
अभी यह कहना संभव नहीं कि मल्लवादी ने किस परंपरा से वह युक्ति अपनाई। 
पर इतना तो निश्चित है कि मल्लवादी के बाद के सभी दिगम्बर-श्वेताम्बर 
तार्किकों ने इस युक्ति का उदारता से उपयोग किया है। उपाध्यायजी ने मी 
शानबिन्दु में केबलशान के अस्तित्व को सिद्ध करने के वास्ते एक मात्र इसी 
युक्ति का प्रयोग तथा पल्‍्लबन किया है । 


(२) केघलश्लान का परिष्कृत लक्षण 


[४७ ] प्राचीन आगम, नियु क्ति आदि ग्रन्थों में तथा पीछे के तार्किक ग्रंथों 
में जहाँ कहीं केवलशान का स्वरूप जैन विद्वानों ने बतलागा है वहाँ स्थूल शब्दों 
में इतना ही कद्ा गया दे कि जो आत्ममात्रसापेक्ष या बाह्यताधननिरपेत्त साक्षा- 
त्कार, सब पदार्थों को श्रर्थात्‌ तैकालिक द्रव्य-पर्यायों को विषय करता है वही 
केवल्शान है। उपाध्यायजी ने प्रस्तुत प्रन्थ में केवलशान का स्वरूप तो बह्ी 
माना है पर उन्होंने उसका निरूपण ऐसी नवीन शैली से किया है जो उनके 
पहले के किसी जैन ग्रन्थ में नहीं देखी जातो । उपाध्यायजी ने नेयायिक उदयन 
तथा गगेश आदि की परिष्कृत परिमाषा में केवल्शन के स्वरूप का लक्षण 
सविस्तर स्पष्ट किया है। इस जग इनके लक्षण से संबन्ध रखनेवाले दो मुद्दों 
पर दाशंनिक तुशना करनी प्रास है, जिनमें पहला है साक्षात्कारतल का और 
दूसरा है सर्वविषयकतल का। इन दोनों मुद्दों पर मीमांसक मिन्‍न सभो दाशनिकों 
का ऐकमत्प है| अगर उनके कथन में थोड़ा श्रन्तर है तो बह सिर्फ परंपरा सेद 
का ही है' । न्याय-वैशेषिक दशन जब 'सर्व” विषयक सात्षात्कार का वर्णन 
करता है तब वह सब शन्द से अपनी परंपरा में प्रसिद्ध द्रव्य, गुण आदि सातों 
पदार्थों को संपूर्ण भाव से लेता है | सांख्य-योग जब सर” विषयक साक्तात्कारका 
चित्रण करता है तब वह अपनी परंपरा में प्रसिद्ध प्रकृति, पुरुष आदि २५ तत्वों 
के पूर्ण साज्ञात्तार की बात कहता है। बौद्ध दर्शन 'सर्वी शब्द से अपनी 


िििकललिलऔन अडनल+“ अजनीओनओलन- 


२ देखो, नयचक, लिखित प्रति, पृ० १२३ अर ! 
३ देखो, तस्वसंप्रह, का० ३१३४; तथा उसकी पश्चिका । 
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करंपरा में प्रसिद पेश €कस्थों को संपूर्ण भाव से लेता है। वेदान्त दशन सके! 
शब्द से अपनी परंपरा में पारमार्थिक रूप से प्रसिद्ध एक मात्र पूर्ण त्रक्ष को ही 
लेता है। जैन दर्शन भी सर्व” शन्द से अपनो परंपरा में प्रसिद्ध सपर्याय धड़्‌ 
डन्पों को पूर्णरूपेण लेता हे। इस तरह उपयुक्त सभी दशन अपनी-अपनी 
परंपरा के अनुसार माने जानेवाले सब पदाय्ों को लेकर उनका पूर्ण साक्षात्कार 
मानते हैं और तदनुसारी लक्षण भी करते है। पर इस लक्षणगत उक्त सर्थ- 
विषयकत्व तथा साज्षात्कारत्व के विरुद्ध मीमांसक की सख्त आपत्ति है । 

मीमासक सर्वशवादियों से कहता है' कि---श्रगर सवश का तुम लोग नीचे 
लिखे पाँच अर्थों में से कोई भी श्र करो तो तुम्हारे विर्द्ध मेरी आपत्ति नहीं। 
अगर तुम लोग यह कहो कि--सवश्ञ का मानी है सर्व” शब्द को जाननेवाला 
(१); या यह कह्दो कि--सर्वश्ञ शब्द से हमारा अ्रभिप्राय है तेल, पानी आदि 
किसी एक चीज को पूर्ण रूपेण जानना (२'; या यह कहो कि-सर्वश शब्द से 
हमारा मतलब है सारे जगत को मात्र सामान्यरूपेण जानना (३); या यह कहो 
कि--सर्वश शब्द का अर्थ है हमारी अपनी अपनी परंपरा में जो-जो तत्त्व शास्त्र 
सिद्ध हैं उनका शास्त्र द्वारा पूर्ण ज्ञान ४); या यह कहो कि सर्वश्ञ शब्द से 
हमारा ताटय केवल इतना ही है कि जो-नो वस्तु, जिस-जिस प्रत्यक्ष, अ्रनुमानादि 
प्रमाण गम्य है उन सब वस्तुओश्रों को उनके ग्राहक सत्र प्रमाण के द्वार यथासंभव 
जानना (५); वही स्वशत्व है । इन पाँचों में से तो किसी पक्ष के सामने मीमां- 
सक की आपत्ति नहीं; क्‍योंकि मीमांसः उक्त पाँचों पक्षों के स्वीकार के द्वारा 
फलित होनेवाला सबशत्व मानता ही है। उसकी आपत्ति है तो इस पर कि ऐसा 
कोई साखात्कार (प्रत्यक्ष) हो नहीं सकता जो जगत्‌ के संपूर्ण पदार्थों को पूर्यरूपेश 
क्रम से या युगपत्‌ जान सके । मीमासक को साह्षात्कारतत मान्य है, पर वह 
असर्वविषयक ज्ञान में | उसे सर्वविषयकत्व भी अ्रभिप्रेत है, पर वह शास्व्रजन्य 
परोक्ष शान ही में | 

इस तरह केवलज्ञान के स्वरूप के विरुद्ध सब्रसे प्रत्रल औ्रौर पुयनी आपत्ति 
उठानेवाला है मीमांस । उसको सभी सवंशवादियों ने अपने-अपने दंग से 
जवाब दिया है। उपाध्यायजी ने भी केंवलशान के स्वरुप का परिष्कृत लक्षण 
करके, उस विपय में मीमांसक समत स्वरूप के विरुद्ध ही जैन मन्तव्य है, यह 
बात बतलाई है । 

यहाँ प्रसंगवश एक बात और भी जान लेनो जरूरी है। वह यह कि यद्यपि 


१ देखो, तत्त्वसंग्रह, का० ३१२६ से | 


रे 


फेवलशन के कारण २ 


वेदान्त दर्शन भी अन्य स्वेशवादियों की तरह सबं--पूर्ण अद्यविषयक लकात्कार 
मानकर झपने को सवसाक्षात्कारात्मक केवलशान का माननेवाज्ला अतलाता है 
और मीमांसक के मन्तब्य से जुदा पड़ता है; फिः भी एक मुद्दे पर मीमांसक 
और वेदान्त की एकवाक्यता है। वह मुद्दा हे शाजसापेझता का। मीमांसक 
कहता है कि सवविषयक परोक्त शन भी शास्त्र के सिवाय हो नहीं सकता | 
बेदान्त प्रक्षसाद्धात्कार रूप सबसाद्वात्कार को मानकर भी उसी बात को कहता" 
है। क्‍योंकि वेदान्त का मत है कि ब्रह्मश्न भले ही साथ्ात्कार रूप हो, पर 
उसका संभव वेदान्तशास्त्र के सिवाय नहीं है । इस तरह मूक्ष में एक ही वेदपथ 
पर प्रस्थित मीमांसक और वेंदान्त का केवल शान के स्वरूप के विषय में मतभेद 
हीते हुए भी उसके उत्पादक कारण रूप से एक मात्र वेद शास्त्र का स्वीकार 
करने मे कोई भी मतभेद नहीं । ' 


(३) केघल श्लान के उत्पादक कारणों का प्रश्न 


[ ५६ ] केबल शान के उत्पादक कारण अनेक हैं, जैसे--भावना, अद्दृष्ट, 
विशिष्ट शब्द श्र आवरणक्षय आदि | इनमें किसी एक को प्राधान्य और बाकी 
को अग्राधान्य देकर विभित्र दाशनिर्कों ने केवल्लश्न की उत्पत्ति के जुदे-जुदे 
कारण स्थापित किए; हैं। उदाइरणार्थ--सांख्यन्योग और बौद्ध दर्शन केवल 
ज्ञान के जनक रुप से भावना का ग्रतिपादन करते हैं, जब कि न्याय-वैशेषिक, 
दर्शन योगज अहृष्ट को केवलशनजन%क बतलाते हैं। वेदान्त 'तत््वमसि” जैसे 
महावाक्प को केवलज्ञान का जनक मानता है, जब कि जैन दशन केव्लशान- 
जनकरूप से आवरण-कम-क्य का ही स्थापन करता है । उपाध्यायजी ने भी 
प्रस्तुत ग्रंथ में कर्मछ्य को ही केंबलशानजनक स्थापित करने के लिए अन्य पढ़ों 
का निरास किया है | 

मीमासा जो मूल में केवलशान के ही विरुद्ध हे उसने स्शत्व का असंभव 
दिखाने के लिए भावनामूलक * स्वश्त्ववादी के सामने यह दलील की है कि-- 
भावनाजन्य शान यथाथ हो दही नहीं सकता; जैसा कि कामुक व्यक्ति का भावना: 
मूलक साप्निक कामिनीसाज्षात्तार। | ६१ | दूसरे यह कि मावनाजशञान 
पराक्ष होने से अररोन् मावक्ष्य का जनक भी नहीं हो सकता। तीसरे यह कि 
अ्रगर भावना को सावध्यजञनक माना जाए तो एक अधिक प्रमाण भी [ प्ृ० २० 
पं० २३ ] मानना पड़ेगा । मीमासा के द्वारा दिये गए उक्त तीनों दोषों में से 
पहले दो दोषों का उद्धार तो बौद्ध, सांस्य-योग आदि सभी भावनाकारशणवादी 


१ देखो, शानबिन्दु, टिप्पण, पृ० १०८ पं० २३ से । 





फेर चैन धर्म और दान 


एक-सा करते हैं, जबकि ठपाध्यायजी उक्त तीनों दोषों का उद्धार झपनों 
सिद्धान्त भेद [ ६२ ] बतला कर ही करते हैं । थे शानबिन्दु में कर्महय पक्ष 
पर ही भार देकर कहते हैं कि वास्तव में तो सावज््य का कारण है कर्मज्षय ही । 
कर्मक्षय को प्रधान मानने में उनका अभिप्राय यह है कि वही केबलशान की 
उत्पत्ति का अ्रव्यवहित कारण है | उन्होंने भावना को कारण नहीं माना, सो 
अप्राधान्य की दृष्टि से। वे स्पष्ट कहते हैं कि--भावना जो शुक्लष्यान का ही 
नामान्तर है वह केवलशान की उत्पादक अ्रवश्य है; पर कर्मक्षय के द्वारा ही। 
अतएव भावना केवलशान का अव्यवहित कारण न होने से कर्मक्षय की अ्रपेत्षा 
अप्रधान ही है। जिस युक्ति से उन्होंने भावनाकारणवाद का निरास किया है 
उसी युक्ति से उन्होंने अ्रद््शटकारणवाद का भी निरास | ६३ ] किया है। वे 
कहते हैं कि अगर योगजन्य अ्रदृष्ट सावश्य का कारण हो तक्ष भी वह कर्मरूप 
प्रतिबन्धक के नाश के सिवाय सावश्य पैदा नहीं कर सकता। ऐसी हालत में 
अदृष्ट की अपेक्षा कर्मच्य ही केवलशान की उत्पत्ति में प्रधान कारण सिद्ध होता 
है | शब्दकारणवाद का निरास उपाध्यायजी ने यही कहकर किया है कि--- 
सहकारी कारण कैसे हो क्यों न हों, पर परोक्ष ज्ञान का जनक शब्द कभी उनके 
सहकार से अ्रपरोक्ष ज्ञान का जनक नहीं त्रन सकता | 

सावश्य की उत्तत्ति का क्रम सब्र दर्शनों का समान ही है । परिभाषा मेद 
भी नहीं-सा है | इस बात की प्रतीति नीचे की गई तुलना से हो जाएगी-- 


डश्डट बैन धर्म और दर्शन 


(४) रागादि दोषों का विचार 

[६४ ] संश शान की उत्पत्ति के क्रम के संबन्ध में जो तुज्ञना ऊपर की 
गई है उससे स्पष्ट हे कि राग, देष आदि क्लेशों को ही सब दाशंनिक केवल- 
शान का आवारक मानते हैं । सबके मत से केवलशान की उत्पत्ति तभी संभव 
है जब कि उक्त दोषों का सवंथा नाश हो । इस तरह उपाध्यायजी ने राग्रादि 
दोषों मे सबंसंमत केवल-शानावारक्ल का समर्थन किया है और पीछे उन्होंने 
णागादि दोषों को कर्मजन्य स्थापित किया है। राग, द्वेष आदि जो चित्तगत 
या आ्रात्मगत दोष हैं उनका मुख्य कारण कर्म श्र्थात्‌ जन्म-जन्मान्तर में संचित 
आत्मगत दोष ही हैं। ऐसा स्थापन करने में उपाध्यायजी का तातपय॑ पुनर्जन्मवाद 
का स्वीकार करना है| उपाध्यायजी आस्तिकदशनसम्मत पुन्जन्मवाद की प्रकिया 
का आश्रय लेकर ही फेवलशान की प्रक्रिया का विचार करते है। श्रतएव इस 
प्रसंग में उन्होंने रागादि दोषों को कर्मजन्य या पुनर्जन्ममूलक न माननेवालै 
मतो की समीक्षा भी की है। ऐसे मत तीन हैं | जिनमें से एक मत [ ६६ ] 
यह है, कि राग कफजन्य है, द्वेष पित्तजन्य है और मोह वातजन्य है। दूसरा 
मत [६७ | यह है कि राग शुक्रोपचयजन्य हे इत्यादि। तीसरा मत [ ६८ ] 
यह है कि शरीर में प्रष्वी और जल्ल तत्त्व की वद्धि से राग पैदा द्वोता है, तेज 
और वायु की इृद्धि से द्वेष पैदा होता है, जल और वायु की वृद्धि से मोह पैंदा 
होता है । इन तीनों मतों में राग, दं ष और मोह का कारण मनोंगत या आत्मगत 
कर्म न मानकर शरीग्गत वैषम्य ही माना गया है । यद्यपि उक्त तीनों मतों के 
अनुसार राग, द्वष श्रौर मोह के कारण भिन्न-भिन्न है; फिर भी उन तीनों मत 
की मूल दृष्टि एक ही हैं और वह यह है कि पुनर्जन्म या पुनर्जन्मसंबद्ध कर्म 
मानकर राग, द्वेंपघ आदि दोषों की उलत्ति धयने की कोई जरूरत नहीं है। 
शरीरगत दोपो के द्वारा या शरीरगत वेषम्व के द्वारा ही रागादि की उत्पत्ति घटाई 
जा सकती है । 

यद्यपि उक्त तीनो मतों में से पहले ही को उपाध्यायजी ने बाइस्पत्य श्र्थात्‌ 
चार्वाक मत कहा है; फिर भी विचार करने से यह स्पष्ट जान पड़ता है कि उक्त 
तीनों मतों की आधारभूत मूज् दृष्टि, पुनर्जन्म बिना माने ही वत्तेमान शरीर का 
आश्रय लेकर विचार करनेवाली होने से, असल में चार्वाक दृष्दि ही है । इसी 
दृष्टि का झ्राश्रय लेकर चिकित्साशास्त्र प्रथम मत को उपस्थित करता है; जब 
कि ऋमशास्त्र दूसरे मत को उपस्थित करता है | तीसरा मत संभवतः हठयोग का 
है। उक्त तानों की समाल्ोचना करके उपाध्यायजी ने यह बतल्लाया है कि राम, 
देष और मोह के उपशमन तथा छेय का सच्चा व मुख्य उपाय आध्यात्मिक 





नैरात्म्य आदि मावना -.. हर 


अर्थात्‌ शान-ध्यान दारा आत्मशुद्धि करना ही है; न कि उकस तीनों मतों के 
द्वारा प्रतिपादन किए. जानेवाले मात्र भौतिक उपाय । प्रथम मत के पुरस्कर्ताओं 
ने बांत, पित्त, कफ इन तीन घातुओं के साम्य सम्पादन को ही रागादि दोषों के 
शमन का उपाय माना है। दूसरे मत के स्थापकों ने समुचित कामसेवन आदि 
को ही रागादि दोषों का शमनोपाय माना है। तीसरे मत के समयंकों ने पृथियी, 
जल आदि तस्वों के समीकरण को ही रागादि दोधों का उपशमनोपाय माना है । 
उपाध्यायजी ने उक्त तीनों मतों की समाल्षोचना में यही बतलाने की कोशिश को 
है कि समालोच्य तीनों मतों के द्वारा, जो-जो रागादि के शमन का उपाय बतलाया 
जाता है बह वास्तव में राग आदि दोषों का शमन कर ही नहीं सकता । थे कइते 
हैं कि वात आदि धातुश्रों का कितना ही साम्य क्‍यों न सम्पादित किया जाए, 
समुचित कामसेवन आदि भी क्‍यों न किया जाए, प्रथिव्री आदि तत्वों का समी- 
करण भी क्‍यों न किया जाए, फिर भी जब तक आत्म-शुद्धि नहीं होती तब तक 
रागद्वेष आदि दोषों का प्रवाह भी सूख नहीं सकता। हस समालोचना से 
उपाध्यायजी ने पुनर्जन्मवादिसम्मत आध्यात्मिक मार्ग का ही समर्थन किया है । 

उपाध्यायजी की प्रस्तुत समालोचना कोई स्ंथा नयी वस्तु नहीं हे। भारत 
वर्ष में आध्यात्मिक दृष्टि वाले भौतिक दृष्टि का निरास हजारों वर्ष पहले से 
करते आए हैं। वही उपाध्यायजी ने भी किया है-पर शैली उनकी नई है। 
आानबिन्दु' में उपाध्यायजी ने उपयुक्त तीनों मतों की जो समालोचना की है 
वह घर्मकीति के 'प्रमाणबात्तिक' और शान्तरक्षित के “तत्त्वसंग्रह' में भी पाई 
जाती है! । 

(४ ) नेरात्म्य आदि भाषता 


[६६ ] पहले तुलना द्वारा यह दिखाया जा चुका है कि सभी आध्यात्मिक 
दशन भावना--ध्यान द्वारा ही अशान का सर्वथा नाश ओर केवल्शान की 
उत्पत्ति मानते हैं। जन्न साबक््य प्राप्ति के लिए भावना श्रावश्यक है तब यह भी 
विचार करना प्रास है कि वह्ट भावना कैसी अर्थात्‌ किविषयक ! भावना के स्वरूप 
विषयक प्रश्न का जवाब सब का एक नहीं है। दार्शनिक शास्तरों में पाई 
जानेवाली भावना संक्षेप में तीन प्रकार की है--नेंरात्म्यमावना, अह्मभावना 
और विवेकमावना । नेरात््यभावना वौद्धों की हे' । बअ्क्षमाबना औपनिषद 
दर्शन की है। बाकी के सब दर्शन पिवेकसावना मानते हैं। नेरात्य- 
१ देखो, शानबिन्दु टिप्पण ० १०६ पं० २६ से । 

२ देखो, शानबिन्दु टिप्पण पृ० १०६ पं० ३० । 


4 जैन धर्म और दर्शन 


भावना वह है जिसमें यह विश्वास किया जाता है कि स्पिर आलस जेसी भरा: 
द्रव्य जैसी कोई वस्तु है ही नहीं। जो कुछ दे वह सब ऋुशिक एवं. आस्विर ही 
है। इसके विपरीत ब्रह्ममावना वह है जिसमें यह विश्वास कित्रा जात है कि 
ब्रह्म अर्थात्‌ आश्म-तत्व के सिवाय और कोई वस्तु पारमार्थिक नहीं हे; तथा, 
आात्म-तत््य भी भिन्‍न-मिन्‍न नहीं है। विवेकभावना थह है जो आत्मा और जड़ ' 
दोनों द्रव्यों का पारमार्थिक ओर स्वतन्त्र अ्रस्तित्त मानकर चलती है | विवेक- 
भावना को भेंदभावना भी कह सकते हैं। क्योंकि उसमे जड़ और चेतन के 
पारस्परिक भेद की तरह जड़ तत्व में तथा चेतन तत्त्व में मी मेद मानने का 
अवकाश है | उक्त तीनों भावनाएँ स्वरूप मे' एक दूसरे से बिलकुल विदुद्ध हैं, 
फिर भी उनके द्वारा उद्देश्य सिद्धि मे' कोई अन्तर नहीं पड़ता । नेरात्यमावना 
के समथक बौद्ध कहते हैं कि अगर आत्मा जैसी कोई स्थिर वस्तु हो तो उस पर 
स्नेह भी शाश्वत रहेगा; जिससे तृष्णामूलक सुख में राग और दुःख में देष होता 
है। जब तक सुख-राग और दुःख-द्वेपत हो तब तक प्रदृत्ति-निवृत्ति--संसार का 
चक्र भी रुक नहीं सकता | अतएवं जिसे संसार को छोड़ना हो उसके लिए 
सरल व मुख्य उपाय आत्माभिनिवेश छोड़ना दी हे । बौद्ध दृष्टि के अनुसार सारे 
दोष की जड केवल स्थिर आत्म-तत््व के स्वीकार मे है। एक बार उस अभि- 
निवेश का स्वथा परित्याग किया फिर तो न रहेगा बांस और न बजेगी बॉमुरी-- 
अ्र्थात्‌ जड़ के कट जाने से स्नेह और तृध्णामूलक ससारचक्र अपने आप बंध 
पड जाएगा | 

ब्रद्मभावना के समर्थक कहते हैं. कि अ्ज्ञान ही दुःख व संसार की जड़ है। 
हम आत्मभिन्‍न वस्तुओं को पारमाथिक मानकर उन पर अहंत्व-ममत्व धारण 
करते है और तभी रागद्रेपमूलक प्रवृत्तिननिदृत्ति का चक्र चलता है। श्रगर हम 
ब्रह्मभिन्न वस्तुओं मे पारमाथिकत्व मानना छोड़ दें और एक मात्र अक्ष का ही 
पासमार्थिकत्व मान ले तब अशानमूलक गअहंत्व-ममत्व की बुद्धि नष्ट हो जाने से 

तन्मूलक राग्र-द्वेषजन्ध प्रवृत्ति-निव्कत्ति का चक्र अपने आप ही रक जाएगा | 

विवेकमावना के समर्थक कहते है कि आत्मा और जड़ दोनों मे पारमार्थि- 
कल बुद्धि हुई--इतने मात्र से अहंत्व-ममत्व पैदा नहीं होता और न आत्मा को 
स्थिर मानने मात्र से रागद्वेधादि की प्रद्मति होती दे । उनका मन्तव्य है कि झात्मा 
को आत्मरूप न समझना और अनात्मा को अनात्मरूप न समझना यह अजान 
है अतएव जड़ मे आत्मबुद्धि और आत्मा मे' जड़त्व की या शत्पत्व की बुद्धि 
करना यही अशान है। इस अज्ञान को दूर करने के लिए. विवेकभावना की 
आवश्यकता है | 


बहृशाम का निरास इज 


उपाध्यायजी लैन टदरष्टि के अमुसार विवेकभावना के अवर्लॉदी हैं! यंदीपे 
विषेकभावना के अवरंयी सांख्य-योग तथा न्याय-वैशेपिंक के साथ मैंन दर्शन का 
औोड़ा मतभेद अवश्य है फिर भी उपाध्यायजी ने प्रस्धुत अन्य मे नेरात्म्य- 
आवना ओर ब्रद्ममावना के ऊपर ही खास तौर से प्रहार करना ब्याह है | इसका 
सबब यह है कि सांख्य-योगादिसंमत विवेकभावना जैनसंमत विधेकभावना से 
उतनी दूर या विरुद्ध नहीं जितनी कि नेसत्म्यमावना और बअक्षमावना है। नेरा- 
स्यभावना के खश्डन में उपाध्यायजी ने खासकर बौद्धस॑मत ऋणमंग्र वाद का 
ही खण्डन किया है । उस खणडन में-उनकी मुख्य दल्वीक्ष यह रही है कि एकाम्त 
कझणिकत्य वाद के साथ बन्ध और मोझ्ष को विचारसरणि' मेल 'महीं खाती है। 
यद्यपि उपाध्यायजी ने जैसा नेरात्म्ममाबना का नामोल्लेलपूर्वक सश्डन किया 
है वेसा अक्षमावना का नामोल्लेखपूबंक खण्डन नहीं किया है, फिर भी उन्होंने 
छागे जाकर श्रति विस्तार से वेदांतसंमत सारी प्रकिया का जो शण्डन किया है 
उसमें ब्रह्ममावना का निरास अपने आप ही समा जाता है । 


(६) ब्रद्मज्ञान का निरास 


[ ७३ ] क्षणभंग बाद का निरास करने के भ्राद उपाध्यायजी अद्वैतवादि- 
सम्रत बह्ज्ञान, जो जैनदशनसंमत केवलशान स्थानीय है, उसका खण्डन शुरू 
करते है। मुख्यतया मधुसूदन सरस्वती के ग्रंथों को ही सामने रखकर उनमें 
भ्रतिपादित ब्रह्मशान की प्रक्रिया का मिरास करते हैं! मधुसूदन सरस्वती शाकझ्ूर 
चेदान्त के असाधारण नव्य विद्वान्‌ हैं; जो ईसा की सोलहवीं शताब्दी में हुए 
हैं। अद्द तसिद्धि, सिद्ध स्ताबन्दु, वद्ान्‍्तकल्पलतिका आदि अनेक गंभीर 
और बिद्वन्मान्य ग्रन्थ उनके बनाए हुएए हैं। उनमें से मुख्यतया वेदान्तकल्प- 
कृतिका का उपयोग प्रस्तुत ग्रंथ में उपाध्यायजी ने किया है" । मधुसदन सरस्वती ने 
वेदान्तकल्पलतिका में जिस विस्तार से और जिस परिभाषा में बंझसान का वर्शन 
किया है उपाध्यायजी ने ठीक उसी विस्तार से उसी परिमाषा में प्रस्तुत शानबिन्दु 
में खश्इन किया है । शाह्वरसंमत अद्वेत बह्मज्ञानप्रक्रिय का विरोध सभी 
द्वैतवादी दर्शन एक सा करते हैं | उपाध्यायजी ने भी वैसा ही विरोध किया है 
पर पयंवसान में थोड़ा सा अन्तर है। वह यह कि जब दूसरे द्वेतवादी अ्रद्देतदर्शन 
के बाद अपना-अपना अमिमत द्वैत स्थापना कते हैं, तब उपाध्यायजी अक्मशान 
के खण्डन के द्वारा जैनदर्शनसंभत द्वेतगकिया का ही स्पष्ठलया स्थापना करते 


अमन, तन ल 
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१ देखो, शानधिंदु रिप्पण पृ० १०६, पं० ६ तथा १११५ प॑ ३०। 


डशैप् जैन घम और दशंन 


हैं। श्रतण्व यह तो कहने की जरूरत ही नहीं कि उपाध्यायजी की खण्डन 
युक्तियाँ प्रायः वे ही हैं जो श्रन्य दैतवादियों की होती हैं। ह 

प्रस्तुत खणडन में उपाध्यायजी ने मुख्यतया चार मुद्दों पर श्रापत्ति उठाई 
है। (१) [ ७३ ] ऋखणड ब्रह्म का अस्तित्व । (२) [८४] ज्क्लाकार और 
ब्रह्मविषयक निर्विकल्पक वृत्ति | (३) [६४ ) ऐसी इृति का शब्दमात्रजन्यत्व | 
(४) [ ७६ ] बक्षशान से श्रशानादि की निशृत्ति | इन चारों मुद्दों पर तरह-तरह 
से आपत्ति उठाकर अन्त में यही बतलाया है कि अद्वेतसमत ब्रह्मशान 
तथा उसके द्वारा अज्ञाननिरृत्ति की प्रक्रिया ही सदोष और तुटिपूर्ण है । 
इस खण्डन प्रसंग में उन्होंने एक वेदान्तसंमत श्रति रमणीय और विचारणीय 
प्रक्रिया का भी सविस्तार उल्लेख करके स्वए्डन किया है। वह प्रक्रिया इस प्रकार 
है-[ ७६ | वेदान्त पारमार्थिक, व्यावहारिक औ्रौर प्रतिमासिक ऐसी तीन ससाएँ 
मानता है जो अज्ञानगत तीन शक्तियों का कार्य है। अज्ञान की प्रथमा शक्ति 
ब्रह्मभिन्न वस्तुओं में पारमार्थिकत्व बुद्धि पैदा करती है जिसके वशीभूत होकर 
लोग बाह्य वस्तुओं को पारमार्थिक मानते और कहते हैं | नेयायिकादि दर्शन, 
जो आत्ममिन्न वस्तुओं का भी पारमार्थिकत्व मानते है, वह अज्ञानगत प्रथम 
शक्ति का ही परिणाम है अर्थात्‌ आत्ममिन्न बाह्य वस्तुओं को पारमार्थिक समभने 
बाले सभी दर्शन प्रथमशक्तिगर्भित अशानजनित है। जब वेदान्तवाक्य से ब्रह्म- 
विषयक श्रवणादि का परियाक होता है तब वह अशान को प्रथम शक्ति निशृत्त 
होती है जिसका कि कार्य था प्रपञ्च में पारमार्थिकत्व बुद्धि करना । प्रथम शक्ति 
के निहत्त होते ही उसकी दूसरी शक्ति अपना कार्य करती है। वह कार्य है 
प्रपञ्च में व्यावहारिकत्व की प्रतीति । जिसने श्रवण, मनन, निदिध्यासन पिद 
किया हो वह ग्रपश्च में पारमार्थिकत्व कभी जान नहीं सकता पर दूसरी शक्ति द्वारा 
उसे प्रपञ्च में व्यावहारिकत्व की प्रतीति अवश्य होती है। अक्मसाह्षात्कार से 
दूसरी शक्ति का नाश होते ही तजन्य व्यावहारिक प्रतीति का भी नाश हो जाता 
है। जो ब्द्मसाक्षात्कारवान्‌ हो वह प्रपञ्च को व्यावहारिक रूप से नहीं जानता 
पर तीसरी शक्ति के शेष रहने से उसके बल से वह प्रपच्च को प्रातिमातिक; 
रूप से प्रतीत करता है | वह तीसरी शक्ति तथा उसका प्रातिमासिक घ्रतीतिरूप 
कार्य ये अंतिम बोध के साथ निद्गत्त होते हैं श्रौर तमी बन्ध-मोज्ष को प्रक्रिया भी 
समाप्त होती है । 


उपाध्यायजी ने उपयुक्त वेदान्त प्रक्रिया का बल्पूर्वक खलण्डन किया है। 
क्योंकि अगर वे उस प्रक्रिया का खण्डन न करें तो इसका फ्रक्षिता्थ यह होता 
है कि वेदांत के कयनानुसार बैन दर्शन भी प्रथमशक्तियुस्त झशान का ही 


भुति-स्मृतिं की बैनांनुकूल व्याख्या ४३९ 


विज्ञास है अंतएथ असत्य है। उपाध्यावजी मौके-मौके पर जैन दर्शान को यथार्थता 
ही सावित करना चाहते हैं। अतएव उन्होंने पूर्वाचाय हरिमद्र की प्रसिद उक्ति, 
[ शनबिन्दु पृ० १. २६ ] जिसमें पृथ्वी आदि बाह्य तत्वों की तथा रागादिदोषरूप 
आन्तरिक वस्तुओं की वास्तविकता का चित्रण है, उसका हवाला देकर वेदान्त की 
उपयुक्त अशानशक्ति-प्रक्रिया का खण्डन किया है । 

' इस जगह वेदांत की उपयुक्त अशानगत त्रिविध शक्ति की जिविध सूष्टि 
वाली प्रक्रिया के साथ जैनदशन की त्रिविध आत्ममाव बाली प्रक्रिया की तुलना 
की जा सकती है । 

जैन दर्शन के अनुसार बहिरात्मा, जो मिथ्यादष्टि होने के कारण तीक्रतम 
कषाय और तीज्रतम अशान के उदय से युक्त है श्रतएव जो अनात्मा को आत्मा 
मानकर सिफ उसी में प्रवृत होता है, वह वेदांतानुसारी आ्रायशक्तियुक्त अ्श्ञन 
के बल से प्रपत्च में पारमार्थिकत्व की प्रतीति करनेवाले के स्थान में हे । जिस 
को मैन दर्शन अंवरात्मा अर्थात्‌ श्रन्य वस्तुओं के अहंत्व-ममत्व की ओर. से 
उदासीन होकर उत्तरोत्तर शुद्ध आत्मस्वरूप में लीन होने की ओर बढ़नेवात्षा 
कहता है, वह वेदान्तानुसारों श्रश्ञानगत दूसरी शक्ति के द्वारा व्यावहारिकसत्त- 
प्रतीति करनेवाले ध्यक्ति के स्थान में है। क्योंकि जैनदशन संमत श्रतराश्मा 
उसी नरह आात्मविधयक अभ्रवण-मनन निदिध्यासन वाला होता है, जिस तरह 
वेदान्त संमत व्यावह्रिकसत्तप्रतीति वाला ब्रह्म के अवण-मनन निदिध्यासन में । 
जैनदर्शनसंमत परमात्मा जो तेरहवे गुणस्थान में वर्तमान होने के कारण द्रव्य 
मनोयोग वाला है वह वेदान्तसंमत अज्ञानगत तृतीयशक्तिजन्य प्रतिमासिकसत्तव- 
प्रतीति वाले व्यक्ति के स्थान में है । क्योंकि वह अशान से सबंया मुक्त होने पर 
भी दग्धर|्जुकल्प भवोपग्र हिकर्म के संत्रंध से वचन श्रादि में प्रदति करता है। 
जैसा कि प्रातिभासिकसत्तप्रतीति वाला व्यक्ति ब्रह्मसाक्षात्कार होने पर भी प्रपश्च 
का प्रतिमास मात्र करता है| जैन दर्शन, जिसको शैलेशी अ्रवस्थाआस आत्मा 
या मुक्त आत्मा कद्दता हे वह वेदान्त संमत अजश्ञानजन्य त्रिविध सुप्ति से पर 
अंतिमगोध वाले व्यक्ति के स्थान में है । क्योंकि उसे श्रव मन, बचन, कार्य का 
कोई विकल्पप्रसंग नहीं रहता, जैसा कि वेदान्तसंमत अंतिम ब्रक्मबोध वाले को 
प्रपञ्च में किसी भो प्रकार की सत्तप्रतीति नहीं रहती । 


(७) श्रुति और स्थृतियों का जेनमतालुकूल ज्यास्यान 


[ ८८] वेदान्तप्रकिया की समालोचना करते समय ठपाध्यायजी ने वेदान्त- 
संमत वाक्यों में से ही जैनसंमत प्रक्रिय फल्धित करने का भी प्रयत्न किया है। 


हैंड ० बेन घ्मं और दशन 
उन्होंने ऐसे क्नेक भुवि-स्टृति संत वाक्य ठद्भुत किये हैं जो जस्नशान, एवं छन्तके 
दारा अज्ञान के नाश का, तथा इल्‍्त में ब्रक्षमाव प्राप्ति का बर्यन करते हैं। 
उन्हीं वाक्यों में से जेनप्रक्रिश फल्षित करते हुए उपाध्यायजी कहते हैं कि ये 
सभी भुति-स्मृतियाँ जैनसंमत कर्म के व्यवपधायकत्व का तथा छीकषकर्मतवरूप शेन- 
संमत अह्ममाव का ही वर्णन करती हैं। भारतीय दाशंनिकों की यह परिष्राटी रहो 
है कि पहले अपने पक्ष के सयुक्तिक समन के द्वारा प्रतिवादी के प्रत्ञ का 
निरास करना और अन्त में सम्भव हो तो प्रतिवादी के मान्य शाख्यवाक्यों में से 
ही अपने पक्त को फलित करके बतलाना । उपाध्यायजी ने भी यही किया है। 


(-) कुछ ज्लातव्य जैनमन्तव्यों का कथन 

ब्रह्मशान की प्रक्रिया में आ्नेवाले जुदे-जुदे मुद्टों का निरास करते समय 
उपाध्यायजी ने उस-उस स्थान में कुछ जेनदर्शनसंमत मुद्दों का मी र्पष्टीफरण 
किय। है। कहीं तो वह स्पष्टीकरण उन्होंने सिदसेन की सम्मतिगत गायाओं के 
आधार से किया है और कहीं युक्ति और जैनशास्रराभ्यास “के बल से । जैन 
प्रक्रिया के अभ्यासियों के लिए ऐसे कुछ मन्तव्यों का निर्देश यहाँ कर देना 
जरूरी है | 

(१) जैन दृष्टि से निर्विकल्पक बोध का अर्थ । 

(३) ब्रह्म की तरह ब्ह्मभिन्न में भो निर्विकल्तक बोध का संभव । 

(३) निर्विकल्पषक और सबिकल्पक बोध का अ्रनेकान्त । 

(४) निविकल्पक बोध मी शाब्द नहीं है किन्तु मानसिक है-ऐसा समर्थन | 

(५) निर्विकल्पक बोध भी अ्वग्रह रूप नहीं किननु अपाय रूप है-ऐसा प्रति 

पादन 

(१) | ६० ] वेदान्तप्रक्रिया कहती है कि जग्र अक्षपिषयक निर्विकल्प बोध 
होता है तब वह ब्रक्म मात्र के अस्तित्व को तथा मिन्‍न जगत्‌ के अभाव को सूचित 
करता है । साथ ही वेदान्तप्रकिया यह भी मानती है कि ऐसा निविकल्पक बोध 
सिफ ब्रह्मविषयक ही होता है अ्रन्य किसी विषय में नहीं। उसका यह भी 
मत है कि निविकल्पक बोध हों जाने पर फिर कमी सविकल्पक बोध 
उत्पन्न ही नहीं होता । इन तीनों मन्तत्यों के विरुद्ध उपाध्यायजी जैन मन्तब्य 
बतलाते हुए कहते हैं कि निर्विकल्पक बोध का अर्थ है शुद्ध द्रब्य का उप- 
योग, जिसमें किसी भी पर्याय के विचार की छाया तक न हो। अर्थात्‌ जो 
शान समत्त पर्यायों के संबंध का असंभव विचार कर केवल्ष द्वब्य को ही विधय 
करता है, नहीं कि चिन्त्यमान द्रव्य से मिन्‍न जगत्‌ के छाभाष को भी । वही 


:+ बनिर्विकरंप ओोष पड 


आन लिविंकल्यफ शोध है; इसको “जैन :मरियाषा में झुद्दभ्यनवादेश ऊओ 
कहा जाता है । ४. आप 

(२) ऐसा निर्विकल्पक बोध का अर्थ बतल्ञा कर उहोंने यह भी बतलावा है 
कि निर्विकल्पक बोध जैसे चेतन द्रव्य में प्रदत्त हो सकता है वैसे ही घटादि जड़ 
ब्त्य में भी प्रदत्त हो सकता है। यह निष्रम नहीं कि बह चेतनद्रव्यविषयक दी 
हो। पिचारक, म्रिसजजिस जड़ या चेतन द्रव्य में पर्यावों के संबंध का असंभव 
विचार कर केवल द्रव्य स्वरूप का ही महण करेगा, उस-उस जड़ चेतन -सप्री द्रह्य 
में निर्विकल्पक बोध हो सकेगा । 

(३) [६२ ] उपाध्यायजी ने यह भी स्पष्ट किया है कि शानस्वरूप आध्मा 
का स्वभाव ही ऐसा है कि जो एक मात्र निर्विकल्पक श्ानस्वरूप नहीं रहता | वह 
जब शुद्ध द्रव्य का विचार छोड़कर पर्यायों की ओर भुकता है तब वह निब्निकल्पक 
ज्ञान के बाद भी पर्यायस्तापेज्ञ लविकल्पक ह्वान भी करता है। अतएव यह 
मानना ठीक नहीं कि निर्विकल्पक बोध के बाद सकिकल्पक बोध का संस्रव 
डी नहीं। 

(४) वेदान्त दर्शन कहता है कि ब्रह्म का निर्िकल्पक बोध 'तत्त्वमत्ति! इत्यादि 
शब्दजन्य ही है। इसके बिरुद्ध उपाध्यायजी कहते हैं. [ पृ० ३०, पं० २४ ] कि 
ऐसा निर्विकल्कक बोध पर्यायविनिमु कषिचारसहकूत मन से ही ठ्पन्न होने के 
कारण मनोजन्य मानना चाहिए, नहीं कि शब्दजन्य । उन्होंने अपने अमिमत 
मनोजन्यत्व का स्थापन करने के पक्त में कुछ अनुकूल भुतियों को भी उद्धृत किया 
है [६४.९४ | । 

(४) [६३ ] सामान्य रूप से जेनप्रक्रिया में प्रसिद्धि ऐसी है कि निर्विकल्पक 
बोध तो झवग्रह का नामा-तर है। ऐसी दशा में यह अश्न होता हे कि तब डफ्ष- 
ध्यायर्जी ने निरविकल्पक बोध को मानसिक कैसे कहा ? क्‍योंकि अवग्रह विचार 
सहकृतमनोजन्य नहीं है; जब कि शुद्ध-द्रन्योपयोगरूप निर्विकल्षफक बोध 
विचारसहकृतमनोजन्य है । इसका उत्तर उन्होंने यह दिया है कि जिस 
बिचारसहंक्षेतमनोजन्य श्ुद्धद्रब्योपयोग को हमने निर्विकल्पक कहा है यह, 
ईहात्मकविचारजन्य अपायरूप दे और नाम-जात्यादिकल्पना से रहित भौ है ।* 

इन सब्र जैनामिमत मन्तव्यों का स्पष्टीकरण करके प्न्त में उन्होंने 
यही सूचित किया है कि सारी वेदान्तप्रक्रिया एक तदद् से जैनसंमत शुद्धदरत्य- 
नवादेश की ही विचारसरणि है| फिर भी वेदान्तवाक्यजन्य अप्ममात् ऋ 
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१ देखो, शानबिन्दु दिप्पण, १० ११४. पं०४ से । 


"४४२ बैन धर्म और दर्शन 


साहाकार ही केबलशान है ऐसा वेदान्तमन्तव्य तो किसी तरह भी जैनसंभत 
हो नहीं सकता | | 


(६) केबलज्ञान-दर्शनोपयोग के भेदाभेद की चर्चा 


[१०२ ] केवलशान की चर्चा का अंत करते हुए उपाध्यायणी ने शाम 
बिन्दु में केवलज्ञान और केवलदर्शन के संच्ंघ में तीन पत्षमेदों अर्थात्‌ विप्रति- 
प्रत्तियों को नव्य न्याय की परिभाषा में उपस्थित किया हे, जो कि जैन परंपरा में 
प्राचीन समय से प्रचलित रहे हैं। वे तीन पक्ष इस प्रकार है-- 

(१) केवलज्ञान और केवलदर्शन दोनों उपयोग मिन्‍न हैं श्र वे एक 
साथ उत्पन्न न होकर क्रमशः श्र्यात्‌ एक-एक समय के अंतर से उत्पन्न होते 
रहते है ' 

(२१ वक्त दोनों उपयोग मिन्‍न तो हैं पर उनकी उत्पत्ति क्रमिक न होकर 
थुगपत्‌ श्रर्थात्‌ एक ही साथ होती रहती है। 

(३) उक्त दोनों उपयोग वस्तुतः भिन्न नहीं है । उपयोग तो एक ही है पर 
सके श्रपेज्ञाविशेषकत क्रेवलशान और फेवलदर्शन ऐसे दो नाम हैं। अतएव 
नाम के सिवाय उपयोग में कोई भेद जैसी वस्तु नहीं है । 

उक्त तीन पद्चों पर ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करना जरूरी है। वाचक 
उमास्वाति, जे! विक्रम की तीमरी से पाँचवी शताब्दी के बीच कभी हुए जान पड़ते 
हैं, उनके पूर्ववर्तों उपलब्ध जेन वाहमय को देखने से जान पड़ता है कि 
उसमें सिफ एक ही पक्ष रद्ा हे और वह केवलश्ञान और केवलदर्शन के 
क्मव्तित्व का । हम सबसे पहले उमास्वाति के “तत्त्वाथंभाष्य' में ऐसा 
उल्लेख ' पाते है जो स्पष्टरूपेण युगपत्‌ पक्ष का ही बोध का सकता है। 
यद्यपि तत्त्वाथमाष्यगत उक्त उल्लेख की व्याख्या करते हुए विक्रमीय ८-६ 
वीं सदी के विद्वान्‌ श्वे० सिद्धसेनगणि ने? उसे क्रमपरक होततल्ाया है और साथ 
ही अपनी तत्त्वार्थ-भाष्य-्याख्या में युगपत्‌ तथा अमेद पक्ष का खण्डन भी किया 
हैं; पर इस पर अ्रधिक ऊहापोह़ करने से यह जान पढ़ता है कि सिदसेन गणि के 
पहले किसी ने तत्वाथभाष्य की व्याख्या करते हुए. उक्त उल्लेख को युगपत्‌ परक भी 


१ 'मतिशानादिषु चतुर्पु पर्यायेश्योपयोगो भबति, न युगपत्‌। संभिन्‍नशानद- 
शनत्य तु मगवतः केवलिनो युगपत्‌ सर्वभावग्राहके निरपेते केवजञशने केवलदशने 
चानुसमयमुपयोगो मतति -तक्त्वार्थभा० १.३१ | 

२ देखो, त्वार्थभाष्यटीका, पृ० १११-११२। 


फेव्स शान और देशन ड़ है 


बतल्ाया होंगा । अगर हमार यह झनुमान ठीक है तो ऐसा मानकर चत्धना 
साहिए कि किसी ने तत्वाथ॑माष्य के उक्त उल्लेख की युगपत्‌ परक भी व्याख्या की थी, 
जो आज उपलब्ध नहीं है | (नियमसार' ग्रन्य जो दिगम्बर आचार्य झुन्दकुन्द की 
कृति समभझा जाता है उसमें स्पष्ट रूप से एक मात्र यौगपद पक्ष का (गा० १४६) 
ही उल्लेख है। पूज्यपाद देवनन्दी ने मी तत्त्वाथं वूत्र की व्याख्या 'स्वाथसिद्धि/* 
में एक मात्र युगपत्‌ पक का ही निर्देश किया है । भी कुन्दकुन्द और पूज्यपाद 
दोनों दिगम्बरीय परंपरा के प्राचीन विद्वान्‌ हैं और दोनों की कतियों में एक मात्र 
यौगपत्म पक्ष का स्पष्ट उल्लेख है| पूज्यपाद के उत्तरव्तों .दिमम्बराचार्य समंत- 
भद्र ने भी श्रपनी आप्रमीमांसा * में एकमात्र यौगपद्य पक्ष का उल्लेख किया 
है । यहाँ पर यह स्मरण रखना चाहिए, कि कुन्दकुंद, पूज्यपाद और समंतमद्र- 
इन तीन्हों ने अपना अ्रमिमत यौगपदय पक्ष बतलाया है; पर इनमें से किसी ने 
यौगपथविरोधी क्रमिक या श्रमेद पक्ष का खण्डन नहीं किया है। इस तरह हमें 
श्री कुन्दकुन्द से समंतभद्र तक के किसी मी दिगम्बराचार्य को कोई ऐसी कृति अमी 
उपलब्ध नहीं है जिसमें क्रमिक या अमेद पक्ष का खश्डन हो | ऐसा खण्डन हम 
सबसे पहले श्रकलंक को कृतियों में पाते हैं। मट्ट भ्रकलंक ने समंतभद्रीय श्रासमीमांसा 
की 'अ्रष्टशती'? व्याख्या में योगपद्य पक्त का स्थापन करते हुए क्रमिक पक्त का, 
संक्षेप में पर स्पष्ट रूप में खणश्डन किया है और अपने 'राजबारतिक'* भाष्य में 
तो क्रम पक्ष माननेवालों को सवशनिन्दक कहकर उस पक्ष की श्रग्राह्मता की 
ओर संकेत किया हे | तथा उसी राजवार्तिक में दूसरी जगह (६, १०, १४-१६) 
उन्होंने अ्मेद पक्ष की अग्राह्मता की ओर मी स्पष्ट इशारा किया है। अकलंक 
ने अ्भेद पक्ष के समथंक सिद्धसेन दिवाकर के सन्मतितक नामक ग्रंथ में पाई 
जानेवाली दिवाकर की अमेदविषयक् नत्रीन व्याख्या (सनन्‍्मति २. २४५) का 
शब्दशः उल्लेख करके उसका जवात्र इस. तरह दिया है कि जिससे अपने 
४ 'साकारं शानमनाकारं दर्शनमिति । तत्‌ छुद्मस्थेंषु ऋ्मेण व्तते । 
निरावरणेयु युगपत्‌ ।--सर्वाथ०, १ ६। 

२ 'तत्वशानं प्रमाण ते युगपत्सबमासनम्‌ | क्रममावि च यज्लान स्ाद्ादन- 
यसंस्कृतम्‌ ॥--अआप्रमी०, का० १०१। 


३ तज्तानदशनयो: कमइत्तौ हि सबंशत्यं कादाचित्क स्थात्‌। कुतस्तत्सिदि- 
रिति चेत्‌ सामान्यविशेष विषययोविंगतावरणयोरयुगपत्‌ प्रतिभासायोगात्‌ प्रति- 
बन्धकान्तशभावात्‌”-अष्टशती-अष्टसहस्री, पृ० २८१ । 


४ राजवार्तिक, ६. १३. ८। - 


हट जैन धर्म और दर्शन 


आभिमत युगपत्‌ पक्ष पर कोई दोंप न आधे और उसका समन भी हो । इस तरह 
हम समूचे दिगम्बर वाडुमय को लेकर जब देखते हैं. तन्र निष्कर्ष यही मिकाता 
है कि दियम्बर परंपरा एकमात्र यौगपद्य पक्ष को ही मानती आई है भ्रौर उश्नमें 
अकलंक के पहले किसी ने क्रमिक या श्रमेद पक्ष का खश्दन नहीं किया “है 
केवल अपने पक्त का निर्देश मात्र किया है । 

अब हम श्वेताम्बरीय वाद्यय की ओर दृष्टिपात करें । हम ऊपर कह चुके हैं 
कि तत्त्वार्थभाष्य के पूर्ववर्ती उपलब्ध आगमिक साहित्य में से तो सीधे तौर से 
केवल क्रमपक्ष ही फलित होता है । जब्रकि तत्त्वाथंभाष्य के उल्लेख से युगंपत्‌ 
पक्ष का बोध होता है। उमास्वाति और जिनभद्र क्षमाश्रमण-दोनों के भीच 
कम से कम दो सी वर्षों का अन्तर है | इतने बढ़े अन्तर में रचा गया कोई ऐसा 
श्वेताम्बरीय ग्रंथ श्रमी उपलब्ध नहीं है जिसमें कि योगपद्म तथा श्रमेद पक्ष की 
चर्चा या परस्पर खणश्डन-खश्डन हो' । पर हम जब्न विक्रमीय सातवीं सदी में 
हुए जिनभद्र क्रमाभमण की उपलब्ध दो कृतियों को देखते है तब ऐसा श्रवश्य 
मानना पड़ता है कि उनके पहले श्वेताम्बर परंपरा में यौगपद्य पत्ध की तथा 
अमेद पक्ष की, केवल स्थापना ही नहीं हुई थी, बल्कि उक्त तीनों पक्षों का परस्पर 
खण्डन-मण्डन वाल्षा सादित्य भी पर्यास मात्रा में बन चुका था | जिनमद्र गणि 
ने अपने अति विस्तृत 'विशेषावश्यकभाष्य' ( गा० ३०६० से ) में क्रमिक 
पत्त का आगमिकों की ओर से जो विस्तृत सतर्क स्थापन किया है उसमें उन्होंने 
यौगपद्म तथा अभेद पक्ष का आगमानुसरण करके विस्तृत खश्डन भी किया है । 
तदुपरान्त उन्होंने श्रपने छोटे से “बेशेषणवत्ती? नामक अंथ (गा० श्दू४ से ) 
में तो, विशेषावश्यकभाष्य की अपेक्षा मी अत्यन्त विस्तार से अपने श्रमिमत 
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१ नियुक्ति में 'सब्बस्म केवलिस्स वि ( पाठान्तर सा! ) जुगबं दो 
नत्थि उब्न्जीगा-गा० ६७६-यह अश पाया जाता है जो स्पष्टरूपेश केवल्ली 
में माने जानेवाले यौगपद्य पतक्त का ही प्रतिवाद करता है । इमने पहले एक 
जगह यह संभावना प्रकट की है कि नियुक्ति का अमुक भाग तत्वार्थभाष्य के 
बाद का भी संभव है | अगर वह संभावना ठीक है तो नियुक्ति का उक्त झंश 
जो यौगपथ पक्ष का प्रतिवाद करता है वह भी तत्त्वा्थभाष्य के यौगपद्यप्रतिपादक 
मन्तव्य का विरोध करता हो ऐसी संभावना की जा सकती है | कुछ भी हो, पर 
इतना तो त्पष्ठ है कि भी जिनमद्रगणि के पहले यौगपद्य पहुका खण्डन हमें 
टक मात्र नियुक्ति के उक्त अ्रश के सिवाय अन्‍्यत्र कहीं अभी उपलब्ध नहीं; 
ओर नियु"क्ति में अ्रभेद पक्ष के खणडन का तो इशारा भी नहीं है । 


केक शझान और दर्शन डडआ, 


फ्रमपछ्ष का-स्कापन तथा अनमिमत योगपत्च तया अमेद पद का जबठन किया 
है। जमाममण की उक्त दोनों कृतियों में पाप जानेवाज्े, सबठन-मश्डनगत 
पूर्वप्-डसरपत्ष की' रचना तथा उसमें पाई जाने वाझ्षी अनुकुछ्त-प्रतिकूनन 
युक्तियों का ध्यान से निरीक्षए करने पर किसी को यह मानने में सन्देह नहीं रह 
सकता कि ज्माभमण के पूर्य लम्बे असे से श्वेताम्थर परंपरा में उक्त तीनों पश्चों 
के माननेवाले मौजूद ये और वे अपने-अपने पक्ष का समर्थन करते हुए. विरोधी 
पक्त का निरास भी करते थे | यह क्रम फेक्‍ल मौखिक ही न चल्नता था बल्कि 
शाख्बद भी होता रहा | वे शा आज भले ही मौजूद न हों. पर बमाभमण के 
उक्त दोनों ग्रंथों में उनका सार देखने को आज भो मिलता है| इस पर से हम 
इस नतीजे पर पहुँचते हैं कि जिनभद्र के पहले मी श्वेदाम्बर परंपरा में उक्त 
तीनों पत्तों को माननेवाले तथा परस्पर खण्डन-मण्डन करनेवाले आचारय॑ हुए 
हैं। जब कि कम से कम जिनभद्व के समय तक में ऐसा कोई दिगम्बर विद्वान 
नहीं हुआ जान पड़ता कि जिसने क्रम पक्त या अभेद पक्ष का खएडन किया हो। 
और दिगम्बर विद्वान की ऐसी कोई कृति तो आज तक भी उपलब्ध नहीं है 
जिसमें यौगपद्य पक्ष के अलावा दूसरे किसी भी पक्ष का समर्थन हो । 

जो कुछ हो पर यहाँ यह प्रश्न तो पैदा होता ही है कि प्राचीन आगमों के 
पाठ सीधे तौर से जब क्रम पक्ष का ही समर्थन करते हैं तब्र जैन परंपरा में 
यौगपद्य पक्ष और अमेद पक्ष का विचार क्‍यों कर दाखिल हुआ। इसका जबाब 
हमें दो तरह से सूझता है। एक तो यह कि जब असवंशवादी मीमांसक ने सभो 
सर्वश्वादियों के सामने यह आत्तेप किया ' कि तुम्हारे स्व श्मगर क्रम से सब पदार्थों 
को जानते हैं तो वे सर्वश्ञ ही कैसे ! और श्रगर एक साथ सभी पदार्थों को जानते 
हैं तो एक साथ सब जान लेने के बाद आगे वे क्‍या जानेंगे ? कुछ भी तो फिर 
अज्ञात नहीं है। ऐसी दशा में भी वे असवंश ही सिद्ध हुए। इस आज्तिप का 
जवान्न दूसरे सबंशवादियों की तरह जैनों को भी देना प्रास हुआ | इसी तरह 
बौद्ध आदि सवशवादी भी जगैनों के प्रति यह आज्षेप करते रहे होंगे कि तुम्हारे 
सबक अहंत्‌ तो क्रमसे जानते देखते हैं; अतणब वे पूर्ण सवंश कैसे ? इस 
आज्लेप का जब्रात्र तो एक मात्र जैनों को ही देना प्रास था । इस तरह उपयु क्‍्त॑ 
तथा झ्न्‍्य ऐसे आत्षेपों का जवाब देने की विचारणा में से सब प्रथम यौगप 
पक्ष, क्रम पक्ष के विद जैन परंपरा में प्रविष्ट हुआ । दूसरा यह भी संभव है 
कि जैन परंपरा के तकंशील विचारकों को अपने आप ही क्रम पक्ष में भ्रुटि 
दिखाई दी और उस त्रुटि की पूर्ति के विचार में से उन्हें यौगपय पत्त सर्व 


हक, क्लस्ाह का श्श्म वे4.... 


४४ जैन घर्म ओर दर्शन 


प्रथम चूक पड़ा | जो जैन विद्वान्‌ यौगपदय पक्ष को मान कर उसका समर्थन करते 
थे उनके सामने क्रम पक्ष माननेयालों का बड़ा आगमिक दल रहा जो आगम 
के अनेक वाक्‍्यों को लेकर यह बतलाते ये कि यौगपद्य पक्ष का कभी बैन 
श्रागम के द्वारा समर्थन किया नहीं जा सकता । यद्यपि शुरू में योगप्य पक्ष 
तकेबल के आधार पर हो प्रतिष्ठित हुआ जान पड़ता है, पर सम्प्रदाय की स्थिति 
ऐसी रही कि वे जब तक अपने योगपत्य पक्ष का आगमिक वाक्यों के द्वारा 
समथन न करें श्रौर आगमिक वाक्यों से ही क्रम पश माननेवालों को जबाब न 
दें, तब्र तक उनके यौगपद्य पक्ष का संप्रदाय में श्रादर होना संभव न था। ऐसी 
स्थिति देख कर यौगपद्य पक्ष के समर्थक तार्किक विद्वान मी आगमिक बाक्यों 
का आ्राधार अ्रपने पक्ष के लिए लेने लगे तथा अपनी दलीलों को श्रागमिक 
वाक्यों में से फलित करने लगे | इस तरह श्रेताम्बर परंपरा में क्रम पक्ष तथा 
यौगपद्च पक्ष का आगमाशित खण्डन-मण्डन चलता ही था कि बीच में किसी 
को अभेद पद्षा की सूक्मी। ऐसी सूझ वाला ताकिक यौगपय पक्ष वालों को 
यह कहने लगा कि अगर क्रम पक्ष में त्रुटि है तो ठुम यौगपद्य पक्ष वाले भी उस 
त्रुटि से बच नहीं सकते । ऐसा कहकर उसने यौगपद्य पक्ष में भी असर्वशत्व 
आदि दोष दिखाए, और अपने अग्रेद पक्ष का समर्थन शुरू किया । इसमें 
तो सदेह ही नहीं कि एक बार क्रम पक्ष छोड़कर जो यौगपय पक्षा मानता है 
वह अगर सीधे तकंत्रज्ष का आश्रय ले तो उसे अभेद पक्ष पर अनिवार्य रूप से 
श्राना ही पड़ता है। अमेद पक्ष की सूक वाले ने सीधे तकंत्रल से अमेद पक्ष 
को उपस्थित करके क्रम पक्ष तथा यौगपद्य पक्ष का निरास तो किया पर शुरू में 
साप्रदायिक लोग उसकी बात आगमिक वाक्यों के सुलझाव के सिवाय स्वीकार 
कैसे करते ? इस कठिनाई को हयाने के लिए अ्रमेद पक्ष बालों ने आगमिक 
परिमापाओं का नया अर्थ भी करना शुरू किया और उन्होंने अपने श्रमेद पक्ष 
को त्कबल से उपपन्‍न करके भी अत में आगमिक परिमाषाओं के दाँचे में बिठा 
दिया । क्रम, योगपद्य और अमेद पक्ष के उपयुक्त बिकास की प्रक्रिया कम से 
कम १५० वर्ष तबश्रेताम्बर परंपरा में एकसी चलती रही और प्रत्येक पश्ष के 
समयक धुरंधर विद्वान होते रहे और वे ग्रन्थ भी रचते रहे। चाहे क्रमशद 
के विरुद्ध जैनेतर परपरा की ओर से श्राक्षेप हुए हों या चाहे बैन परपरा के 
आतरिक चिन्तन में से ही श्राक्षेप होने लगे हों, पर इसका परिणाम अंत में 
क्रमशः यौगपद्म पत्ष तथा अमंद पक्ष की स्थापना में ही आया, जिसकी 
व्य्रस्थित चर्चा जिनभद्र की उपलब्ध विशेषणवतती और विशेषावश्यकमाष्य 
नामक दोनों कतियों में हमें देखने को लिलती हैं | 


: - [१०२ ] उपाध्यामजी ने, जो तीन विप्रतिपत्तियाँ दिखाई हैं ..डनका 
येतिहासिक विकास इम ऊपर दिखा चुके | अरब उक्त विप्रविष त्तियों के...पुरू#र्वा . 
रूपसे उपाध्यायजी के द्वारा अस्तुत किए गये तीन आचायों के बारे में कुछ 
विचार करना जरूरी है। उपाध्यायजी ने क्रम पक्ष के पुरस्करतारूप से जिनमद्र 
क्षमात्रमण को, युगपत्‌ पक्ष के पुरस्कर्तारूप से मल्‍लबादी को और अमेद पक्ष के 
पुरस्कर्तारूप से सिद्धसेन दिवाकर को निर्दिष्ट किया है । साथ ही उन्होंने मलय- 
गिरि के कथन के साथ आनेवाली असंगति का ताकिक दृष्टि से परिह्वर मी किया 
है। असंगति यों आती है कि जब उपाध्यायजी सिद्धसेन दिवाकर को अमेद पक्ष 
का पुरस्कर्ता बतल्ाते हैं तब भीमल्यागिरि सिद्धसेन दिवाकर को युगपत्‌ पक्ष 
का पुरूकर्ता बतलाते हैं! | उपाध्यायजी ने असंगति का परिद्वार यह कहकर 
किया है कि श्री मलयगिरि का कथन अ्रभ्युपगम वाद को दृष्टि से है श्रर्थात्‌ 
सिद्धसेन दिवाकर वस्तुतः अमेद पक के पुरस्कर्ता हैं पर थोड़ी देर के लिए क्रम 
पक्ष का खण्डन करने के लिए शुरू में युगपत्‌ पक्ष का झ्राश्रय कर लेते है और 
फिर अ्रन्त में अपना अमेद पक्ष स्थापित करते हैं। उपाध्यायजी ने असंगति 
का परिहार किसी सी तरह क्‍यों न किया हो परंतु हमें तो यहाँ तीनों 
विप्रतिपत्तियों के पक्षकारों को दर्सानेवालें सभी उल्लेखों पर ऐतिहासिक दृष्टि 
से विचार करना है । 

/ ईम यह ऊपर बतला चुके हैं कि क्र, युगपत्‌ और श्रमेद इन तीनों वादों 
की चर्चावाले सबसे पुराने दो भ्न्थ इस समय हमारे सामने हैं। ये दोनों जिन- 
मंद्रगणि क्रमाभमण की ही कृति हैं। उनमें से, विशेषावश्यक भाष्य में तो 
चर्चा करते समय जिनमद्र ने पत्षकाररूप से न तो किसी का विशेष नाम दिया है 
आऔर न “केचित्‌” “अ्रन्ये” आदि जैसे शब्द ही निर्दिष्ट किये हैं। परतु विशेषणवती 
में' तीनों बदों की चर्चा शुरू करने के पहले जिनभद्र ने 'केचित' शब्द 
से युगपत्‌ पक्ष प्रथम रखा है, इसके बाद “अन्ये' कहकर क्रम पक्त रखा हे और 
झंत में अन्ये” कहफर अमेद पक्ष का निर्देश किया है। विशेषणवती की 


.._ ? देखो, नंदी टीका पृ० १३४ | 
२ 'केई भरणंति जुगबं जाणइ पासइ य केवल्ली नियमा । 
अण्णे. एगंतरियं इच्छुंति.. सुश्रोवएसेण ॥ १८८४ ॥ 
झण्णें ण॒ लेव वीसुं दंसणमिब्छंति जिणवरिंदस्स । 
मे चिय फेवलणायं ते चिय से दरिसयणं बिति॥ १८्कतों 
--विशेषयवी 


डवक जैन अमे और दशमें 


उनकी स्वोपश व्याकवा नहीं है. इससे हम यह नहीं कह सकते हैं कि जिनमद् को 
चित! और अन्ये' शब्द से उस-उसे वाद के पुरर्कर्ता रूप से कौन-कौन 
झांचाय अभिग्रेत ये । यर्थपि विशेषशयत्ती की स्वोपश व्याख्या नहीं हैं फिर भी 
उसमें पाई जानेंपातों प्रद्धुत तीन बाद संबंधी कुछ गायाञ्रों की व्याख्या सबसे 
पहले हमें बिक्रमीय श्राठवीं सदी के आचाये जिनदास गणि की 'नस्दीचर्णि! 
में मिलती है। उसमें भी हम देखते हैं. कि जिनदास गणि “'केचित्‌* और “अस्ये! 
शब्द से किसी आचाय विशेष का माम यूचित नहीं करते। वे सिर्फ इतना ही 
कहते हैं कि केकलशान और केवलदर्शन उपयोग के बारे में आचायों की 
विग्रतिषत्तियाँ हैं। जिनदास गणशि के थोड़े ही समय बाद आचार्य दरिभद्र ने 
उसी नन्‍्दी चूर्णि के आधार से “नन्दीवृत्तिः लिखी है। उन्होंने भी अपनी इस 
नन्दी बृत्ति में विशेषशवतीगत प्रस्तुत चर्चावाली कुछ गायाओं की लेकर उनकी 
व्याख्या की है। मिनदास गणि ने जब 'केचित” “झन्ये! शब्द से किसी विशेष 
आखाय॑ का नाम सूचित नहीं किया तर हरिभद्वसूरि ने' विशेषणवत्ती की उन्हीं 
गायाओं में पाए जानेवाले 'केचित्‌' “्रन्ये” शब्द से विशेष-विशेष आचार्यों का 
नाम भी सूचित किया है | उन्होंने प्रथम 'केचित्‌” शब्द से युगपद्दाद के पुरत्कर्ता 
रूप से आचार्य सिद्धसेन का नाम सूचित किया है । इसके बाद “अन्ये' शब्द से 
जिनभद्र क्षमाश्रमण को क्रमबाद के पुरस्कर्ता रूप से सूचित किया है और दूसरे 
“अन्‍्ये! शब्द से बद्धाचार्य को अ्मेदवाद का पुरस्कर्ता अतलाया दे । हरिमद्रसूरि * 
के बाद बारहवीं सदी के मलयगिरिसूरि ने मी नन्‍्दीसृत्र के ऊपर टीका लिखी है । 
उस ( प० १३४ ) में उन्होंने वादों के प्रस्कर्ता के नाम के बारे में दरिभद्रसूरि 
के कथन का ही श्रनुसरण क्रिया है। यहाँ स्मरण रखने की बात यह है फि 
विशेषावश्येक की उपलब्ध दोनों टीकाओं में - जिनमें से पहली आ्राठवीं-नवीं सदी 
के कोट्थाचार्य की है और दूसरी बारहवीं सदी के म्नधारी देमन्द्र की है---तीनों 
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१ “कंचन! सिद्ध पेनाचार्याययः “'मणंति!। कि!। धयगपद्‌! एकल्मिन्‌ 
काले जानाति पश्यति च! कः ! | केवली, न॒त्वन्यः | 'नियमात्‌? नियमेन ॥ 
अन्ये! जिनमद्रगशिक्षमाश्रमणप्रभतयः | 'एकान्तरितम! जानाति पश्यति च 
इत्येवं ई्॒छन्ति/ । “भुतोपदेशेन! यथाभुतागमानुसारेण इत्यर्थ:। हन्ने! तु 
वृद्धाचाया: "न चैव विष्वक! प्रथक्‌ तद्‌ 'दर्शनमिच्छुन्ति' | “जिनवरेन्द्रश्य' केब- 
लिन इत्यर्थः । कि तहिं ! | 'यदेव केवलशानं तदेव' "हे! तस्य केवलिनो “दर्शन! 
ब्रवते ॥”-नन्दीजस्ति हारिमद्री, पृ० ५२ । 


१६ फेल आतन्दशनोपयोग अं] 


कादों के पुररकर्ता रूप से किसी आचार्य विशेष का नाम निर्दिष्ट गहीं है! । कम 
से कम कोस्थाचारय के सामने तो विशेषादश्यक मावष्य की जिनमद्रीत 
व्याख्या मौजूद थी ही |. इससे यह कहा जा सकता है कि उसमें थी सीनों बॉर्दो 
के पुरत्कर्त रूप से कित्ती विशेष आचाय का नाम रहा न. होगा; अन्यथा कोल: 
चाय उस जिनभद्गीय स्वोपश व्याख्या में से विशेष नाम, अपनी विशेषानइय्क 
भाष्यद्त्ति में जरूर लेते । इस तरह हम देखते हैं. कि जिनमद्र को एकमात्र 
विशेषणवत्ती गत ग्राथाओं की व्याख्या करते समय सबसे पहले आचार्य हरिभद्र 
ही तीनों वादों के पुरस्कर्ताओं का विशेष नामोल्लेख करते हैं। 

दूसरी तरफ से हमारे सामने प्रस्तुत तीनों वादों की चर्चावाला दूसरा अन्य 
सनन्‍्मतितकं' है जो निर्विवाद सिद्धसेन दिवाकर की कृति है। उसमें दिवाकरओी 
ने क्रमबाद का पूवपक्ष रूप से उल्लेख करते सयय 'केचित्‌! इतना ही कहा है । 
किसी विशेष नाम का निर्देश नहीं किया है । युगपत्‌ और अमेदवाद को रखते 
समय तो उन्होंने 'केचित' 'श्रन्ये जैसे शब्द का प्रयोग भी नहीं किया है। पर 
हम जब विक्रमीय ग्यारहवीं सदी के श्राचार्य अ्भयदेव की 'सन्मतिटोक! को 
देखते हैं तग्र तीनों बादों के पुरस्कर्ताओं के नाम उसमें स्पष्ट पाते है[पृ० ६०८]। 
अमयदेव इरिभद्र की तरह क्रमवाद का पुरस्कर्ता तो जिनमद्र क्षमाभ्मण को ही 
बतलाते हैं पर आगे उनका कथन हरिभद्र के कथन से जुदा पड़ता है । हरिभिद्र 
जन् युगपद्वाद के पुरस्कर्ता रूप से आचार्य सिद्धसेन का नाम सूचित करते हैं 
तब अ्भयदेव उसके पुरस्कर्ता रूप से आचारय मल्लवादी का नाम सूचित करते 
हैं। दरिभद्र जब अभेद वाद के पुरस्कर्ता रूप से इृद्धाचाय॑ का नाम यूचित 
करते हैं तब श्रभयदेव उसके पुरस्कर्ता रूप से आचाय सिद्धसेन का नाम सूचित 
करते हैं। इस तरह दोनों के कथन में जो मेद या विरोध है उस पर विचार, 
करना आवश्यक है | 

ऊपर के वर्णन से यह तो पाठकंगण भी भाँति जान सके होंगे कि हरिमद्र 
तथा श्रभयदेष के कथन में क्रमवाद के पुरस्कर्ता के नाम के संबन्ध में कोई 
मतमेद नहीं । उनका मतभेद युगपद्‌ वाद और अ्रमेद वाद के पुर्स्कर्ताओं के 
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१ मलपघारी ने अभेद पक्ष का समर्थक 'एवं कल्रितभेदमप्रतिदतस' इत्यादि 
पद्य स्तुतिकारके नामसे उद्धत किया है और कहा है कि वैसा मानना युक्तियुक्त 
नहीं है । इससे इतना तो स्पष्ट है कि मलघारी ने स्तुतिकार को श्रमेदवादी साना 
है। देलो, भिशेषा” गा० ३०६१ की टीका | उसी पथ को कोट्याजाय्य ने, वर्ड 
थर कह करके उदुत किया है-ू० ८७७। . . . 


3० जैन घम॑ और दर्शन 

नाम के संबन्ध में हे | अरब प्रश्न यह है कि हरिमद्र और अमयदेव दोनों के 
पुरस्कर्ता संबन्धी नामसूचक कथन का क्या आधार है ! जहाँ तक हम जान 
सके हैं वहाँ तक कह सकते हैं कि उक्त दोनों सूरि के सामने क्रमदाद का 
समर्थक और युगपत्‌ तथा अमेद वाद का प्रतिपादक साहित्य एकमात्र जिनमद्र 
का ही या, जिससे वे दोनों आचार्य इस बात में एकमत हुए, कि क्रमबांद 
श्री जिनमद्र गणि क्षमाश्रमण का है । परंतु आचार्य हरिमद्र का उल्लेख अगर 
सब अंशों में अश्रान्त है तो यह मानना पड़ता हे कि उनके सामने युगपद्वाद 
का समयथक कोई स्वतंत्र ग्रन्थ रहा होगा जो सिद्सेन दिवाकर से भिन्न किसी 
अन्य सिद्धसेन का बनाया होगा । तथा उनके सामने अमेदवाद का समर्थक 
ऐसा भी कोई ग्न्थ रहा होगा जो सम्मतितर्क से मिन्‍न होगा और जो बृद्धाचार्य- 
रचित माना जाता होगा । अगर ऐसे कोई ग्रंथ उनके सामने न मी रहे हों 
तथापि कम से कम उन्हें ऐसी कोई सांप्रदायिक जनभुति या कोई ऐसा उल्लेख 
मिला होगा जिसमें कि आचाय सिद्धसेन को युगपद्वाद का तथा बृद्धाचा्य को 
अमेटवाद का पुरस्कर्ता माना गया हो । जो कुछ हो पर हम सहसा यह नहीं कह 
सकते कि हरिभद्र जैसा बहुश्रत आचार्य यों ही कुछ श्राधार के सिवाय 
युगपद्‌वाद तथा अभेदवाद के पुरस्कर्ताश्रों के विशेष नाभ का उल्लेख कर दें | 
समान नामवाले श्रनेक आचार्य होते आए है। इसलिए, असंभव नहीं कि 
सिद्धसेन दिवाकर से भिन्‍न कोई दूसरे भी सिद्धसेन हुए हों जो कि युगपद्वाद के 
समर्थक हुए हों या माने जाते हों । यद्यपि सन्‍्मतितक में सिद्धसेन दिवाकर ने 
अमेद पक्त का ही स्थापन किया है अ्रतएव इस विषय में सन्मतितक के आ्राधार पर 
हम कह सकते हैं कि श्रभयदेव सूरि का अमेदवाद के पुरस्कर्ता रूप से पिद्धसेन 
दिवाकर के नाम का कथन बिलकुल सही है और हरिभद्र का कथन विचारणीय 
है | पर हम ऊपर कह आए हैं कि क्रम आदि तीनों वादों की चर्चा बहुत पहले 
से शुरू हुई और शताब्दियों तक चली तथा उससें अ्रनेक आचारयों ने एक-एक 
पक्ष लेकर समय-समय पर भाग लिया। जन्न ऐसी स्थिति है तब यह मी कल्पना की 
जा सकते है कि सिद्धसेन दिवाकर के पहले बृद्धाचार्य नाम के झ्राचार्य भी अमेद 
वाद के समर्थक हुए होंगे या परंपरा में माने जाते होंगे। सिद्धसेन दिवाकर के 
गुरुरूप से इृद्धवादी का उल्लेख भी कथानकों में पाया जाता है। आश्चर्य नहीं 
कि वृद्धाचाय ही वृद्धवादी हों और गुरु बृद्धवादी के द्वारा समर्थित अ्रमेद बाद का 
डी विशेष स्पष्टीकरण तथा समन शिष्य सिद्धसेन दिवाकर मे किया हो। 
सिदसेन दिवाकर के पहले मी श्रमेद वाद के समर्थक निःसंदेह रूप से हुए हैं 
यह बात तो सिद्धसेन ने किसी अमेद वाद के सम्यंक एकदेशोय मत [ कत्मति 


केवल शांन-दर्शनौपयोग इंघू रे 


२. २१ ] की जो समालोचनां को है उसी से सिद्ध है। यह तो हुई हरिमद्रीय 
कथन के आधार की बात | 

अब हम अमयदेव के कथन के आधार पर विचार करते हैं। अमयदेद 
यूरि के सामने जिनमद्र क्ृमाअमण का क्रमबादसमर्थक साहित्य रहा जो आज 
भी उपलब्ध है। तथा उन्होंने सिद्धसेन दिवाकर के सम्मतितक पर तो श्रवि- 
विग्तृत टीका ही लिखी है कि जिसमें दिवाकर ने अमेदबाद का स्वयं मार्मिक 
स्पष्टीकरण किया है। इस तरह अमयदेव के वादों के पुरस्कर्तासंबंधी नाम वाले 
कथन में जो क्रमवाद के पुरस्कर्ता रूप से जिनभद्र का तथा अमेदबाद के 
पुरस्कर्ता रूप से सिद्धसेन दिवाकर का उल्लेख हे वह तो साधार हे हो; पर 
युगपदवाद के पुरस्कर्ता रूप से मह्तवादि को दरसानेवाल्ला जो अ्भयदेव का कथन 
है उसका आधार क्या है ?--यह प्रश्न अवश्य दोता है | जैन परंपरा में महावादी 
नाम के कई आचार्य हुए माने जाते हैं पर युगपद्‌ बाद के पुरस्कर्ता रूप से 
अमयदेव के द्वारा निर्दिष्ट मल्‍लवादी वही वादिमुख्य संभव हैं जिनका रचा 
'द्रादशारनयथक्र! है और जिन्होंने दिवाकर के सनन्‍्मतितर्क पर भी टीका 
लिखी थो" जो कि उपलब्ध नहीं हे । यद्यपि द्वादशारनयचक्र अस्ंड रूपसे 
उपलब्ध नहीं है पर वह सिंहगणी क्षमाश्मण कृत टीका के साथ खंडित प्रतीक 
रूप में उपलब्ध है। अभी हमने उस सारे सटीक नयचक्र का अवलोकन करके 
देखा तो उसमें कहीं भी फेव्लज्ञान और केवलदर्शन के संबंध में प्रचलित 
उपयुक्त बादों पर थोड़ी भी चर्चा नहीं मिली | यद्यपि सन्‍्मतितक की मल्लवादिकृत 
टीका उपलब्ध नहीं है पर जब मल्लवादि झमेद समर्थक दिवाकर के अन्थ पर 
टीका लिखें तब यह कैसे माना जा सकता है कि उन्होंने दियाकर के अन्थ की 
व्याख्या लिखते समय उसी में उनके विरुद्ध श्रपना युगपत्‌ पक्ष किसी तरह 
स्थापित किया हो | इस तरह जब हम सोचते हैं तब यह नहीं कह सकते हैं कि 
अमयदेव के युगपद्‌ वाद के पुरस्कर्ता रूप से मल्लवादि के उल्लेख का आधार 
नयचक्र या उनकी सन्मतिटीका में से रहा होगा। अगर अमयदेव का उक्त 
उल्लेखांश शअ्रश्नान्त एवं साधार है तो अ्रषिक से श्रधिक हम यही कल्पना कर 
सकते हैं कि मल्‍्लवादि का कोई अन्य युगपत्‌ पक्ष समथंक छोटा बड़ा म्न्थ 
झमभयदेव के सामने रहा होगा अथवा ऐसे मन्तव्य वाला कोई उल्लेख उन्हें 
मिला होगा । अस्तु | जो कुछ हो पर इस समय हमारे सामने हतनी वस्तु निश्चित 





१ उक्त च बादियुस्येन भीमल्लवादिना सम्मतोौ'--अनेकान्तजयपताका 
टीढा, पृ० १ १६ || 


ड४४२ जैन धरम और दर्शन 


है कि श्रन्य वादों का खण्डन करके क्रमबाद का समर्थन करने वाला तथा अन्य 
वादों का खण्डन करके अ्रमेदवाद का समर्थन करने वाला स्वतंत्र साहित्य मौजूद 
है जो झनुक्रम से जिनभद्वगणि तथा सिद्धसेन दिवाकर का रखा हुआ है। श्रन्य 
धादों का ख़खड़न करके एकमात्र युगपद्‌ बाद का अंत में स्थापन करने वाद्य 
कोई स्वतंत्र अन्थ अगर है तो वह श्वेताम्बरीय परंपरा में नहीं पर दिगम्बरीय 
परंपरा में है । 
( १० ) ग्रन्थकार का तात्पयें तथा उनकी स्थोपज्ञ विचारणा 

उपाध्यायजी के द्वारा निर्दिष्ट विप्रतिपत्तियों के पुरस्कर्ता के बारे में जो कुद्ध 
कहना था उसे समाप्त करने के बाद अन्त में दो बातें कहना है। 

(१) उक्त तीन बादों के रहस्य को बतलाने के लिए. उपाध्यायजी ने 
जिनभद्रगणि के किसी ग्रंथ को लेकर शानबिन्दु में उसकी व्याख्या क्यों नहीं की 
ओर दिवाकर के सन्‍्मतितकंगत उक्त वाद वाले भाग को लेकर उसकी व्याख्या 
क्यों की १ हमें इस एसंदगी का फारण यह जान पड़ता है कि उपाध्यायजी को 
तीनो बादों के रहस्य की अपनी दृष्टि से प्रकट करना अ्रभिमत था फिर भी 
उनकी तारिक बुद्धि का अधिक भुकाव अवश्य अमेदवाद की ओर रहा हे। 
शानबिन्दु में पहले भी जहाँ मति-भुत और अ्वधि-मनःपर्याय के श्रमंद का प्रश्न 
आया वहाँ उन्होने बडी खूबी से दिवाकर के अमेदमत का समर्थन किया हे । 
यह सूचित करता है कि उपाध्यायजी का मुख्य निजी तात्ययं अमेद पक्ष का ही 
है | यहाँ यह भी ध्यान में रहें कि सन्‍्मति के शानकाण्ड की गायाओं की व्याख्या 
करते समय्र उपाध्यायजी ने कई जगह पूर्व व्याख्याकार अ्रभयदेव के विवरण की 
समालोचना की हे और उसमें त्रुटियाँ बतलाकर उस जगह खुद नए, दंग से 
व्याख्यान भी किया है ' । 

(२) [१७४ ] दूसरी बात उपाध्यायजी की विशिष्ट सूक से संबंध 
रखती है, वह यह कि शानधिन्दु के अ्रन्त में उपाध्यायजी ने प्रस्तुत तीनों बादो 
का नयभेद की अ्रपेक्षा से समन्वय किया है जैसा कि उनके पहले किसी को चूका 
हुआ जान नहीं पड़ता । इस जगह इस समन्वय को बतल्ाने वाले पद्मों का तथा 
इसके बाद दिये गए; शानमहत््वसूचक पद्य का सार देने का लोभ हम संवरण कर 
नहीं सकते । सबमे अन्त में उपाध्यायजी ने अपनी प्रशस्ति दी है जिसमें खुद 
भ्रपना तथा अपनी गुद परंपरा का वही परिचय है जो उनकी अन्य कृतियों को 
' ग्रशस्तियों में भी पाया जाता है । सूचित प्मों का सार इस प्रकार है-- 








१ देखो, जानविन्दु की कंडिकाएँ ६ १०४,१०५,१०६,११०,१४८,१६४ । 
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१-जो लोग गतानुगतिक बुद्धिवाले होने के कारण प्राचीन शास्त्रों का 
अक्षरशः अथ करते हैं और नया तकसंगत भी श्र करने में या उसका स्वीकार 
करने में हिचकिचाते हैं उनको लक्ष्य में रखकर उपाध्यायजी कहते हैं कि-- शास्त्र 
के पुराने वाक्यों में से युक्तिसंगत नया श्रर्थ निकालने में वे ही लोग डर सकते 
हैं जो तकंशासत्र से श्रनमिज्ञ हैं। तकंशाल्र के जानकार तो अपनी प्रशा से नए. 
नए श्र्थ प्रकाशित करने में कभी नहीं हिचकियाते | इस बात का उदाहरण 
सनन्‍्मति का दूसरा काएड ही है। जिसमें केवलशान और केवलदर्शन के विषय में 
क्रम, यौगपय तथा श्रभेद पक्ष का खणडन-मण्डन करनेवाली चर्चा हे। जिस 
चर्चा में पुराने एक ही सूज्रवाक्‍्यों में से हर एक पक्षकार ने अपने श्रपने अ्मिप्रेत 
पक्ष को सिद्ध करने के लिए तक द्वारा जुदे-जुदे अर्थ फल्नित किये हैं। 

२--मल्लवादी जो एक ही समय में शान-दशन दो उपयोग मानते हैं 
उन्होंने मेदस्पर्शों व्यवहार नय का आश्रय लिया है। श्रर्यात्‌ मल्लवादी का 
यो गपद्य बाद व्यवह्वार नय के अभिप्राय से समझना चाहिए । पूज्य श्री जिनभद्र- 
गणशि क्षमाश्रमण जो क्रम वाद के समर्थक हैं वे कारण और फल की सीमा में 
शुद्ध ऋजुसूत्र नय का प्रतिपादन करते है। श्रर्थात्‌ वे कारण और फलरूप से 
शान-दर्शन का भेद तो व्यवहारनयसिद्ध मानते ही हैँ पर उस भेद से आगे बढ़ 
कर वे ऋजुयूज नय की दृष्टि से मात्र एकसमयावच्छिनन वस्तु का अस्तित्त मान 
कर ज्ञान और दश्शन को भिन्न-भिन्न समयभावी कार्यकारणरूप से ऋमवर्ती 
प्रतिपादित करते हैँ । सिद्धसेन सूरि जो श्रभेद पक्ष के समर्थक हैं उन्होंने संग्रह 
नय का आश्रय किया है जो कि कार्येकासण या अन्य विषयक मेदों के उच्छेद में 
ही प्रवण है | इसलिए ये तीनों सूरिपक्ध नयभेद की अपेक्षा से परस्पर विरुद्ध 


नहीं हैं । 
३--फेवल पर्याय उत्पन्न होकर कभी विच्छिन्न नहों होता । अ्रतएव उस 


सादि श्रनंत पर्याय के साथ उसकी उपादानभूत चैतन्यशक्ति का श्रभेद मानकर 
ही चेतन्य को शाज् में सादि-अनंत कहा है | और उसे जो क्रमवर्ती या सादिसान्त 
कद्मा है, सो केवल्ल पर्याय के भिन्‍न-मित्र समयाबब्छिम्न अंशों के साथ चैतन्य की 
खेद विवक्ला से । जब फेबलपर्याय एक मान लिया तब तद्गत सूक्ष्म सेद विवद्धित 
नहीं हैं। और जब कालकृत सूक्ष्म भ्रंश विवक्षित हैं तब उस केबक्तपर्याय की 
झलयडता गौण है । 

४--मिन्‍न भिन्‍न क्षणमावी अज्ञान के नाश और शानों की उत्पत्ति के भेद 
कै आधार पर प्रचलित ऐसे मिन्‍न-मिन्‍न नयाभ्रित अ्रनेक पक्ष शास्त्र में जैसे सुने 
जाते ह वैसे ही अगर तीनों आचारयों के पक्षों में नयाभित मतमेद हो तो क्‍या 


डे जैन घर्म और दर्शन 


आश्य है | एक ही विषय में जुदे-जुदे विचारों को समान रूप से प्रधानता जो 
दूर की व॒त्तु हे वह कहाँ इृष्टिगोचर होती है ! 

इस जगह उपाध्यायजी ने शास्रप्रसिद्ध उन नयाश्रित पक्षमेदों को सूचना की 
है जो अज्ञाननाश ओर शानोत्यत्ति का समय जुदा-ज़ुदा मानकर तथा एक मानकर 
प्रचत्तित हैं | एक पक्ष तो यही कहता हे कि झावरण का नाश और शान की 
उत्त्ति ये दोनों, हैं तो जुदा पर उत्पन्न होते हैं एक ही समय में | जब कि 
दूसरा पद कहता है कि दोनों की उत्पत्ति सम्रयमेद से होती हे । प्रथम अशान- 
नाश और पीछे शानोत्पत्ति | तीसरा पश्च कहता है कि अज्ञान का नाश और शन 
की उत्पत्ति ये कोई जुदे-जुदे भाव नहीं हैं एक ही वस्तु के बोधक अभावप्रधान 
और भावप्रधान दो भितन शब्द मात्र हैं। 

५---जिस जैन शास्त्र ने अनेकान्त के बल से सत््व और अ्सत्त्व जैसे परस्पर 
विरुद्ध धर्मों का समन्वय किया है ओर जिसने विशेष्य को कभी विशेषण श्रोर 
बिशेषण को कभी विशेष्य मानने का कामचार स्वीकार किया है, वह जैन शास्त्र 
ज्ञान के बारे म॑ प्रचलित तीनों पक्तों की गौण प्रधान-भाव से व्यवस्था करे तो वह 
संगत ही है । 

६--स्वसमय में भी जो अनेकान्त शान है वह प्रमाण और नय उभय द्वारा 
सिद्ध हे। श्रनेकान्त में उस-उस नय का अपने-अपने विषय में आमरह अवश्य 
रहता है पर दूसरे नय के विषय में तटस्थता भी रहती ही है| यही अ्रनेकान्त की 
खूबी है | ऐसा अनेकान्त कभी सुगुरुओं को परंपरा को मिथ्या नहीं ठहराता। 
विशाल बुद्धि वाले विद्वान्‌ सर्शन उसी को कहते है जिसमें सामण्जस्य को 
स्थान हो | 

७--खलल पुरुष इतबुद्धि होने के कारण नयों का रहस्य तो कुछ भी नहीं 
जानते परंतु उल्टा वे विद्वानों के विभिन्‍न पक्षों में विरोध बतलाते हैं | ये खत 
सचमुच चन्द्र और सूय तथा प्रकृति और बिकृति का व्यत्यय करने वाले हैं। 
अर्थात्‌ वे रात को दिन तथा दिन को रात एवं कारण को कार्य तथा कार्य को 
कारण कहने में मी नहीं हिचकिचाते | दुःख की बात है कि वे खल भी गुण 
की स्वोज नहीं सकते | 

८-प्रस्तुत शानबिन्दु ग्रन्थ के असाधारण स्वाद के सामने कहपबृद्ध को 
फत्स्वाद क्‍या चीज़ है तथा इस शानबिन्दु के आस्वाद के सामने द्राज्वास्वाद, 
झमृतवर्षा, और स्लीसपत्ति आदि के आनंद की रमणीयता भी क्‍या चीज है ! 
ई० १६४० ] [ शानविस्दु 


न रन समन्‍->- वरजननन- मरताममकर, 


जैन तकभाषा' 
ग्रस्थंकार 


प्रस्तुत गंध जैन तकभाषा के प्रणेता उपाध्याव श्रीमान्‌ यशोविजय 
हैं। उनके जीवन के बारे में सत्य, अध सत्य अनेक बातें प्रचलित थीं, पर जत्र 
से उन्हीं के समकालोन गणी कान्तिविजयजी का बनाया 'सुजशवेल्ली मास' पूरा 
प्रात हुआ, जो बिल्कुल विश्वसनीय है, तत्र से उनके जीवन की खरी-खरी 
बातें बिलकुल त्पध्ट हो गई । बड़ 'भास' तत्कालीन गुजराती भाषा में पद्म 
बंध है, जिसका आधुनिक गुजराती में सटिप्पण सार-विवेचन प्रसिद्ध लेखक 
श्रीयुत मोहनल्लाल द० देसाई ने लिखा है। उसके आधार से यहाँ उपाध्यायजी 
का जीवन संक्षेप में दिया जाता है | 

उपाध्यायजी का जन्मस्थान गुजरात में कलोल् [ बी. बी. एण्ड सी, आई, 
रेलबे | के पास 'कनोडु' नामक गांव है जो श्रमी मौजूद है । उस गांव में 
नागयण नाम का व्यापारी था जिसकी घमंपत्नी सोभागदे थी। उस दम्पती 
के जसवंत और पद्मर्िंह दो कुमार थे। कभी अकबर प्रतिषोधक प्रसिद्ध 
जैनाचाय द्वीरविजयसूरि की शिष्यपस्परा में होने वाले पंडितवर्य श्रीनय- 
विजय पाटश के समीपवर्तों 'कुशगेर' नामक गांव से विहार करते हुए उस 
'कनोडु” नामक गांव में पधारे। उनके प्रतिबोध से उक्त दोनों कुमार अ्रपने 
माता-पिता की सम्मति से उनके साथ हो लिये और दोनों ने पाट्ण में प॑* नय- 
विजयजी के पास ही वि० सं० १६८८ में दीह्ला ली, और उसी साल भीविजयदेव 
दूरि के हाथ से उनकी बड़ी दीक्षा भी हुई । ठीक शात्‌ नहीं कि दीक्षा के समय 
उनकी उम्र क्‍या होगी, पर संभवतः वे दस-बारह वर्ष से कम उम्र के न रहे 
होंगे । दीज्ञा के समय 'जसबत” का यशोविजय' और पह्मसिंद' का 'पश्मविजय! 
नाम रखा मया । उसी पद्मविजय को उपाध्यायजी अपनी कृति के श्रंत में सहोदर 
हूप से स्मरण करते हैं। 

सें० १६६६ में ख्रहमदाबाद शहर में संघसमक्ष प० यशोविजयजी ने आड़ 
झवधान किये । इससे प्रभावित होकर वहाँ के एक धनजी दूय नामक प्रसिद्ध 
व्यापारी ने गुद श्रीनयविजयजी को विनति की कि पणिडत यशोविजयजी को 
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काशी जैसे स्थान में पढ़ाकर दूसरा देमचन्द्र तैयार कीजिए. | उस सेठ ने इसके 
वास्ते दो हजार चांदी के दीनार खर्च करना मंजूर किया और हुंडी लिख दी । 
गृरु नयविजयजी शिष्य यशोविजय आदि सहित काशो में आए और उन्हें वहाँ के 
प्रसिद्ध फ़िसी भट्गाचायं के पास न्याय आदि दर्शनों का तीन वर्ष तक दक्षिया-दान 
पूर्वक अभ्यास कराया ! काशी में ही बाद में, किसी विद्वान्‌ पर विजय पाने के 
बाद पं० यशोविजयजी को “न्‍्यायविशारद” की पदवी मिली। उन्हें "न्याया- 
चाय पद मी मिला था, ऐसी प्रसिद रही। पर इसका निर्देश 'सुमशवेली 
भास' में नहीं है । 

काशी के बाद उ.होंने आगरा में रहकर चार वर्ष तक न्यायशासत्र का विशेष 
अभ्यास वचिंतन किया इसके बाद वे अहमदाबाद पहुँचे, जहाँ उन्होंने औरंगजेच 
के महोब्रत खा नामक गुजरात के यूज़े के अध्यक्ष के समज्ञ श्रठारह अवधान 
किये | इस विद्वत्ता और कुशलता से आकऊृष्ट होकर सभी ने प० यशोविजयजी 
को उपाध्याय! पद के योग्य समझा । श्री विजयदेव सूरि के शिष्य श्रीविजय- 
प्रम सूरि ने उन्हें स० १३१८ में वाचक -उपाध्याय पद समपंण किया । 


बि० सं० १७४३ में डमोई गाव, जो बढ़ौदा स्टेट में अ्रमी मौजूद है, उसमें 
उपाध्यायजी का स्वगंव्रास हुआ, जहाँ उनकी पादुका बि० सं० १७४५ में प्रतिष्ठित 
की हुई अभी विद्यमान है | 

उपाच्यायजी के शिष्य-परिवार का उल्लेग्व 'सुजश वेली' में तो नहीं है, 
पर उनके तत्त्व विजय आदि शिष्य-प्रशिष्यों का पता श्रन्य साधनों से चलता है, 
जिसके वास्ते जैन गुजर कविश्रों' भाग २, पृष्ठ २७ देखिए । 

उपाध्यायी के बाह्य जीवन की स्थूज्न घटनाओं का जो संक्षित वर्णन ऊपर 
किया है, उनमें दो घटनाएँ खास मार्क की हैं जिनके कारण उपाध्यायजी के 
आ्रांतरिक जीवन का स्लोत यहां तक अन्तमुंख होकर विकसिल्र हुआ, कि जिसके बल्ल 
पर वे भारतीय साहित्य में ओर ख्वासकर जैन परंपरा में अमर हो गए.। उनमें से 
पहली घटना भ्रम्यास के वास्ते काशी जाने की है, और दूसरी न्याय आदि दर्शनों 
का मौलिक अम्यास करने की है । उपाध्यायजी कितने ही बुद्धि या प्रतिभास॑पन्न 
क्यों न होते, उनके वास्ते गुजरात आदि में अध्ययन की सामग्री कितनी दी क्‍यों 
न जुथई जाती, पर इसमें काई संदेह नहीं कि वे अगर काशी में न आतें, तो 
उनका शास्त्रीय व दाशंनिक ज्ञान, जैसा उनके ग्रन्थों में पाया जाता है, संभव न 
होता । काशी में जाकर मी वे उस समय तक विकसित न्यायशास्त्र-खास करके 
नवीन म्याय-शाज्ञ का पूरे बल्च से अध्ययन न करते तो उन्होंने बैन परंपस को 
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और तद्द्वारा मारतीय साहित्य को जैन विद्वान्‌ की हैसियत से जो अपूर्ब मेंट दी 
है, वह कभी संभव न होती । के 

दसवों शताब्दी से नवीन न्याय के विकास के साथ ही समग्र बैदिक दशनों 
में ही नहीं, बल्कि समग्र वैदिक साहित्य में सृइ्षम विश्लेषण और तक की एक नई 
दिशा प्रारंभ हुई, और उत्तरोत्र अधिक से अधिक बिकास होता चला जो श्रमी 
तक हो ही रहा है। इस नवीन न्याय कृत नव्य युग में उपाध्यायजी के पहिले भी 
अनेक श्वेताम्बर दिगम्बर विद्ान्‌ हुए, जो बुद्धिप्रतिभा संपन्न होने के अलावा 
जीवन भर शाख्त्रयोगी भी रहे । फिर भी हम देखते हैं कि उपाध्यायजी के पूर्वबर्ती 
किसी जैन बिद्वान्‌ ने जैन मन्तव्यों का उतना सतर्क दाशनिक विश्लेषण ब प्रति- 
पादन नहीं किया, जितना उपाध्यायजी ने किया है | इस अंतर का कारण उपा- 
ध्यायजी के काशीगमन में और नव्य न्यायशासतत्र के गंभीर अध्ययन में ही है | 
नवीन न्यायशास्त्र के अभ्यास से और तन्मूलक सभी तत्कालीन वैदिक दशनों के 
अभ्यास से उपाध्यायजी का सहज बुद्धि-प्रतिभा संस्कार इतना विकसित ओर समृद्ध 
हुआ कि फिर उसमें से अनेक शास्त्रों का निर्माण होने लगा । उपाध्यायजी के 
श्रंथों के निर्माण का निश्चित स्थान व समय देना श्रभी संभव नहीं । फिर भी इतना 
तो अवश्य ही कह्टा जा सकता है कि उन्होंने श्रन्य जैन साधुओं की तरह मन्दिर 
निर्माण, मूर्ति प्रतिष्ठा, संघ निकालना आदि बहिमुख धर्म कार्यों में अपना मनोयोग 
न लगाकर अपना सारा जीवन जहां वे गये और जहां वे रहे, वहीं एक मात्र शास्नों 
के चिन्तन तथा न्याय शास्त्रों के निर्माण में लगा दिया। 


उपाध्यायजी के भ्रन्थों को सब प्रतियाँ उपलब्ध नहीं हैं । कुछ तो उपलब्ध 
हैं, पर अधूरी । कुछ बिलकुल अनुपलब्ध हैं। फिर भी जो पूर्ण उपलब्ध हैं, वे 
ही किसी प्रखर बुद्धिशाली और प्रशल पुरुषार्थों के आ्राजीवन अभ्यास के वास्ते 
पर्यात हैं । उनकी ह्म्य, अलम्य और अपूर्ण लम्य -कृतियों को अमी तक की 
थादी देखने से ही यहां संक्षेप में किया जानेबाला उन कृतियों का सामान्य 
वर्गीकरण व मूल्यांकन पाठकों के ध्यान में श्रा सकेगा ! 

उपाध्यायजी की कृतियां संस्कृत, प्राकृत, गुजरती और हिन्दी-मारवाड़ी हन 
चार भाषाओं में गद्यबद्, पद्मनद्ध और गद्य-पद्ययद्ध हैं। दाश्शनिक शान का 
असली व व्यापक खजाना संस्कृत भाषा में होने से तथा उसके द्वार ही सकल 
देश के सभी विद्वानों के निकट अपने विचार उपस्यित करने का सम्भव होने से 
उपाध्यायजी ने संस्कृत में तो लिखा ही पर उन्होंने अपनी जैन परम्पय की मूल- 
भूत प्राकृत भाषा को गोश न समका। इसी से उन्होंने प्राकृत में मी रचनाएँ को । 
संत्कृतग्राकृत नहीं जाननेवाले और कम जानने वात्नों तक अपने विचार पहुँचा- 
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में के लिये उन्होंने तत्कालीन गुजराती माषा में मी विविध रचनायें की । मौका 
पाकर कभी उन्होंने हिन्दी मारवाड़ी का भी आभय क्षिया । 

विषयद्धष्टि से उपाध्यायजी का साहित्य सामान्य रूप से आयमिक, तार्किक दो 
प्रकार का होने पर भी विशेष रूप से श्रनेक विषयावलंबी है। उन्होंने कर्म-सत्त्व, 
आचार, चरित्र आदि अनेक आगमिक विषयों पर आगमिक शैली से भी लिखा 
है और प्रमाण, प्रमेय, नय, मंगल, मुक्ति, श्रात्मा, योग झ्ादि अनेक तार्किक 
बिषयों पर भी तार्किक शैली में खासकर नव्य तार्किक शैली से लिखा है। 
व्याकरण, काव्य, छुंद, अ्रलंकार, दर्शन श्रादि सभी तत्काल प्रसिद्ध शास्त्रीय 
विषयों पर उन्होंने कुछु-न-कुछ, अ्रति महत्त्व का लिखा हे । 

शैली की दृष्टि से उनकी कृतियाँ खण्डनाथ्मक भी है, प्रतिपदनात्मक भी 
हैं श्रोर समनन्‍्वयात्मक भी । जब वे खंडन करते है तत्न पूरी गहराई तक पहुँचते 
है। प्रतिपादन उनका सूक्ष्म ओर विशद है| वे जब योगशासत्र और गीता आदि 
के तत्वों का जैन मन्तब्य के साथ समन्वय करते है तब उनके गंभीर चिंतन का 
और झाध्याध्मिक भाव का पता चलता है | उनकी अ्रनेक कृतियां किसी श्रन्य के 
ग्रन्थ की व्याख्या न होकर मूल, टोका या दोनों रूप से स्वतन्त्र ही हैं, जब कि अनेक 
कृतियां प्रसिद्ध पूर्वाचार्यों के ग्रन्थों की व्याख्याूूप हैँ | उपाध्यायजी ये पक्के जैन 
ओर शवेताम्बर फिर भी विद्याविधयक उनकी दृष्टि इतनी विशाल थी कि बह 
अपने संप्रदायमात्र में समा न सकी, अतएव उन्होंने पातंजल योगयूज के ऊपर 
भी लिखा और अपनी तीत्र समालोचना की लक्ष्य-दिगम्बर परंपरा के पृष्ठम प्रश 
ताकिक प्रवर विद्यानन्द के कठिनतर अट्टमहदसी नामक ग्रंथ के ऊपर कठिनतम 
व्याख्या भी लिखी । 

गुजराती और हिन्दी-मारवाड़ी में लिखी हुई उनकी श्रनेक कृतियों का थोड़ा 
बहुत वाचन, पठन व प्रचार पहिले से ही रद्दा है, परन्तु उनकी संस्कृत प्राकृत 
कृतियों के अ्रध्ययन-अश्रप्यापन का नामोनिशान भी उनके जीवन काल से लेकर 
३० वर्ष पहले तक देखने में नहीं आया । यही सबब है कि ढाई सौ वर्ष शितने 
कम और खास उपद्रवों से मुक्त इस सुरक्षित समय में भी उनकी सत्र कझृतियां सुर- 
छित न रहीं | पठन-पाठन न होने से उनकी कृतियों के ऊपर टीका टिप्पणी लिखे 
जाने का तो संभव रहा ही नहीं, पर उनकी नकलें भी ठीक-ठींक प्रमाश में न होने 
पाई । कुछ कृतियां तो ऐसी मी मिल रही हैं, मिनकी सिर्फ एक-एक प्रति रहीं । 
संमव है ऐसी ही एक-एक नकत्ञ वाली श्रनेक कृतियां या तो लुत हो गई” था किसी 
आशात स्थानों में तितर ब्रितर हो गई हों। जो कुछ हो, पर उपाध्यायजी का 
जितना साहित्य लम्य है, उतने मात्र का ठीक-ठीक पूरी तैयारी के साथ झभ्ययन 
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किया जाए, तो मैन परंपरा के यारों अमुयोग तथा आगमिक, तार्किक कोई विषय 
अशात न रहेंगे | 

उदयन और गंगेश जैसे नैथिज्ञ तार्किक पुंगवों के द्वारा जो नव्य तर्वंशात्न 
का बीजारोपण व विकास प्रारंभ हुआ, और जिसका व्यापक प्रभाव व्याकरण, 
साहित्य, हँद, विधिध दर्शन और घर्मशास्त्र पर पड़ा, श्रौर खूब फैला उस विकास 
से बंचित सिर्फ दो सम्प्रदाय का साहित्य रहा । जिनमें से बौद्ध साहित्य की उस 
ञ्रुटि की पूर्ति का तो संमव द्वी न रहा था, क्‍योंकि बारहबीं-तेरहबीं शताब्दी के बाद 
भारतवर्ष में बौद्ध-विद्वानों की परंपरा नामगात्र को भी न रह्दी, इसलिए वह श्रुटि 
इतनी नहीं श्रव॒रती जितनी जैन साहित्य की वह चुटि । क्योंकि जैन संप्रदाय के 
सैकड़ों ही नहीं, चल्कि हजारों साधन संपन्न त्यागी व कुछ गहत्थ मास्तवष के प्रायः 
सभी भागों में मौजूद रहे, जिनका मुख्य व जीवनब्यापी ध्येय शातत्र चिंतन के 
सिवाय और कुछ कहा ही नहीं जा सकता । इस जैन साहित्य की कमी को दूर 
करने और अ्रकेले हाथ से दूर करने का उज्जवल्ल व स्थायी यश अ्रगर किसी बैन 
बिद्वान को है, तो वह उपाध्याय यशोविजयजी को ही है । 
प्रम्थ 

प्रस्तुत अन्थ के जैन तकंभाषा इस नामकरण का तथा उसे रचने 
की कामना उत्पन्न होने का, उसके विभाग, प्रतिपाद्य विषय का चुनाव आदि का 
बोधप्रद व मनोरझ्जक हतिहास है जो अवश्य शातव्य हे | 

जहाँ तक मालूम है इससे पता चलता है कि प्राचीन समय में तर्कप्रधान 
दर्शन अ्न्यों के चाहे वे वेदिक हों, बौद्ध हों या जैन हों - नाम न्याय पद युक्त हुआ 
करते थे। जैसे कि न्यायसूज्, न्यायमाष्य, न्यायवार्तिक, न्‍्यायसार, न्यायमंजरी, 
न्यायमुख, न्यायावतार श्रादि | अगर प्रो ट्यूचीका रखा हुआ “'तकशास्त्र* 
यह नाम असल में सच्चा ही है या प्रमाण समुच्चय बृत्ति में निर्दिष्ट 'तकशास्र” 
नाम सही है, तो उत्त प्राचीन समय में पाये जाने वाले न्यायशब्द युक्त नामों 
की परम्परा का यह एक ही अपवाद है जिसमें कि न्याय शब्द के बदले तकंशन्द 
हो। ऐसी पम्परा के होते हुए भी न्याय शब्द के स्थान में “तक शब्द लगाकर 
तक भाषा नाम रखनेबाले ओर उस नाम से धर्मकीर्तिकृत न्यायविन्दु के 
पदार्थों पर ही एक प्रकरण लिखनेयाले बौद्ध विद्वान्‌ मोश्ञाकर हैं जो बारदइवीं 
शतान्दी के माने जाते हैं। मोद्ाकर की इस तकंमाषा कृति का प्रभाव 
वैदिक विद्ान्‌ केशव मिश्र पर पड़ा हुआ जान पड़ता हे, जिससे उन्होंने 
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बैदिक परंपरानुसारी अ्षपाद के न्याय-ुत्त का अवलंबन लेकर अपना तसाषा 
ग्रंथ तेरहवीं-चौदहवीं शताब्दी में रचा । मोज्ञाकर का जगत्तल बौद्ध विहार केशब- 
मिश्र की मिथिला से. बहुत दूर न होगा ऐसा जान पड़ता है। उपाध्याय 
यशोविजयजी ने बौद्ध विद्वान की दोनों तकभाषाओं को देखा, तच उनकी भी 
इच्छा हुईं कि एक ऐसी तकभाषा लिखी जानी चाहिए, जिसमें जेने मन्तब्यों 
का वर्णन हो | इसी इच्छा से प्रेरित होकर उन्होंने प्रस्तुत प्रन्थ रचा और उसका 
केबल तक भाषा यह नाम न रख कर “जैन तकंभाषा? ऐसा नाम रखा। इसमें 
फोई संदेह नहीं, कि उपाध्यायजी की जैन तकभाषा रचने की कल्पना का मूल 
उक्त दो तक भाषाओं के अवलोकन में हे। मोक्षाकरीय तकभाषा की प्राचीन 
ताइपत्रीय प्रति पाव्ण के भणष्डार में है जिससे जाना जा सकता है कि मोज्षा- 
करीय तकंमाषा का जैन भंडार में संग्रह तो 3 पाध्यायजी के पहिले ही हुआ होगा 
पर केशवमिश्रीय तकंभाषा के जैन भंडार में संगहोत होने के विषय में कुछ भार 
पूर्वक नहों कहा जा सकता । संभव है जैन भणडार में उसका संग्रह सभ्च से पहले 
उपाध्यायजी ने ही किया हो, क्‍योंकि इसकी भी विविध टीकायुक्त अनेक प्रतियाँ 
पाटण आदि अनेक स्थानों के जेन साहित्य संग्रह में हैं । 


मोज्ञाकरीय तक भाषा तीन परिच्छेदों में विभक्त है, जैसा कि उसका आधार 
भूत न्यायजिंदु भी हे । केशवमिश्रीय तक भाषा में ऐसे परिच्छेद विभाग नहीं हैं। 
अतएव उपाध्यायजी की जैन तक॑ भाषा के तीन परिच्छेद करने की कल्पना का 
आधार मोद्ाकरीय तर्क भाषा है ऐसा कहना असंगत न होगा । जैन तक भाषा 
को रचने की, उसके नामकरण की और उसके विभाग की कल्पना का इतिहास 
थोडा बहुत ज्ञात हुआ । पर अन्र प्रश्न यह है कि उन्होंने अपने प्न्य का जे प्रति- 
पाद्य विषय चुना औ्रौर उसे प्रत्येक परिच्छेद में विभाजित किया, उसका आधार 
कोई पनके सामने था या उन्होंने अपने आप हो विषय की पसंदगी की और उस- 
का परिच्छेद अनुसार विभाजन भी किया ! इस प्रश्न का उत्तर इमें भद्टारक अ्रक- 
लंक के लघोयश्नरय के अवलोकन से मिलता है। उनका लघीयख्रय जे। मूल पद्य- 
बद्ध है ओर स्वोपश्विवरणयुक्त दे, उसके मुख्यतया प्रतिपाद्य विषय तीन है, 
प्रमाण, नय और निज्तेप । उन्हीं तीन विषयों को लेकर न्याय-प्रस्थापक श्रकल्लंक ने 
दीन विभाग में लबीयस्नय को रचा जो तीन प्रवेशों में विभाजित हे । बौंद-बेदिक 
दो तक भाषाओं के अनुकरण रूप से जैन तकमाषा बनाने की उपाध्यायजी की 
इच्छा हुईं थी दी, पर उन्हें प्रतिगाथ विषय की पसंदगी तथा उसके विभाग के 
वास्ते श्रकलंक की कृति मिलन गई जिससे उनकी ग्रन्थ निर्माण योजना ठीक 
बन गई । उपाध्यायजी ने देखा कि लघीयस्रय में प्रमाण, नय और निल्षेप का 
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बयान है, पर वह श्राचीन होने से विकसित युग के वास्ते पर्यात नहीं है । इसी 
तरह शायद उन्होंने यह भी सोचा हो कि दिगम्बराचायं कृंत लघीक्ल्य जैसा, पर 
नषयुग के अनुकूत्ष विशेषों से युक्त श्वेताम्बर परंपरा का भी एक अंथ होना 
चाहिए । इसी इच्छा से प्रेरित होकर नामकरण आदि में मोत्षाकर आदि का अनु- 
सरण करते हुए, भी उन्होंने विषय की पसंदगी में तथा उसके विभाजन में बैना- 
चाये अकल्ंक का ही अनुसरण किया। 

उपाध्यायजी के पूर्व॑बर्तों श्वेताम्बर-दिगम्बर अनेक आचारयों के तर्क विषयक 
सूत्र व प्रकरण ग्रन्थ हैं पर अकलंक के लघीयस््रय के सिवाय ऐसा कोई तक॑ विध- 
यक ग्रंथ नहीं है, जिसमें प्रमाण, नय और निन्तेप तीनों का तार्किक शैली से एक- 
साथ निरूपण हो । श्रतण्व उपाध्यायजी की विषय-पसंदगी का आधार लघीयस्थय 
ही है, इसमें कोई सन्देद नहीं रहता । इसके सिवाय उपाध्यायजी की पस्तुत कृति 
में लघीयस्त्रय के अनेक वाक्य ज्यों के त्यों है जो उसके आधारत्व के अनुमान को 
और भी पृष्ट करते हैं। 

बाह्मस्यरूप का थोड़ासा इतिहास जानने के बाद आंतरिक स्वरूप का भी 
ऐतिहासिक वर्णन आवश्यक है। जैन तक॑ भाषा के विषयनिरूपण के मुख्य 
आधार-भूत दो ग्रंथ हैं--सटीक विशेषावश्यक भाष्य और सटीक प्रमाणनयतत्वा- 
लोक । इसो तरह इसके निरूपण में मुख्यतया आधार भूत दो न्याय अंथ भी 
हैं-- कुसमांजलि और चिंतामणि । इसके श्रलावा विषय निरूपण में दिगम्बरीय 
न्यायदीपिका का भी थोड़ा सा साज्ञात्‌ उपयोग अवश्य हुआ है । जैन तक भाषा 
के नय निरूपण आदि के साथ लघीयस्त्रय और तत्त्वाथश्लोकवार्तिक आदि का 
शब्दशः साहश्य अधिक होने से यह प्रश्न होना स्वाभाविक है कि इसमें ल्घीय- 
खसत्रय और तत्त्वायंइल्लोकवार्तिक का साक्षात्‌ उपयोग क्यों नहीं मानते | पर इसका 
जबाब यह है कि उपाध्यायजी ने जैन तक भाषा के विषय निरूपण में वस्तुतः 
सटीक प्रमाणनयतत्वाल्ञोक का तार्किक ग्रंथ रूप से साज्ञात्‌ उपयोग किया है । 
लघीयसत्रय, तत्वाथंश्लोकवार्तिक आदि दिगम्बरीय ग्रन्थों के आधार से सटीक 
प्रमाणनयतत्वालोक को रचना की जाने के कारण जैन तक भाषा के साथ लघीय- 
शत्रय और तत्वारथश्लोकवातिक का शब्दसाइश्य सटीक प्रमाणनयतत्त्वालोक के 
द्वारा ही आया हे, साज्षात्‌ नहीं । 

मोह्वाकर ने घमंकीर्ति के न्यायरत्रिंदु को आधारभूत रखकर उसके कतिपय 
सृन्नों की व्याख्यारूप में थोड़ा बहुंत अन्य श्रेन्य शास्रार्थीय विषय पूर्ववर्ती बौद 
अन्‍्यों में से लेकर अपनी नातिसंक्षित नातिबिस्तृत ऐसी पठनोपयोगी तक माषा 
लिखी। केशवमिश्न ने भी अक्चपाद के प्रथम तृत्र को आधार रखकर उसके निरूपयण 
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में संक्षेप रूप से नैयायिक सम्मत सोक्षद्द पदार्थ और पैशेषिक सम्मत सात पदायों 
का विवेचन किया | दोनों ने अपने-अपने मंतव्य को लिद करते हुए. तत्कालीन 
विरोधी मन्तब्यों का भी जहां-तदां सरडन किया है। उपाध्यायजी ने भी हसी 
सरणी का श्रवलंघन करके जैन तक भाषा रची। उन्होंने मुबयतया प्रमाणनथ- 
तत्वालोक के सूत्रों को ही जहां संभव है आधार बनाकर उनकी व्याख्या अपने 
टंग से की है | व्याख्या में खासकर पंचजशान निरूपण के प्रसंग में सटीक पिशेषा- 
चश्यक भाष्य का ही अवलंबन है | वाकी के प्रमाणं श्रोर नंयनिरूपषण में प्रमाण- 
नयतत्त्वालोक की व्याख्या-रत्नाकर का श्रवलंतन है श्रथवा यों कहना चाहिए कि 
पंचशान और निन्ञेप की चर्चा तो विशेषावश्यक भाष्य और उसकी इृत्ति का 
संत्ञेपमात्र है और परोक्षप्रमाणों की तथा नयों की चर्चा प्रमाणनयतस्वालोक की 
व्याख्या-रत्नाकर का संक्षेप है। उपाध्यायजी जैसे प्राचीन नवोन सकल दशंन के 
अहुभ्रत विद्वान्‌ की कृति में कितना ही संक्षेप क्‍यों न हो, पर उससमें पूवपक्ष तथा 
उत्तरपत्ष रूप से किंवा वस्तु विश्लेषण रूप से शास्त्रीय विचारों के अनेक रंग पूरे 
जाने के कारण यह संक्तितत ग्रन्थ भी एक महत्त्व की कृति ब्रन गया है। वस्तुतः 
जैनतक भाषा का यह आगमिक तथा तार्किक पू्वत्ती जैन प्रमेयों का किसी हृद 
तक नव्यन्याय की परिसाषा में विश्लेषण है तथा उनका एक जगह संग्रह रूप से 
संद्धित पर विशद्‌ वर्णन मात्र है | 

प्रमाण और नय की विचार पर॑परा श्वेतांतरीय अंथों में समान है, पर 
निक्षेपं की चर्चा परम्पा उतनी समान नहीं । लघीयस्त्रय में जो निन्षेप 
निरूपण है और उसकी विस्तृत व्याख्या न्यायकुमुद चन्द्र में जो वर्शन है, बह 
विशेषावश्यक भाष्य की निक्षेप चर्चा से इतना भिन्‍न अवश्य है जिससे यह कहा 
जा सके कि तत्त्व में मेद न होने पर भी निक्तेपों की चर्चा दिगभ्वर-श्वेताम्बर दोनों 
परम्परा में किसी अंश में मिन्‍न रूप से पुष्ट हुई जैसा कि जीवकांड और चौथे 
कमंग्रन्य के विषय के बारे में क॒ह्टा जा सकता है। उपाध्यायजी ने जैन तक भाषा 
के बाह्य रूप की रचना में लघीयस्त्रय का अवलंजन किया जान पड़ता है, फिर 
भी उन्दोंने अपनी निन्ञेप चर्चा तो पणंतया विशेषावश्यक भाष्य के आधार से 
ही को है | 
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यदि भीमान ग्रेमीजी का अनुरोध न होता जिन्हें कि मैं अपने इने-गिने 
दिगम्बर मित्रों में सबसे अधिक उदार विचारवाले, साम्प्रदायिक होते हुए. मो 
श्रसाम्प्रदािक दृष्टिबाले तथा सच्ची लगन से दिगम्परीय साहित्य का उत्कष चाहने 
वाले समझता हूँ, और यदि न्याय कुमुदचन्ध के प्रकाशन के साथ थोड़ा भी 
मेरा सचन्ध न होता, तो में इस वक्त शायद ही कुछ लिखता ' 

दिगम्बर-परपरा के साथ मेरा तोस वर्ष पहले अव्ययन के समय से हो संभन्ध 
शुरू हुआ, जो भाह्म-आभ्यन्तर दोनों दृष्टि से उत्तरोत्तर विस्तृत एवं घनिष्ठ होता 
गया है | इतने लम्बे परिचय में साहित्यिक तथा ऐतिहासिक दृष्टि से दिगम्बर 
परम्परा के संबन्ध में श्रादर एवं अति तटस्थता के साथ जहाँ तक हो सका मैंने 
कुछ श्रवलोकन एवं चिंतन किया है। मुझको दिगम्बरीय परम्परा की मध्यकालीन 
तथा उत्तरकालीन साहित्यिक प्रवृत्ति में एक विरोध नज़र आया। नमस्करणीय 
स्वामी समतभद्र से लेकर बादिराज तक की साहित्यिक प्रवृत्ति देखिए-ओऔर इसके 
बाद की साहित्यिक प्रबृत्ति देखिए । दोनों का मिलान करने से अनेक विचार 
आते हैं। समंतभद्र, अकलझ आदि विद्वदूप आचार्य चादे बनवासी रहे हों, या 
जगरवासी फिर भी उन स्नों के साहित्य को देखकर एक बात निर्विवाद रूप से 
माननी पड़ती है कि उन सत्रों की साहित्यिक मनोभृत्ति बहुत ही उदार एव संग्रह्िणी 
रही । ऐसा न होता ते थे बौद्ध और आक्षण परम्परा की सत्र दाशनिक शाखाओं 
के सुल्मम दुल्लभ साहित्य का न तो अ्रध्ययन ही करते और न उसके तत्वों पर 
झनुकूल्-पतिकूल समालोचना-योग्य गम्मीर चिन्तन करके श्रपना साहित्य समृद्धतर 
बना पाते । यह कल्पना करना निराधार नहीं कि उन समर्थ आचायों ने अपने 
त्याग व दिगम्बरत्व को कायम रखने की चेष्टा करते हुए भी झपने आस पास 
ऐसे पुस्तक सं ह किये कराये कि जिनमें अपने सम्प्रदाय के समग्र साहित्य के 
अलावा बौद्ध और आ्राप्मण परम्परा के महत्त्वपूर्ण छोटेचढ़ें सभी अंगों का संचय 
करमे का भरसक प्रयक्ष हुआ । वे ऐसे संचय मात्र से ही संद्ुष्ट नहीं रहते थे, पर 
उनके अध्ययन-ऋष्यापन कार्य को अपना जीवन क्रम अंनाने हुए ये। इसके 
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बिना उनके उपलब्ध अंयों में देखा जानेवाला गिचार-पैशय व दाशनिक प्रथकरण 
संभव नहीं हो सकता । वे उस विशालराशि तत्कालीन भारतीय साहित्य के 
चिंतन, मनन रूप दोहन में से नवनीत जैसी अपनी कृतियों को बिना बनाये भी 
संतुष्ट न होते थे। यह स्थिति मध्यफाल की रही । इसके बाद के समय में हम 
दूसरी ही मनोबृत्ति पाते हैं। करीब बारहवीं शताब्दी से लेकर बीसवों शताब्दी तक 
के दिगम्बरीय साहित्य की प्रवृत्ति देखने से जान पड़ता है कि इस युग में वह 
मनोजृत्ति बदल गई । अगर ऐसा न होता तो कोई कारण न था कि बारहवीं 
शताब्दी से लेकर अत्र तक जहाँ न्याय वेदान्त मीमांसा, श्रल्ंकार, व्याकरण आदि 
विष्रयक साहित्य का भारतवर्ष में इतना अधिक, इतना व्यापक और इतना यूध्षम 
विचार व विकास हुआ, वहाँ दिगम्बर परम्परा इससे बिलकुल श्रक्कृती सी रहती | 
श्रीहृष, गंगेश, पत्षघर, मधुसूदन, श्रप्पदीक्षित, जगन्नाथ आदि जैसे नवयुग 
प्रश्यापक ब्राह्मण विद्वानों के साहित्य से भरे हुए. इस युग में दिगम्बर साहित्य 
का इससे बिलकुल अछूता रहना अपने पूर्वाचार्यों की मनोदृत्ति के विरुद्ध मनो- 
शृत्ति का सबूत है। अगर वादिराज के बाद भी टिगम्बर परम्परा की साहित्यिक 
मनोकृत्ति पूवत्त्‌ रहती तो उसका साहित्य कुछ और ही होता । कारण कुछ मी 
हो पर इसमें तनिक मी संदेह नहीं हे कि पिछले परिडतों और मध्टारकों 
की मनोजृत्ति ही बदल गई और उसका प्रभाव सारी परम्परा पर पड़ा जो अब्-तक 
स्पष्ट देखा जाता है और जिसके चिह्ृ उपलम्य प्रायः सभी भण्डारों, बतंमान 
पाठशालाओं की ग्रध्ययन-श्रध्यापन प्रणाली और परिडित मण्डली की विचार व 
कायशैली में देखे जाते हैं । 

श्रभी तक मेरे देखने सुनने में ऐसा एक भी पुराना दिगंबर भण्डार या 
आधुनिक पुस्तकालय नहीं आया जिसमें बौद्ध, ब्राह्मण और श्रेतांयर परम्परा का 
समग्र साहित्य या अधिक महत्त्व का मुख्य साहित्य संगहीत हो। मैंने दिगंतरर 
परम्परा की एक भी ऐसी संस्था नहीं देखी या सुनी कि जिसमें समग्र दर्शनों का 
आमूल अध्ययत-चिंतन होता हो या उसके प्रकाशित किये हुए. बहुमूल्य 
प्राचीन ग्रंथों का संस्करण या अनुवाद ऐसा कोई नहीं देखा जिससे यह विदित 
हो कि उसके सम्पादकों या अनुवादको ने उतनी विशालता ब तदश्यता से उन 
मूत्र ग्रन्थों के लेखकों की माँति नहीं तो उनका शतांश या सहलांश भी 
श्रम किया हो | 

एक तरफ से परंपरा में पाई जाने वाली उदात्त शासन भक्ति, आर्थिक सहू- 
लियत और बुद्धिशाल्ली पंडितों की बड़ी तादाद के साथ जब आधुनिक म्ुय 
के सुभीते का विचार करता हूँ, तथा दूसरी मारतवर्षीय परंपराओं की स्मष्टित्विक 
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उपासना को देखता हूँ और दूसरी तरफ दिगम्बरीय साहित्य छेत्र का विचार करता 
हूँ तब कम से कम मुकको तो कोई संदेह ही नहीं रहता कि यह सब्र कुछ तरदल्ती 
हुई संकुचित या एकदेशीय मनोइृत्ति का ही परिणाम है | 

मेरा यह भी चिरकाल् से मनोरथ रहा है कि हो सके इतनी तलवरासे 
दिगम्बर परम्परा की यह मनोबृत्ति बदल जानी चाहिए । इसके बिना वह न तो 
अपना ऐतिहासिक व साहित्यिक पुराना श्रनुपम स्थान सँमाल लेगी और न 
वर्तमान युग में सबके साथ बराबरी का स्थान पा सकेगी । यह भी मेरा विश्वास 
है कि अगर यह मनोजृत्ति बदल जाए तो उस मध्यकालीन थोड़े, पर असाधारण 
महत्त्व के, ऐसे ग्रन्थ उसे विशसत में लम्य हैं जिनके बल पर और जिनकी भूमिका 
के ऊपर उत्तरकालीन और वर्तमानयुगीन सारा मानसिक विकास इस वक्त भी 
बड़ी खूबी से समम्बित व संग्रहीत किया जा सकता है। 

इसी विश्वास ने मुझको दिगम्बरीय साहित्य के उपादेय उत्कर्ष के वास्ते कर्तव्य 
रूप से मुख्यतया तीन बातों की श्रोर विचार करने को बाधित किया है । 

(?) समंतभद्गर, अकलंक विद्यानंद श्रादि के अन्थ इस टंग से प्रकाशित किये 
जाएँ जिससे उन्हें पढ़नेवाले व्यापक दृष्टि पा सकें और जिनका श्रंवल्लोकन तथा 
संग्रह दूसरी परंपयण के विद्वानों के वास्‍्ते श्रनिवाय सा हो जाए। 

(२) आ्रात्मीमासा, युकत्यनुशासन अ्रष्टशाती, न्‍्यायविनिश्चम्र आ्रादि ग्रन्थों के 
झनुबाद ऐसी मौलिकता के साथ तुल्लनात्मक व ऐतिहासिक पढ़ति से किये जाएं, 
जिससे यह बिदित हो कि उन ग्रत्थकारों ने अपने समय तक की कितनी विद्याओं 
का परिशीक्षन किया था और किन-किन उपादानों के आधार पर उन्होंने अऋपती 
कतियाँ रचीं भीं--तथा उनकी क्ृतियों में सन्निष्ट बेचार परंपराओं का आज तक 
कितना और किस तरह विकास हुआ है । 

(३ ) उक्त दोनों बातों की पूर्ति का एकमात्र साधन जो सर्व संग्राही 
पुस्तकालयों का निर्माण, प्राचीन भारढारों की पूर्ण व व्यवस्वित खोज तथा 
झाधुनिक पठनप्रणाली में आमूल परिवर्तन है, वह जहदी से जल्दी करना | 

मैंने यह पहले ही सोच रखा था कि अपनी झोर से बिना कुछ किये औरों 
को कहने का कोई विशेष अर्थ नहीं । हस दृष्टि से किसी समय झाप्तमीमांसा का 
झनुवाद मैंने प्रारम्म भी किया, जो पीछे रह गया । इस बीच में सन्मतितक के 
सम्पादन काल में कुछ अपूर्व दिगम्बरीय ग्रन्थ रक्ष मिले, जिनमें से सिद्धेविनिश्यय 
टीका एक है । न्यायकुमुदचन्द्र की लिखित प्रति जो “आ्रा०' संकेत से प्रस्तुत 
संस्करण में उपयुक्त हुई हे बह भी भीजुत प्रमोजी के द्वारा मिली । जब मेने उसे 
देखा तमी उसका विशिष्ट संस्करण निकालने की इति बलवती हो गई ।, उक्त 
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प्रेमीजी का तकाजा था कि मदद मैं यथासंभव करूँगा पर इसका सन्मति जैसा 
सस्करण निकालो ही। इधर एक साथ अनेक बड़े काम जिम्मे न लेने की 
मनोशृत्ति | इस दढ्वंद में दस बर्ष बोत गए | मैंने इस बीच में दो बार प्रयक्ष भी 
किये पर वे सफल न हुए । एक उद्देश्य भेरा यह रहा कि कुमुदचन्द्र जैसे 
दिगम्बरीय अन्थों के संस्करण के समय योग्य दिगम्बर पंडितों को ही सहचारी 
बनाऊँ जिससे फिर उस परंपरा में भी स्वावलंबी चक्र चलता रहे। इस धारणा 
से अहमदाबाद में दो बार अलग-अलग से, दो दिगम्बर पंडितों को भी, शायद 
सन्‌ १६२६-२७ के आसपास, मैने बुलाया पर कामयात्री न हुई । बह प्रयत्न उस 
समय वही रहा, पर प्रेमीजी के तकाज़े और निजी संकल्र के वश उसका परिपाक 
उत्तरोत्तर बढ़ता ही गया, जिसे मूत करने का अवसर १६३३ को जुलाई में काशी 
पहुँचते ही दिखाई दिया । 

५० कैलाशचन्द्रजी तो प्रथम से ही मेरे परिचित थे, पं० महेन्द्रकुमारजी का 
परिचय नया हुआ। मैने देखा कि ये दोनों विद्वान 'कुमुद' का कार्य करें तो उपयुक्त 
समय और सामग्री है। दोनों ने बढ़े उत्साह से काम को अपनाया और उधर से 
प्रेमीजी ने का्यसाघक आयोजन मी कर दिया, जिसके फलस्वरूप यह प्रथम भाग 
सबके सामने उपस्थित है| 

इसे तैयार करने में पंडित मद्गाशयों ने कितना और किस प्रकार का श्रम 
किया है उसे सभी अभिश्ञ अम्यासी आप ही आप जान सकेंगे । अझतएव में उस 
पर कुछ न कहकर सिफ प्रस्तुत भाग गत टिप्पणियां के विषय में कुछ कहना 
उपयुक्त समझता हूँ । 

मेरी समझ में प्रस्तुत टिप्पणियाँ दो दृष्टि से की गई हैं। एक तो यह कि 
गन्थकार ने जिस-जिस मुख्य और गोौण मुद्दे पर जैनमत दशशाते हुए श्रनुकूल या 
प्रतिकूल रूप से जैनेतर बौद्ध ब्राह्मण परम्पराओं के मतो का निर्देश व संग्रह किया 
है वे मत और उन मतों की पोपक परम्पराएँ उन्हीं के मूलभूत गन्थों से चतलाई 
जाएँ ताकि अम्यासी अन्थकार की प्रामाणिकता जानने के अलावा यह भी सविस्तर 
जान सके कि अमुक मत या उसको पोषक परंपरा किन मूल अंथों पर अवलूंबित 
है और उसका असली भाव क्‍या है! इस जानकारी से अम्यासशील विद्यार्थी- 
पंडित प्रभाचन्द्र वर्णित दर्शनान्तरीय समस्त सत्तित्त मुद्दों को अत्यन्त स्पष्टता- 
पूर्वक समझ सकेंगे और अपना खतंत्र मत भी बाँध सकेंगे | दूसरी दृष्टि टिप्पणियों 
के विषय में यह रही है कि प्रत्येक मन्तब्य के तात््विक और साहित्यिक इतिहास 
की सामग्री उपस्थित की जाथ जो तत््वश्ञ और ऐतिहासिक दोनों के संशोधन कार्य 
में आवश्यक है | 


“न्यायकुमुदचन्ध' ४६७ 


अगर प्रस्तुत भाग के अ्म्यासी उक्त दोनों दृष्टियों से टिप्पणियों का उपयोग 
करेंगे तो वे टिप्पणियाँ सभी दिगम्बर-श्वेताग्बर न्याय-प्रमाण ग्रन्थों के वास्ते एक 
सी कार्य साधक सिद्ध होंगी। इतना ही नहीं, बल्कि बोद ब्राक्षण परम्परा के 
दार्शनिक साहित्य की श्रनेक ऐतिहासिक गुत्थियों को सुलभाने में भी काम देंगी । 

उदाहरणार्थ--'धर्म' पर की टिप्पणियों को लीजिए. | इससे यह विदित हो 
जाएगा कि ग्रंथकार ने जो जैन सम्मत घर्म के विविध स्वरूप बतलाये हैं उन सबके 
मूल आधार क्या-क्या हैं। इसके साथ-साथ यह भी मालूम पड़ जाएगा कि 
अन्थकार ने धर्म के स्वरूप विधयक जिन अनेक मतान्तरों का निर्देश व खण्डन 
किया है वें हरएक मतान्तर किस-किस परम्परा के हैं और वे उस परम्परा के किन- 
किन ग्रन्थों में किस तरह प्रतिपादित हैं। यह सारो जानकारी एक संशोधक को 
भारतवषोंय घर्म विषयक मन्तब्यों का आनखशिख इतिहास लिखने तया उनकी 
पारस्परिक तुलना करने की महत्वपूर्ण प्रेरणा कर सकती है ; यही बात अनेक 
छोटे-छोटे टिप्पणों” के विषय में कह्टी जा सकती है | 

प्रस्तुत संस्करण से दिगम्बरीय साहित्य में नव प्रकाशन का जो मार्ग खुला 
हाता है, वह आगे के साहित्य प्रकाशन में पथ-प्रदर्शक भी हो सकता है | राज- 
वार्तिक, तस्वार्थश्लोकवार्तिक, अ्ष्टसहस्ती आ्रादि श्रनेक उत्कृष्टतर ग्रन्थों का जो 
अपकृष्टतर प्रकाशन हुआ है उसके स्थान में आगे कैसा होना चाहिए, इसका यद्द 
नमूना है जो माणिकचन्द्र जैन ग्रन्थमाला में दिगम्बर पंडितों के द्वारा ही तैयार 
होकर प्रसिद्ध हो रहा है। 

ऐसे टिप्पणीपूर्ण अ्न्थों के समुचित अध्ययन अध्यापन के साथ ही अनेक 
इष्ठ परिवर्तन शुरू होंगे । अनेक विद्यार्थी व पंडित विविध साहित्य के परिचय के 
द्वारा सवंसंग्राही पुस्तकालय निर्माण की प्रेरणा पा सकेंगे, अनेक विषयों के, 
अनेक अन्थों को देखने की रुचि पैदा कर सकेंगे | अ्रंत में महत्त्वपूर्ण प्राचीन अन्‍्थों 
के असाधारण योग्यतावाले अनुवादों की कमी मी उसी प्रेरणा से दूर होगी। 
संक्षेप में यों कहना चाहिए, कि दिगम्बरीय साहित्य की विशिष्ट ओर महती 
आत्तरिक बविभूति सर्वोपादेय बनाने का युग शुरू होगा। 

टिप्पणियाँ और उन्हें जमाने का क्रम ठीक है फिर भी कहीं-कहीं ऐसी वात 
शा गई है जो तटस्थ विद्वानों को अखर सकती है। उदाहरणार्थ--'प्रमाण! पर 
के अबतरण संग्रह को लीजिए इसके शुरू में लिख तो यह दिया गया हे कि 
कम-विकसित प्रमाण-लक्षण इस प्रकार हैं। पर फिर उन प्रमाण-लक्षणों का क्रम 
जमाते समय क्रमविकास और ऐतिहासिकता भुला दी गई है। तटस्थ विचारक को 
ऐसा देखकर यह कल्पना हो जाने का संभव है कि जब अवतरणों का संग्रह 


ड्द्प जैन धम और दशन 


सम्प्रदायवार जमाना इृष्ट था तब क्रमबिकास शब्द के प्रयोग की क्‍या 
जरूरत थी ! 

ऊपर की सूचना मैं इसलिये करता हूँ कि श्रायंदा अगर ऐतिहासिक दृष्टि से 
और क्रमविकास दृष्टि से कुछ भी निरूपण करना हो तो उसके महत्व की ओर 
विशेष ख्याल रहे । परंतु ऐसी मामूली और अगण्य कमी के कारण प्रस्तुत 
टिप्पणियों का महत्त्व कम नहीं होता । 

अंत में दिगम्बर परपरा के सभी निष्णात और उदार पंडितों से मेरा नप्न 
निवेदन है कि वे अब्र विशिष्ट शास्त्रीय श्रध्यवसाय में लगकर सबंसंग्राह्म हिंदी 
अनुवादों की बड़ी भारी कमी को जल्दी से जल्दी दूर करने में लग जाएँ और 
प्रम्तुत कुमुदचन्द्र को भी भुला देने वाले अ्रन्य महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों का संस्करण 
तैयार करें । 

विद्याप्रिय और शाख्रभक्त दिगंवर घनिकों से मेरा अ्रनुरोध है कि थे ऐसे 
कार्यों में पंडित-मंडली को अधिक से अधिक सहयोग दें । 

न्याय कुमुदचन्द्र के छुपे ४०२ पेज, श्रर्यात्‌ मूल मात्र पहला भाग मेरे 
सामने है| केवल उसो को देखकर मैंने अपने विचार किखे हैं। यद्यपि जैन 
परम्परा के स्थानकवासी और श्वेताम्बर फिरक्ों के साहित्य तथा तहषियक मनोडृत्ति 
के चढ़ाव-उतार के संबंध में भी कुछ कहने योग्य है। इसी तरह आक्षण परम्परा 
की साहित्य विषयक मनोदृत्ति के जुदे-जुदे रूप भी जानने योग्य हैं। फिर भी मैंने 
यहाँ सि्फ दिगम्बर परम्परा को ही लक्ष्य में रखकर लिखा है। क्योंकि यहाँ वही. 
प्रद्धुत है और ऐसे संद्ित प्राकपन में अधिक चर्चा की कोई गुंजाइश मी नहीं | 


६० १६३८ ] | न्‍्यायकुमुदचस्द्र का प्रक्षयन 


_सववपपमक ,न्पमार। समा: अ्कामबनन+. 


न्यायकुमुदचन्द्र-२ 


१ कुछ ऐतिहासिक प्रश्नों पर भी लिखना श्रावश्यक है। पहला प्रश्न है 
अकल्ंक फे समय का | पं० महदेन्द्रकुमारजी ने अकल्नडडप्रथन्नय' की प्रस्तावना 
में धर्की्ति और उनके शिष्यों ्रादि के ग्रंथों की तुल्लना के आ्राधार पर अकलक 
का समय निश्चित करते समय जो विक्रमार्कीय शक संबत्‌ का अर्थ विक्रमीय संबत्‌ 
न लेकर शक संबत्‌ लेने की शोर संकेत किया है - बह मुम्हको भी विशेष साधार 
मातम पडता है। इस विषय में पंडितजी ने जो धवलदीकागत उल्लेख तथा 
श्रो० दवीरालालजी के कथन का उल्लेख प्रस्तावना ( पृष्ठ ५ ) में किया है वह 
उनकी अकलकपग्रेथत्रय में स्थापित विचारसरणी का ही पोषक है। इस बारे में 
सुप्रसिद्ध इतिहासश पं० जयचन्द्रजी विद्यालंकार का" विचार भी पं० महेन्द्र- 
कुमारजी की धारणा का पोषक है । मैं तो पहले से ही मानता आया हूँ कि 
अकलंक का समय विक्रम की आठवों शताब्दी का उत्तराद्ध और नर्यी शताब्दी 
यूबांद ही हो सकता है जैसा कि याकिनीसूनु हरिभद्र का है। मेरी राय में 
अकलंक, इरिभद्ग, तत्त्वाथंभाष्य टीकाकार सिद्धसेन गणि, ये सभी थोड़े बहुत 
प्रमाण में समसामयिक अवश्य है। झागे जो समन्तभद्ग के समय के बारे में 
कुछ कहना है उससे भी इसी समय की पुष्टि होती है । 


१, इसका प्रारम का भाग दाशनिक मीमासा' खण्ड में दिया हे--पृ४ ६७। 

२. वे भारतीय इतिहास की रूपरेखा ( पृ० ८२४-२५६ ) में लिखते हैं-- 
5पप्हमूद गजनवी के समकालीन प्रसिद्ध विद्वान यात्री अलबरूनी ने अपने भारत 
विषयक ग्रन्थ में शक राजा श्रौर दूसरे विक्रमादित्य के युद्ध की, बात इस प्रकार 
लिखी है--'शक संबत्‌ अ्रथवा शककाल का आरम्भ विक्रमादित्य के सबत्‌ से 
१३५ वर्ष पीछे पड़ा है । प्रस्तुत शक ने उन ( हिन्दुओं ) के देश पर सिन्‍्ध नदी 
और समुद्र के बीच, आर्यावर्स के उस राज्य को श्पना नियासस्थान बनाने के बाद 
बहुत अत्याचार किये। कुछ लोगों का कहना है, वह अलमन्सूरा नगरी का शुद्ध 
या, दूसरे कहते हैं, वह हिन्दू या ही नहीं और भारत में पश्चिम से आया या । 
हिन्दुओं को उससे बहुत कष्ट सहने पढ़े | श्रन्त में उन्हें पूरध से सहायता मिलो 
जब कि विक्रमादित्य ने उन पर चढ़ाई की, उसे भगा दिया और मुलतान तथा 
लोनी के कोटले के बोच करूर प्रदेश में उसे मार डाला । तन्न यह तिथि प्रसिद्ध 


इं७० जैन धर्म और दर्शन 


आचार्य प्रभाचन्द्र के समय के विषय में पुरानी नववीं सदी की मान्यता का 
तो निरास पं० कैलाशचन्द्रजी ने कर ही दिया है। अ्रत्र उसके संबंध में इस समय 
दो मत है, जिनका आधार “भोजदेवराज्ये! और “जयसिंहदेवराज्ये” वाली 
प्रशस्तियों का प्रच्तितत्व या प्रभाचन्द्र कतृंकत्व की कल्पना है। श्रगर उक्त 
प्रशस्तियाँ प्रभाचन्द्रकतृक नही हैं तो समय की उत्तरावधि ई० स० १०२०, और 
अगर प्रभाचन्द्र कतृंक मानो जाए तो उत्तराबधि ई० स० १०६५४ है। यही दो 
पत्नों का सार है। पं० महेन्द्रकुमारजी ने प्रस्तावना मे उक्त प्रशस्तियोँ को 
प्रामाणिक सिद्ध करने के लिए जो विचारक्रम उपस्थित किया है, वह मुझको 
ठीक मालूम होता है। मेरी राय में भी उक्त प्रशस्तियों को प्रत्षित सिद्ध करने 
की कोई बलवत्तर दलील नहीं है । ऐसी दशा में प्रभाचन्द्र का समय विक्रम की 
११ वी सदी के उत्तराद्ध से बारहवी सदी के प्रथमपाद तक स्वीकार कर लेना सभी, 
दृष्टियों से सयुक्तिक है । 

मैने 'अकलड्ड/प्रथत्रय” के प्राकृथन में थे शब्द लिखे हँ---“अझ्विक संभवत 
तो यह है कि समन्तभद्र और अ्रकलंक के बीच साक्षात्‌ विद्या का ही संबंध रहा 


हो गई, क्योकि लोग उस प्रआपीडक की मौत की खबर से बहुत खुश हुए, और 
उस तिथि में एक संवत्‌ शुरू हुआ जिस ज्योतिषी विशेषरूप से बत॑ने लगे | 
किन्तु विक्रमादित्य संवत्‌ कहे जानेवाले संवत्‌ के आरम्भ और शक के मारे जाने 
में बढ़ा अ्रन्तर है, इससे मे समझता हूँ कि उस संवत्‌ का नाम जिस विक्रमादित्य 
के नाम से पड़ा है, वही शक्र को मारनेवाला विक्रमादित्य नहीं है, केबल्न दोनों 
का नाम एक है |. पृ० ८२४-२४ )। 'इस पर एक शंका उपस्थित दोतों है 
शालिवाहन वाली अनुश्नति के कारण । श्रलब॒रूनी स्पष्ट कदता है कि ७८ ई० का 
संवत्‌ राजा विक्रमादित्य (सातवाहन) ने शक को मारने की यादगार में चलाया | 
वैसी बात ज्योतिषी मद्टीथल (६६६ ई० ) और ब्रह्मदत्त ( ६२८ ई० ) ने भी 
लिखी है। यह संवत्‌ अत्र भी पंचागों में शालिवाइन-शक श्रर्थात्‌ शालिवाहनाब्द 
कहलाता है।* “ ?-.-(ध० ८३६) ।” इन दो अबतरणों से इतनी बात निर्विवाद 
सिद्ध है कि विक्रमादित्य ( सातवाइन ) ने शक को मारकर अपनी शक विजय 
के उपलक्ष्य में एक संवत्‌ चलाया था | जो सातवीं शताब्दी ( बअक्षगुत्त ) से दी 
शालिवाइनाब्द माना जाता है | धवला टीका आदि में जिस 'विक्रमाकशक' संवत्‌ 
का उल्लेख आता है वह यही 'शालिवाइन शक' होना चाहिए | उसका “विक्रमा- 
कंशक नाम शक बिजय के उपलब्ध में विक्रमादित्य द्वारा चलाये गए, श# संवत्‌ 
का स्पष्ट सूचन करता है । 
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है, क्योंकि समन्तभद्र की कृति के ऊपर सर्वप्रथम अकलंक की व्याख्या है ।” 
इत्यादि । आगे के कथन से जब यहाँ निर्विवाद सिद्ध हो जाता है कि समन्तभद्र 
पृज्यपाद के बाद कमी हुए हैं। और यह तो सिद्ध ही है कि समन्तभंद्र' को कृति 
के ऊपर स्बप्रथम अकलंक की व्याख्या है, तव इतना मानना होगा कि श्रगर 
समन्तमद्र और अकलंक में साध्षात्‌ गुर शिष्य का भाव न भी रहा हो तब भी 
उनके बीच में समय का कोई विशेष श्रन्तर नहीं हो सकता ) इस दृष्टि से समन्‍्त- 
भद्र का अस्तित्व विक्रम की सातवीं शताब्दी का अ्रमुक माग हो सकता है। 

मैंने अक्लंकम्रन्थत्रय के ही प्राकयन में विद्यानंद की आसपरीक्षा' एवं 
श्रशमहस्री के स्पष्ट उल्लेग्वों के आधार पर यह निःशंक रूप से बतलाया है कि 
स्वामी समन्‍्तभद्र पृज्यपाद के आमस्‍्तोत्र के मीमांसाकार हैं अतएव उनके 
उत्तरवर्ती ही है। मेग यह विचार तो बहुत दिनों के पहिले स्थिर हुआ था. पर 
प्रसंग आते पर उसे संच्तेत में अकलकमग्रस्थत्रय के प्राकृथन में निविश्ट किया था | 
प० महेन्द्रकुमारजी ने भरे संक्षिम लेख का विशद और सत्रल साध्य करके प्रस्तुत 
भाग की प्रस्तावना ( पृ० २५ ) में यह अ्रश्नान्तरूप से हि्थिर किया है कि स्वामी 
समन्तभद्र पूज्यपाद के उत्तरवतों हैं। अलत्रत्ता उन्होंने मेरी सप्तभंगी वाली दलील 
को निगुविक न मानकर विचाग्णीय कहा है। पर इस विषय में पंडितजी तथा 


१, श्रीमत्तत्वाथंशास्रादुभुतनलिलनियेःः वाला जो श्लोक आप्तपरीज्षा में 
है उसमें 'इद्धर्लोद्‌भवस्यां ऐसा मामासिकर पद है। श्लोक का श्र या अनुवाद 
करने समय उस सामासिक पद को '“अम्बुनिधि! का समानाधिकरण विशेषण 
मानकर विचार करना चाहिए। चाहे उसमें समास 'इृद्धसज्ों का उद्धव-प्रभवस्थान 
ऐसा तत्पुरुष किया जाय, चाहे इद्धरलों का उद्धव-उतत्ति हुआ है जिसमें से' 
ऐसा बहुब्रीहि किया जाए। उभय दशा में वह अ्रम्बुनिधि का समानाधिकरण 
विशेषण ही है| ऐसा करने से थोत्थानारम्भकाले? यह पद ठीक श्रम्बुनिषि के 
साथ अ्रपुनगक्त रूप से संब्रद् हो जाता है। श्रीर फलितार्थ यह निकलता है कि 
तस्वा्शा श्ररूप समुद्र की प्रोत्थान-भूमिका बाँधते समय जो स्तोत्र किया गया है| 
हस वाक्यार्थ में ध्यान देने की मुख्य वस्तु यह है कि तत्त्यार्थ का प्रोत्यान बाँधने 
बाला अर्थात्‌ उसकी उत्पत्ति का निमित्त बतलानेवाला और स्तोत्र का रचविता 
ये दोनों एक हैं। जिसने तत्त्ताथंशासत्र की उत्पत्ति का निमित्त बतल्ञाया उसी ने 
डस निमित्त को बतलाने के पहिले 'मोज्षमागस्य नेतारम' यह स्तोत्र मी रचा | इस 
विचार के प्रकाश में सर्वा सिद्धि की भूमिका जो पड़ेगा उसे यह सन्देह ही नहीं 
हो सकता कि “वह स्तोत्र खुद पृज्यपाद का है या नहीं ।! 
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अन्य सज्जनों से मेरा इतना ही कंदना हे कि मेरी यह दल्तील विद्यानन्द के स्पष्ट 
उल्लेख के आधार पर किये गए. निर्णय की पोषक है और उसे मैंने वहाँ 
स्वतंत्र प्रमाण रूप से पेश नहीं किया है। यद्यपि मेरे मन में तो बह दलील एक 
स्वतंत्र प्रमाण रूप से भी रही है | पर मैंने उसका उपयोग उस तरह से वहाँ 
नहीं किया । जो जैन-परम्परा में संस्कृत भाषा के प्रवेश, तकशास्त्र के अध्ययन 
ओर पू्बवर्ती आचायों की छोटी-सी भी महत्वपूर्ण कृति का उत्तरवर्ती झ्राचायों के 
द्वारा उपयोग किया जाना इत्यादि जैन मानस को जो जानता है उसे तो कभी संदेह 
हो ही नहीं सकता कि पूज्यपाद, दिडनाग के पद को तो निर्दिष्ट करें पर अ्रपने 
पूवंक्‍र्ती या समकालीन समन्तमभद्र की श्रसाध्यरण कृतियों का किसी श्रश में स्पर्श 
भी न करें । क्या वजह हे कि उमास्वाति के माष्य की तरह सर्वार्थसिद्धि में भी 
सप्तभंगी का विशद निरूपण न हो ? जो कि समन्तभद्र की जैन परम्पस को उस 
समय की नई देन रही | अस्तु । इसके सिवाय मैं और भी कुछ बातें पिचारायथ 
उपस्थित करता हूँ जो मुझे स्वामी समन्‍्तभद्र को धर्मकीर्ति के समकालीन मानने 
की ओर भुकाती है--- 

मुद्दें की आत यह है कि अभी तक ऐसा कोई जैन आचाय या उसका अंथ 
नहीं देखा गया जिसका श्रनुकरण बआाक्षणों या बौद्धों ने किया हो । इसके विपरीत 
१३०० बर्ष का तो जैन सस्कृत एवं तक वाढुसय का ऐसा इतिहास है जिसमें 
ब्राह्मण एवं बोद्ध परम्पस की कृतियों का प्रतिजिस्त्र ही नहीं, कमी-कभी तो 
अक्षरशः अनुकरण है। ऐसी सामान्य व्याप्ति बाँधने के जो कारण है उनकी चर्चा 
यहाँ अप्रस्तुत है । पर अगर सामान्य व्यातति की यह घारणा श्रान्त नहीं है तो 
धमकीति तथा समम्तभद्र के श्रीच जो कुछ महत्व का साम्य है उस पर 
ऐतिहासिकों को विचार करना ही पढड़ेगा। न्यायात्रतार में धर्मकीर्ति के द्वारा 
प्रयुक्त एक मात्र अश्नान्त पद के अल पर सूक्ष्मदर्शो प्रो" याकोबी ने सिद्धसेन 
दिवाकर के समय के बारे में सूचन किया या, उस पर विचार करनेवाले हम 
छोगो को समन्तभद्र की कृति में पाये जानेबाले घमंकीर्ति के साम्य पर भी 
विचार करना ही होगा । 

पहली बात तो यह है कि दिड्नाग के प्रमाण-समुन्चयमत मंगल खछोंक के 
ऊपर ही उसके व्याख्यान रूप से घमंकीति ने प्रमाणवार्तिक का पहला परिष्क्ेद 
सवा है। जिसमें धमंकीर्ति ने प्रमाण रूप से सुगत को ही स्थापित किया है। 
ठीक उसी तरह से समन्तभद्र ने भी पूज्यपाद के 'मोद्मागंस्य नेतारम! बाले मंगल 
प्रद्य को लेकर उसके ऊपर आसमीमांसा रची है और उसके द्वारा जैन तीथ्थंकर 
को ही आस-प्रमाण स्थापित किया हे । असल बात यह है कि कुमारिक्ष ने 
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छोकवार्तिक में चोदना-वेद को ही अंतिम प्रमाण स्थापित किया, और ्रमाणमू- 
साय जगड्ितैषियों! इस मंगल्ल पद्य के द्वारा दिकनाग प्रतिपादित बुद्धि मामाण्य को 
खणिडित किया इसके जवाब में घर्मकीति ने प्रमाशवार्तिक के प्रथम परिन्‍्छेद 
में बुद्ध का प्रामाणय श्रत्ययोगव्यवच्छेद रूप से अपने दंग से सबिस्तर स्थापित 
किया। जान पड़ता है इसी सरणी का अ्रनुसरण प्रव्रक्ञप्रश समम्तभद्र ने भी 
किया । पृज्यपाद का 'मोज्षमागंस्थ नेतारम! वाल्ला सुप्रसन्‍न पद्म उन्हें मिला फिर 
तो उनकी प्रतिमा और जग उठी । प्रमाणवार्तिक के सुगत प्रामाण्य के स्थान में 
समन्तभद्र ने श्रपनी नई सतभंगी सरणी के द्वारा अन्ययोगव्यवच्छेद रूप से ही 
अहंत्‌-जिन को ही आत-प्रमाण स्थापित कि थ । यद्द तो विचारसरणी का साम्य 
हुआ । पर शब्द का साहश्य भी बढ़े मार्के का है। धर्मकीर्ति ने सुगत को 
+युक्त्यागमाम्या विमशन! (प्रमाण वार्तिक १॥१३४ ) बविफल्याद वक्ति 
नाउतम' ( प्र० वा० १११४७ ) कह अविरुद्धमांग्री कहा है। समन्तभद्र ने भी 
शुक्तिशास्तप्राविरोधवाक' ( श्रासमी० का० ६) कट्टकर जैन तीथंकर को सर्वश 
स्थापित किया है । 


धम्मकीर्ति ने चतुराय॑सत्य के उपदेशक रूप से ही बुद्ध को सुगत-यथार्यरूप 
साबित किया है, स्वामी समन्तभद्र ने चतुरायसत्य के स्थान में स्याद्ाद न्याय या 
अनेकान्त के उपदेशक रूप से हो जैन तीयंकर को यथार्थ रूप सिद्ध किया है | 
समन्तमभद्र ने स्याद्ाद न्याय की यथायंता स्थापित करने की दृष्टि से उसके विषय 
रूप से अनेक दाशंनिक मुद्दों को लेकर चर्चा की है, सिद्सेन ने भी सनमति के 
तीसरे काणड मे अनेकान्त के विधय रूप से अ्रनेक दाशनिक मुद्दों को लेकर 
चर्चा की है। सिद्धसन और समन्तमद्र की चर्चा में मुख्य अन्तर यह है कि 
सिद्सेन प्रत्येक मुद्दे की चर्चा में जब्र केवल श्रनेकान्त दृष्टि की स्थापना करते है 
तब स्वामी समन्तभद्र प्रत्येक मुद्दे पर सयुक्तिक सप्तभंगी प्रणाली के छारा 
अनेकान्त इृष्टि की स्थापना करते हैं। इस तरह धर्मकीर्ति, समन्तभद्र और 
सिद्धसन के बीच का साम्य-वेषम्य एक खास अभ्यास की वस्तु है । 

स्वामी समन्तभद्र को धमंकीर्तिसमकालीन या उनसे अनन्तरोत्तरकाल्ीन 
होने की जो मेरी घारणा हुई है, उसकी पोषक एक और भी दलील विचारा्थ 
पेश करता हूँ। समन्तभद्र के (द्रव्यपर्याययोरैक्‍्यम! तथा 'संशासंख्याविशेषाच्च 
( आ० मी० ७१,७२ ) इन दो पद्मों के प्रत्येक शब्द का खंडन घम्मकीर्ति 
के टीकाकार श्रचंट ने किया है, जिसे पं० महेन्द्रकुमारजी ने नवीं शताब्दी का 
लिखा है। अचंट ने देठुलिन्दु टीका में प्रथम स्रमन्तमद्रोक्त कारिका के अंशों को 
सैकर गद्य में खण्डन किया है और फिर आह व कहकर खश्डनपरक ४४ 
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कारिकाएँ दी हैं । प॑० महेन्द्रकुमारजी ने अपनी सुविस्तृत प्रस्तावना में (प० २७) 
यह सम्भावना की है कि अ्रचंटोद्धृत हेतुब्रिन्दुदीकागत कारिकाएँ घर्मकीर्ति कृत 
होंगी । परिडतजी का अ्रभिप्राय यह है कि धम्मकीर्ति ने ही श्रपने किसी ग्रन्थ में 
समन्तभद्र की कारिकाओं का खए्डन पद्म में किया होगा जिसका अ्रवतरण 
धर्मकीतिं का टीकाकार अचेट कर रह है। पर इस विपय में निर्णायक प्रकाश 
डालनेवाला एक और गंथ प्राप्त हुआ है जो अचंटीय हेलुतिन्दु टीका की 
अनुटीका है | इस अनुटीका का प्रणेता है दुर्वेक मिश्र, जो ११ वीं शताब्दी के 
आसपास का ब्राह्मण विद्वान्‌ है । दुर्वेक मिश्र बौद्ध शास्त्रों का खासकर घर्मकीर्ति 
के ग्रंथों का, तथा उसके टीकाकारों का गहरा अ्म्पासी था। उसने अनेक बोद्ध 
ग्रंथों पर व्याख्याएँ लिखी हैं। जान पड़ता है कि वह उस समय किसी विद्या 
संपन्‍न बौद्ध विहार में अ्रध्यापक रहा होगा | वह ब्रीद्ध शास्त्रों के बारे में बहुत 
मार्मिकता से और प्रमाण रूप से लिखनेवाला है। उसकी उक्त अनुटीका नेपाल 
के ग्रंथ संग्रह में से कॉरी होकर मिक्तु राहुलजों के द्वारा मुझे मिश्री है। उसमे 
दुर्वेक मिश्र ने स्पष्ट रूप से उक्त ४४ कारिकाओं के बारे में लिगा है कि -ये 
कारिकाएँ अचट की है। अब विचारना यह है कि समन्तभद्र की उक्त दो 
कारिकाओं का शब्दशः खण्डन धर्मकीर्ति के टीकाकार अचट ने किया है न कि 
धर्मकीर्ति ने। श्रगर धमंकीर्ति के सामने समन्तभद्र की कोई कृति होती तो 
उसकी उसके द्वारा समालोचना होने की विशेष संभावना थी। पर ऐसा हुशथ्रा 
जान पडता है कि जब समन्तभद्र ने प्रमा वार्तिम में स्थापित सुगतप्रामाण्य के 
विरुद्ध आतमीमामा में जैन तीथंकर का प्रामाणा स्थापित किया और भ्ौद्धमत 
का जोरों से निरास क्रिया, तब इसका जवान धर्मकीति के शिष्यों ने देना शुरू 
किया । कणंगोमी ने भी, जो ध्मछर्ति का टीकाऋर है, समन्तभद्र की कारिका 
लेकर जैन मत का खण्डन किया है। ठीक इसी तरह श्रचेट ने भी समस्तभद्र 
की उक्त दो कारिकाओं का सविस्तर खण्डन किया है। ऐसी अवस्था में में श्रभी 
तो इसी नतीजे पर पहुँचा हैँ कि कम से कम समन्तभद्र घमंकीति के समकालीन 
तो हो ही नहीं सकते ) 

ऐसी द्वालत में विद्यानन्द की आप्तपरीक्षा तथा अशष्टसदखीवाली उक्तियों की 
ऐतिहासिकता में किसी भी प्रकार के सन्देह का अ्रवकाश ही नहीं है । 

पंडितजी ने प्रस्तावना ( प्रृ० ३७ ) में तच्वार्थभाष्य के डमास्वाति प्रणीत 
होने के बारे में मी श्रन्यदीय सन्देह का उल्लेख किया है। में समझता हूँ कि 
संदेह का कोई भी आधार नहीं है । ऐतिहासिक सत्य की गवेपणा में सांप्रदायिक 
संस्कार के वश इोकर अगर संदेह प्रकट करना हो तो शायद निर॑ण किसी मी: 


ध्यायकुमुदसख' ४७३, 

बस्तु का कभी भी नहीं हो सकेगा, चादे उसके बलवत्तर कितने ही प्रमाण क्‍यों न 
हों। अ्रस्तु । 

अ्रन्त में मैं पडितजी की प्रस्तुत गवेषणापूर्ण और अ्रमसाधित सत्कृति का 
सच्चे हृदय से अभिनन्दन करता हूँ, और साथ ही जैन समाज, खासकर दिगम्बर 
समाज के विद्वानों और भीमानों से भी अमिनन्दन करने का अनुरोध करता हूँ । 
विद्वान्‌ तो पंडितजी की सभी कृतियों का उदारभाव से अध्ययन-अध्यापन करके 
अमिनन्दन कर सकते है और श्रीमान्‌ पंडितजी की सादित्यग्रवण शक्तियों का 
अपने साहित्योत्कर्प तथा भरडारोद्धार आदि कार्यों में विनियोग कराकर अभिनन्दन 
कर सकते हैं । 

मैं पंडितजी से भी एक अपना नम्न विचार कदे देता हूँ । यह वह है कि 
आगे अर वें दाशनिक प्रमेयो को, खासकर जैन प्रमेयों को केन्द्र में रखकर उन 
पर तास्विक दृष्टि से ऐसा विवेचन करें जो प्रत्येक या मुख्य-मुख्य प्रमेय के 
स्वरूप का निरूपण करने के साथ ही साथ उसके संब्रन्ध में सब दृष्टियों से 
पकाश डाल सके । 


३० १६४१ ) [ न्यायकुमुदचन्द्र भाग २ का प्राकथन 


अकलंकग्रन्थत्रय' 
'आकृतयुग ओर संस्कृतयुग का अन्तर-- 


जैन परम्पा में प्राकृतयुग वह है जिसमें एकमात्र प्राकृत भाषाशओ्रों में दी 
साहित्य रचने की प्रद्ृत्ति थी | संस्कृत युग बह है जिसमें संस्कृत भाषा में भी 
साहित्यनिर्माण की प्रवृत्ति व प्रतिष्ठा स्थिर हुई। प्राकृतयुग के साहित्य को देखने 
से यह तो स्पष्ट आन पड़ता है कि उस समय भी जैन विद्वान्‌ संस्कृत माषा, तथा 
संस्कृत दार्शनिक साहित्य से परिचित अवश्य थे । फिर भी संस्कृतयुग में संस्कृत 
भाषा में ही शास्त्र स्वने की ओर मुकाव होने के कारण यह अनिवार्य था कि 
संस्कृत भाषा तथा दार्शनिक साहित्य का अनुशीलन श्रधिक गहरा तथा अधिक 
व्यापक हो | वाचक उमास्वाति के पढिले की संस्कृत-जैन रचना का हमें प्रमाण 
नहीं मिल्वता | फिर भी संभव है उनके पहले भी वैसो कोई रचना जैन साहित्य में 
हुई हो । कुछ मी हो संस्कृत जैन साहित्य नीचे लिखो क्रमिक भूमिकाओं में 
विकसित तथा पुष्ट हुआ जान पड़ता है ! 

१--वत्वशान तथा आचार के पदार्थों का सिफ्र श्रागमिक शैज्षी में संस्कृत 
भाषा में रूपान्तर, जैसे कि तत्वायमाष्य, प्रशमरति श्रादि | 

२ - उसी शैल्ली के संस्कृत रूपान्तर में कुछ दार्शनिक छाया का प्रवेश, जैसे 
सर्वाथसिद्धि | 

३--इने गिने आगमिक पदार्थ ( स्वासकर शानसंबन्धी ) को लेकर उस पर 
मुख्यतया तार्किकदृष्टि से अ्रनेकान्तवाद की ही स्थापना, बैसे समन्तभद्गर और 
सिद्धसेन की कृतियाँ | 

४ - शान और तत्संबन्धी आगमिक पदार्थों का दर्शनान्तरीय प्रमाण शाल् 
की तरह नकद शाख्रोकरण, तथा दर्शनान्तरीय चिस्तनों का जैन वाइुमय में 
अधिकाधक सगतीकरण, जैसे श्रकलंक और हरिमद्र आदि की कृतियाँ | 

१-पूर्वांचायों की तथा निजी ऋृतियों के ऊपर विस्तृत-बिश्तृतर टीकाएँ 
लिखना और उनमें दार्शनिकवादों का अधिकाधिक समावेश करना, कैसे विया- 
जन्द, अनन्तवीयं, प्रभाचन्द्र, भ्रमयदेव, वादिदेव आदि की कृतियाँ । 


सिद्धसेन और समन्तभद्र ड७७- 


६-..- श्वेताम्बरीय दिगम्बरीय दोनों प्राचीन-कृतियों की व्याख्याओ्रों में तथा 
निजी मौखिक कृतियों में नव्यत्याय की परिष्कृत शैलों का संचार तथा उसी शैली 
की अपरिमित कल्पनाओं के द्वारा पुराने ही जैन-तत्वशन तथा आचारसंबन्धी 
पदार्थों का अ्रभूतपूर्व विशदीकरण, जैसे उपाध्याय यशोविजयजी को कृतियाँ | 

उपर्युक्त प्रकार से जैन-साहित्य का विकास व परिवरद्धन हुआ है, फिर भी 
उस प्रबल तकंयुग में कुछ जैन पदार्य ऐसे ही रहे हैं जैसे वे प्राकृत तथा आगमिक 
युग में रहे | उन पर तकशैली या दर्शनान्तरीय चिन्तन का कोई प्रभाव आज तक- 
नहीं पड़ा है। उदादरणाय्य-सम्पूर्ण कर्मशास्त्र, गुणस्थानविचार, षडद्गव्यविचारणा, 
खासकर लोक तथा जीब विभाग आदि | सारांश यह है कि संस्कृत माषा की 
विशेष उपासना तथा दार्शनिक ग्रन्थों के विशेष परिशी्न के द्वारा जैन आचार्यों 
ने जैन तत्वचिन्तन में जो और जितना विकास किया है, वह सब्र मुख्यतया शान 
और तत्संबनन्‍्धी नय, श्रनेकान्त आदि पदार्थों के विषय में ही किया हे । दूसरे 
प्रभेयों में जो कुछ नई चर्चा हुई भी है वह बहुत दी थोड़ी है और प्रासंगिक 
मात्र है। न्याय-वैशेषिक, सांख्य-मीमांसक बौद्ध आदि दर्शनों के प्रमाणशाञ्रों का 
अवगाहन जैसे-जैसे जैन परम्परा में अढ़ता गया वैसे-वेंसे जैन आचायों की निजी 
प्रमाणशशातत्र रचने की चिन्ता भी तीव्र होती चली और इसी चिन्ता में से 
पुरातन पंचबिध शान ब्िभाग की भूमिका के ऊपर नए. प्रमाणशाक्ष का महत्त 
खड़ा हुआ | 


सिद्धसेन भौर समन्तभद्गू-- 


जैन परम्परा में तर्कबुग की या न्याय प्रमाण विचारशा की नींव डालनेवाले 
ये डी दो आचाय हैं। इनमें से कौन पहले या कौन पीछे हे शत्यादि अभी 
सुनिश्चित नहीं है । फिर भी इसमें तो सन्देह ही नहीं है कि उक्त दोनों आचार्य 
ईसा की पाँचवी शतान्दी के अनन्तर ही हुए हं। नए साधनों के झाधार पर 
सिद्धसेन दिवाकर का समय छुठी शताब्दी का अन्त भी संभषित है। जो कुछ हो 
पर स्वामी समन्तभद्र के आरे में अनेकविध ऊहापोह के बाद मुझको झत्र अति स्पष्ट 
हो गया हे कि--वे “पृज्यपाद देवनन्दी' के पूर्व तो हुए ही नहीं । पूज्यपाद के 
द्वारा सुत आस के समयन में ही उन्होंने आतमीमांता लिखी हे, यह बात 
विद्यानन्द ने आसपरीक्षा तथा अष्टसइस्ती में सर्वथा स्पष्ट रूप से लिखी हे । 
स्वामी समन्तभद्र की सब कृतियों की भाषा, उनमें प्रतिपादित दर्शनान्तरीय मत, 
उनकी युक्तियाँ उनके निरूपण का दंग और उनमें विद्यमान विचार विकास, यह 
सब वस्तु पूज्यपाद के पहले तो जैन परंपय में न आई है न आने का संभव ही. 


ई७घ छैन घमं और दर्शन. 


था । जो दिल्नाग, भतृहरि, कुमारिल और धर्मकीर्ति के अन्थों के साथ समन्तभद्र 
की कृतियों की ब्राह्यान्तर तुलना करेगा ओर जैन संस्कृत साहित्य के बविकासक्रम 
की ओर ध्यान देगा वह मेरा उपर्युक्त विचार बड़ी सरत्रता से सम लेगा। 
अधिक संभव तो यह है कि समन्तभद्र और अकलंक के बीच साझ्षात्‌ विद्या का 
संत्रन्ध दो; क्योंकि समन्तभद्र की कृति के ऊपर सर्वप्रथम अकलंक की व्याख्या है। 
यह हो नहीं सकता कि अनेकान्त दृष्टि को असाधारण रूप से स्पष्ट करनेवाली 
समन्तभद्र की विविध कृतियों म॑ अतिविस्तार से और श्राकर्षक रूप से प्रतिपाढित 
सप्तभंगियों को तत्त्वा की व्याख्या में अकलंक तो स्वया अपनाएँ, जत्र कि पूज्यपाद 
अपनी व्याख्या में उसे छुएं तक नहीं। यह भी संभव है कि--शान्तरक्तित के 
तत्वसग्रह-गत पात्रस्वामी शब्द स्वामी समन्तभद्र का ही सूचक हो। कुछ भी हो पर 
इतना निश्चित है कि श्वेताग्बर परम्परा में सिद्धसेन के बाद तुरत जिनभद्रगणि 
क्षमाश्रमण हुए और टिगम्बर परम्परा में स्वामी समन्तभद्र के बाद ठुस्‍न्त ही 
अकलक आए । 


जिनभटद्र और अकलंकर-- 


यद्यपि श्वेताम्बर दिगम्बर दोनो परम्परा में संस्कृत की प्रतिष्ठा बढ़ती चली | 
फिर भी दोनों मे एक अन्तर स्पष्ट देखा जाता हैं, वह यह कि दिगम्बर परम्परा 
संस्कृत की ओर भ्ुकने के बाद दाशंनिक न्षेत्र में अपने आचार्यों को केबल 
सस्कृत में द्वी लिखने को प्रद्धत्त करती है जत्र कि श्वेताम्बर परम्परा अपने विद्वानों 
को उसी विपय में प्राकृत रचनाएँ करने का भी ग्र्नत्त करती है । यही कारण है 
कि श्वेताम्बरीय साहित्य भे सिद्धसेन से यशोविजयजी तक की दार्शनिक चिन्तनवाली 
प्राकृत कतियाँ भी मिलती हे। जब कि दिगम्बरीय साहित्य मे मात्र स॑स्कतनिबद्ध 
ही बेधी कतियाँ मिलती हे। श्वेताम्बर परम्परा का संस्कृत युग में भी प्राकत भाषा 
के साथ जो निकट ओर गर्मार परिचय रहा हे, वह दिगम्बरीय साहित्य में विरल 
होता गया है। क्षमाश्रमण जिनभद्र ने अपनी कृतियाँ प्राकृत में रचीं जो तर्कशैली 
की होकर भी आगमिक ही है। भद्ठारक अकलंक ने श्रपनी विशाल और अनुपम 
कुति राजवात्तिक संस्कृत में लिग्बी, जो विशेषावश्यक माष्य की तरह तर्कशैली की 
होकर भी आगमिक ही है। परन्तु जिनभद्र की कृतियों में ऐसी कोई स्तन्त्र 
संस्कृत कृति नहीं है जैसी अकलंक की है। अकल्लंक ने झ्रागमिक ग्रन्थ राजवार्णिक 
लिखकर दिगम्बर साहित्य में एक प्रकार से विशेषावश्यक के स्थान की पूर्ति वो 
की, पर उनका ध्यान शीघ्र ही ऐसे प्रश्न पर गया जो जैन परम्परा के सामने जोरों 
से उपस्थित था | बौद्ध और ब्राह्मण प्रमाणशास्त्रों की कहा में खड़ा रह सके 


जिनभद्र, अकल्ंक, इरिभद्र ७६, 


टेसा न्याय-प्रमाण की समग्र व्यवस्था वाला कोई जैन प्रमाण प्रन्थ आवश्यक था। 
अफलंक जिनभद्र की तरह पाँच ज्ञान, नय आदि श्रागमिक वस्तुओं की केवल. 
तार्किक चर्चा करके ही चुप न रहे, उन्होंने उसी पंचशन ससनय आदि आगमिक 
यस्तु का न्याय और प्रमाण-शास्त्र रूप से ऐसा विभाजन किया, ऐसा लक्षण 
प्रणयन किया, जिससे जैन न्याय और प्रमाण अन्थों के स्व॒तन्त्र प्रकरणों की माँग 
पूरी हुई । उनके सामने वस्तु तो आगमिक थी ही, दृष्टि और तक का मार्ग भी 
सिद्धसेन तथा समन्तमद्र के द्वारा परिष्कृत हुआ ही था, फिर मी प्रबल दर्शनान्तरों 
के विकसित बिचारे के साथ प्राचीन जैन निरूपण का तार्किक शैली में मेल 
ब्रिठाने का काम जैसा-तैसा न था जो कि अकरतंक ने किया । यही सबब है कि 
अकलक की मौलिक कृतियाँ बहुत ही सक्तिप्त हैं, फिर भी वे इतनी अर्थथन तथा 
सुविचारित हैं कि आगे के जैन न्याय का वे आधार बन गई हैं। 

यह भी संभव है कि भद्दाग्क अकलंक क्षमाश्रमण जिनमंद्र की महत्वपूर्ण 
कृतियों से परिचित होगे | प्रत्येक मुद्दे पर अनेकान्त दृष्टि का उपयोग करने की 
राजवानिक गत व्यापक शैली ठीक वेसी ही है जैसी विशेषावश्यक साध्य में प्रत्येक 
चर्चा में अनेकान्त दृष्टि लागू करने की शेली व्यापक है। 


अकलक ओर हरिभद्र अादि-- 


तत्वार्थ साष्य के दृत्तिकार सिद्धसेनगणि जो गन्धहस्ती रूप से सुनिश्चित है, 
उनके ओर याकिनीसूनु हरिभद्र के समकालीनत्व के संबन्ध में अपनी संभावना 
तत्तता्थ के हिन्दी विवेचन के परिचय में बतला चुका हूँ । हरिभद्र की ऊृतियों में 
श्रभी तक ऐसा कोई उल्लेग्ब नहीं पाया गया जो निर्विवाद रूप से दरिमिद्र के द्वारा 
अकलक की क्ृतियों के अ्रवगाहन का सूचक हो | सिद्धसेनगणि की तत्त्वार्थ भाष्य 
वृत्ति में पाया जानेवाला सिद्धिविनिश्चय का उल्लेख अगर अकलंक के सिद्धि- 
विनिश्चय का ही ब्ोधक हो तो यह मानना पढ़ेगा कि गन्धहत्ति सिद्धसेन कम से 
कम अकलकऊ के सिद्धिविनिश्रय से तो परिचित ये ही । हारभद्र और गन्धहस्ती 
अकलक की कृतियों से परिचित हों या नहीं फिर भी अधिक सभावना इस बात की 
है कि श्रकलंक और गन्धहस्ती तथा इरिमिद्र ये अपने दीघ जीवन में थोड़े समय 
तक भी समकालीन रहे होंगे। अश्रगर यह समावना टी% हो तो विक्रम की आठवीं 
और नवीं शवाब्दी का अमुक सनय अकलंक का जीवन तथा कार्यकाल 
होना चाहिए । 


' मेरी घारणा है कि विद्यानन्द और श्रनन्तवीय जो अकल्लंक की ऋृतियों के 
सर्वप्रथम व्याख्याकार हैं वे अकलंक के साज्ञात्‌ विदा शिष्य नहीं तो श्रनन्तरवर्ती 


डंप्य० जैन धर्म और दशशान 


अबश्य है, क्योंकि श्नके पहिले झ्कलंक की कृतियों के ऊपर किसी के व्याख्यान 
का पता नहीं चलता । इस धारणा के अनुसार दोनों व्याख्याकारों का कार्यकाल 
विक्रम की नवमी शताब्दी का उत्तराद्ध तो अवश्य होना चाहिए, जो अभो तक के 
उनके ग्रन्थों के आन्तरिक अवलोकन के साथ मेल खाता है । 
गन्धहस्ति भाष्य-- 

दिगम्बर परम्परा में समन्तभद्र के गन्धहृत्ति महाभाष्य होने की चर्चा कभी 
चत्न पड़ी थी । इस बारे में मेरा असंदिग्ध निर्णय यह है कि तत्त्वार्थ यूत्र के 
ऊपर या उसकी किसी व्याख्या के ऊपर स्वामी समन्तभद्र ने आप्तमीर्मांसा के 
अतिरिक्त कुछ भी लिखा ही नहीं हे | यह कभी संभव नहीं कि समन्तभद्र की 
ऐसी विशिष्ट कृति का एक भी उल्लेख या अवतरण अभ्रकलक और विद्यानन्द 
जैसे उनके पदानुबतों अपनी कृतियों में बिना किये रह सके । बेशक अ्रकलंक का 
राजवात्तिक गुण और बिस्तार की दृष्टि से ऐसा है कि जिसे कोई भाष्य ही नहीं 

महामाष्य भी कह सकता है। श्वेताम्बर परंपरा में गन्घइस्ती की बृत्ति जब्र गन्ध- 

हस्ति मद्माभाष्य नाम से प्रसिद्ध हुई तब करीब गन्धइस्ती के ही समानकालीन 
अकलक की उसी तत्त्वार्थ पर बनी हुई विशिष्ट व्याख्या अगर दिगम्बर परम्परा 
में गन्धहस्ति भाष्य या गन्धहस्ति महाभाष्य रूप से प्रसिद्ध या व्यवद्गत होने लगे 
तो यह क्रम दोनों फिरकों की साहित्यिक परम्परा के अनुकूल ही है । 

परन्तु हम राजवा्िक के विषय में मन्धहस्ति मह्शभाष्य विशेषण का उल्लेख 
कहीं नहीं पाते । तेरहबीं शताब्दी के बाद ऐसा बिरल उल्लेख मिलता है जो 
समन्तभद्र के गनन्‍्घइस्ति मह्ाभाष्य का सूचन करता है! | मेरी दृष्टि में पीछे के 
सब्र उल्लेख निराधार और किंवदन्तीमूलक हैं। तथ्य यह ही हो सकता है कि 
अगर तत्वा्य-महाभाष्य या तत्वार्य-गन्धहत्ति महाभाष्य नाम का दिगम्बर साहिष्य 
में मेन्न बैठाना हो वो वह अकर््कीय राजवार्तिक के साथ ही बैठ सकता है। 
प्रस्तुत संस्करण-- 

प्रस्तुत पुस्तक में अकलंकीय तीन मौलिक कृतियाँ एक साथ सवरप्रथम 
सपादित हुई है। इन कृतियों के सत्रंध में तात्विक तथा ऐतिहासिक दृष्टि से 
जितना साधन उपलब्ध है उसे विद्वान्‌ संपादक ने टिप्पण तथा अनेक उपयोगी 
परिशिष्टों के द्वारा प्रस्तुत पुस्तक में सन्निविष्ट किया है, जो जैन, बौद, आाह्मस 
सभी परंपय के बिद्वानों के लिए मात्र उपयोगी नहीं बल्कि सा्गदशंक भी है| 
बेशक अकलंक की श्रस्तुत कृतियाँ श्रभी तक किसी पाठ्यक्रम में नहों हैं. तयापि 
उनका महत्त्व और उपयोगित्व दूसरी दृष्टि से श्रौर भी अधिक है। 


३१ 'अ्द्लंकंग्रन्यत्नय ४१ 


झकल॒॑कग्रन्थन्रय के संपादक पं० महेन्द्रकुमारकी के साथ मेरा परिचय छु्ट 
साक्ष का है। इतना ही नहीं बल्कि इतने अरसे के दाशनिक चिन्तन के ऋजाड़े 
में हमलोग समशी्ध साधक हैं। इससे मैं पूरा ताव्स्प्य रखकर भी निःसंक्रोच 
कह सकता हूँ कि पं० महेन्द्रकुमारजीका विद्याव्यायाम कम से कम जैन परंपरा 
के किए तो सत्कारात्पद ही नहीं अ्नुकरणोय भी है। प्रस्तुत पंथ का बहुअव- 
संपादन उक्त कथन का साक्धी है। प्रस्तावना में विद्वान संपादक ने अकल्लंक देव 
के समय के बारे में जो विचार प्रकट किया है मेरी समझ में अ्रन्य समथ प्रमाणों 
के अभाष में वही विचार आन्तरिक यथा तुलनामूलक होने से सत्य के विशेष 
निकट है। समयविचार में संपादक ने जो यृक्ष्म और विस्तृत तुलना की है वह 
तत्वज्ञान तथा इतिहास के रसिकों के लिए बहुमूल्य भोजन है / अन्थ के परिचय 
में संपादक ने उन सभी पदार्थों का हिन्दी में बन किया है जो अकलंकीय 
प्रस्तुत ग्रन्यत्रय में ग्रथित है । यह वर्णन संपादक के जैंन और जैनेतर शास्त्रों के 
आकठपान का उदगार मात्र हे | संपादक की दृष्टि यह है कि जो श्रभ्यासो 
जैन प्रमाण शास्त्र में आनेवाले पदार्थों को उनके श्रसल्ली रूप में हिन्दी भाषा के 
द्वारा ही अल्पभ्रम में जानना चाहें उन्हें वह वर्शन उपयोगी हो । पर उसे 
साद्न्त सुन लेने के बाद मेरे ध्यान में तो यह बात आई है कि संस्कृत के द्वारा 
ही जिन्होंने जैन न्यायगमाण शास(त्र का परिशीलन किया है वैसे जिज्ञासु अ्रध्यापक 
भी श्रगर उस बर्शन को पढ़ जायेंगे तो संस्कृत मूल अन्यों के द्वारा भी स्पष्ट 
एवं वास्तविक रूप में श्रशात कई प्रमेयों को वे सुजात कर सकेंगे। उदाहरणार्थ 
कुछ प्रमेयों का निर्देश भी कर देता हँ--प्रमाणसंक्व, द्रव्य और सन्तान की 
तुलना आदि । स्वशत्व भी उनमें से एक है, जिसके बारे में संपादक ने ऐसा 
ऐतिहासिक प्रकाश डाला है जो सभी दाशंनिकों के लिए शातव्य हे। विशेषज्ञों 
के ध्यान में यह बात भ्िना आए नहीं रह सकती कि कम से कम जैन न्याय- 
प्रमाण के विद्यार्थियों के वाध्ते तो सभी जैन संस्थाओं में यह हिन्दी विभाग 
वाचनीय रूप से अवश्य सिफारिश करने योग्य है | 


प्रस्तुत ग्रंथ उस प्रमाणमीमांसा की एक तरह से पूर्ति करता है जो थोड़े 
ही दिनों पहले सिधी जैन सिरीज में प्रकाशित हुई दहे। प्रमाणमीमांसा के हिन्दी 
टिप्पणों में तथा प्रस्तावना में नहीं आए ऐसे प्रमेयों का भी प्रस्तुत अंथ के हिन्दी 
वर्णन में समावेश है। और उसमें आए हुए. अनेक पदार्थों का सिफ्र दूसरी 
भाषा तथा शैली में ही नहीं बल्कि दूसरी दृष्टि तथा दूसरी सामग्री के साथ 
समावेश है। अतणव कोई भी जैन तर्वशान का एवं न्याय-प्रमाणशाऊत्र का 
गम्भोर अम्यासी सिंघी जैन सिरीज के इन दोनों अंथों से बहुत कुछ जान सकेगा। 


इघ्पर जैन धर्म और दर्शन 


प्रसंगवश मैं अपने पूर्व लेख की सुधारणा भी कर लेता हूँ। मैंने अपने 
पहले लेखों में श्रनेकान्त की व्याप्ति बताते हुए. यह भाव सूचित किया है कि 
प्रधानतया अनेकान्त तात्तिक प्रमेयों की ही चर्चा करता है। अलबत्ता उस समय 
मेरा वह भाव तकप्रधान ग्रंथों को लेकर ही था। पर इसके स्थान में यह 
कहना श्रघिक उपयुक्त है कि तर्कयुग में अनेकान्त की विचारणा भले ही प्रधान- 
तया तत्तविक प्रमेथों को लेकर हुई हो फिर भी श्रनेकान्त दृष्टि का उपयोग तो 
आचार के प्रदेश में आगमों में उतना ही हुआ है जितना कि तत्वज्ञान के 
प्रदेश में । तकंयुगीन साहित्य में भी अनेक ऐसे ग्रंथ बने है जिनमें प्रधानतया 
आचार के विषयों को लेकर ही श्रनेकान्त दृष्टि का उपयोग हुआ है | श्रतएव 
समुच्चयय रूप से यही कहना चाहिए कि अनेकान्त दृष्टि आचार और विचार के 
प्रदेश में एक सो लागू की गई है । 

सिंघी जैन सिरीज के लिए यह सुयोग ही है कि जिसमें प्रसिद्ध दिगंबराचार्य 
की कृतियों का एक विशिष्ट दिगंबर विद्वान्‌ के द्वाय ही सम्पादन हुआ है। यह 
भी एक आकस्मिक सुयोग नहीं है कि दिगवराचाय की अन्यत्र अलम्ध परतु 
श्षेताम्घरीय-भारडार से ही प्रास ऐसी विरत्त कृति का प्रकाशन श्वेतास्थर परंपरा 
के प्रसिद्ध बाबू श्री बढ्ादुरसिंद जी सिंघी के द्वाय स्थापित और प्रसिद्ध ऐतिहासिक 
मुनि श्री जिन विजय जी के द्वारा संचालित सिंधी जैन सिरीज में हो रहा है । 
जम्म मुझको विद्वान मुनि श्री पुण्यविजय जी के द्वारा प्रमाणुसग्रह उपलब्ध हुआ 
तत्र यह पता न था कि वह अपने दूसरे दा सहोदरों के साथ इतना अधिक 
सुप्तजित होकर प्रसिद्ध होगा । 
8० १६३६ ] [ अकलंकप्रन्थत्रय' का प्राकथन 


जन साहित्य की प्रगति 


समानशील मित्रगण ! 


मैं आभारविधि व लाचारी प्रदर्शन के उपचार से प्रारंभ में ही छुट्टी पा 
लेता हूँ । इससे हम सभी का समय बच जाएगा | 

आपको यदद जान कर दुःख होगा कि इसी लखनऊ शहर के श्री श्रजित 
प्रसाद जी जैन अब हमारे त्रीच नहीं रहे । उन्होंने गोम्मट्सार जैसे कठिन भ्रन्थों 
का अंग्रेजी में अनुवाद किया । और वे जैन गजट के अनेक वर्षों तक संपादक 
रहे । उनका अदम्य उत्साह हम सब्र में हो ऐसी भावना के साथ उनकी आत्मा 
को शान्ति मिले यही प्रार्थना है | सुप्रसिद्ध जैन विद्वान भी सागरानंद यूरि का 
इसी वर्ष स्वर्गवास हो गया है । उन्होंने अपनी सारी जिन्दगी अनेकविध पुस्तक 
प्रकाशन में लगाई । उन्हीं की एकाग्रता तथा कार्यपरायणता से आज विद्वानों को 
जैन साहित्य का बहुत बड़ा भाग सुलभ है । वे अपनी धुन में इतने पक्के ये कि 
आरंभ किया काम अकेले हाथ से पूरा करने में भी कभी नहीं हिचके । उनकी 
चिर-साहित्योपसना हमारे बीच विद्यमान है| हम सभी साह्त्य-संशोधन प्रेमी 
उनके कार्य का मूल्यांकन कर सकते हैं। हम उनकी समाहित श्रात्मा के प्रति 
अपना हार्दिक आदर प्रकट करें | 

जैन विभाग से सम्बद्ध विषयों पर सन्‌ १६४१ से श्रभी तक चार प्रमुखों के 
भाषण हुए हैं। डॉ० ए., एन्‌. उपाध्ये का भाषण जितना विस्तृत हे उतना ही 
अनेक मुद्दों पर महत्त्वपूर्ण प्रकाश डालने वाला हे। उन्होंने प्राकृत भाषा का 
सांस्क्रतिक अध्ययन को दृष्टि से तथा शुद्ध भाषातत्त्व के श्रम्यास की दृष्टि से क्या 
स्थान है इसकी गंभीर व विस्तृत चर्चा की है । में इस विषय में अधिक न कट 
कर केवल इससे संबद्ध एक मुद्दे पर चर्चा करूँगा । वह है साषा की पवित्राप- 
विधा की मिथ्या भावना । 


शाख्रीय भाषाओं के अभ्यास के विषय में -- 


मैं शुरू में पुरानी प्रथा के अनुसार काशी में तथा अन्यत्र जब उच्च कछ्ा के 
साहिस्यिक व आलंकारिक विद्वानों के पास पढ़ता था तब अलंकार नारक आदि में 


इंप४ बैन धर्म और दर्शन 


आनेवाले प्राकृत गद्य-पद्य का उनके मुँह से बाचन सुन कर विस्मित सा हो जाता 
था, यह सोच कर कि इतने बड़े संस्कृत के दिग्गज पंडित प्राकृत को यथाबत्‌ पढ़ 
भी क्‍यों नहीं सकते ! विशेष अचरज तो तब होता था जब वे प्राकृत गद्य पद्य फा 
संस्कृत छाया के सिवाय अथ ही नहों बर सकते ये। ऐसा ही अनुभव मुककों 
प्राकृत व पालि के पारदर्शी पर एकांगी श्रमणों के निकट भी हुआ है, जब कि 
उन्हें संस्कृत भाषा में लिखे हुए अपने परिचित विषय को ही पढने का अवसर 
आता । धीरे-धीरे उस श्रचरज का समाधान यह हुआ कि वे पुरानी एकांगी प्रथा 
से पढ़े हुए हैं। पर यह त्रुटि जब यूनिवर्सियी के अ्रध्यापकों में भी देखी तब मेरा 
अचरज द्विगुणित हो गया । हम भारतीय जिन पाश्वात्य विद्वानो का अ्रनुकरण 
करते है उनमें यह त्रुटि नही देखी जाती । श्रतएव मैं इस वेषम्य के मूल कारण 
की खोज करने लगा तो उस कारण का कुछ पता चल गया जिसका सूचन करना 
भावी सुधार की दृष्टि से अ्रनुपयुक्त नहीं । 

जैन आगम भगवती में कहा गया है कि शअ्रधमागधी देवों की भाषा है |" 
बौद्ध पिंठक में भी बुद्ध के मुख से कहलाया गया है कि बुद्धबचन को प्रत्येक 
देश के लोग अपनी-अपनो भाषा में कहं*, उसे सस्कृतबद्ध करके सीमित करने 
की आवश्यकता नहीं। इसी तरह पतंजलि ने महामाष्य में संस्कृत शब्दानुशासन 
के प्रयोजनों को दिखाते हुए कहा कि न स्लेच्छितवै नापभाषितवे'* 
अथांत्‌ ब्राह्मण अपभ्रंश का प्रयोग न करे। इन सभी कथनों से श्रापात्तः 
ऐसा जान पढ़ता है कि मानों जैन व बौद्ध प्राकृतभाषा को देववाणी मान कर 
संस्कृत का तिरस्कार करते हैं या महाभाष्यकार संस्कृतेतर भाषा को श्रप- 
भाषा कष्ट कर तिरस्कृत करते हैं। पर जब्न आगे पीछे के संदर्म व विवरण 
तथा कालीन प्रथा के आधार पर उन कथनों की गहरी जाँच की तो 
स्पष्ट प्रतीत हुआ कि उस जमाने में भाषाद्ष का प्रश्न नहीं था किन्तु अपने 
शास्त्र की भाषा की संस्कार शुद्धि की रक्षा करना, इसी उद्देश्य से शास्त्रकार चर्चा 
करते थे | इस सत्य की प्रतीत तब द्वोती है जब्र हम भर्तृहरि को 'वाक्यपदीय! में 
साधु-असाधघु शब्दों के प्रयोग की चर्चा-प्रसग में अ्रपश्रंश व असाधु कहे जानेभले 





१ भगवतों श० ५, उ० ४। प्रशापना-प्रथ्मपद में मागध को आर्य 
भाषा कह्दा है | 

२. चुल्लवगग-खुदद क-वत्युखन्ध-बुदवचननिदत्ति | 

३. मद्ाभाध्य परृ० ४६ । 


शाखीय भाषाओं का श्रेम्पास है 77 व 


शब्दों को मी अपने वरतुंस में साधु बंतलाते हुए पाते हैं ।* इसी प्रकार जब 
आँचार्य आयरक्तित अनुयोगद्वार में" संस्कृत-मराकृत दोनों उक्तियों को प्रशेस्त 
बतल्ाते हैं, व वाचक उमास्थाति आयंभाषा रूप से किसी एक भाषा का निर्देश न 
करके केवल इतना ही कहते हैं कि जो माषा स्पष्ट और शुद्ध रूप से उच्चारित दो 
और लोक संव्यवहार साध सके वह आय भाषा, * तत्न इमें कोई संदेह नहीं रहता 
कि अपने-अपने शास्त्र की मुख्य माषा को शुद्धि की रक्षा की ओर ही तात्कालिक 
, परंपरागत विद्वानों का लक्ष्य था । 


पर उस सांप्रदायिक एकांगी शआआत्मरत्षा की दृष्टि में धीरे-धीरे ऊँच-नीच भाव 
के अमिमान का विष दाखिल हो रहा था । हम इसकी प्रतीति सातवों शताब्दी के 
आसपास के ग्रन्थों में स्पष्ट पाते हैं ।* फिर तो भोजन, विवाह, व्यवसाय शआ्ादि 
व्यवहार छात्र में जैसे ऊँच-नीच भाव का विष फैला वैसे ही शास्त्रीय भाषाओं के 
बतुल में भी फैला । अलंकार, काव्य, नाटक श्रादि के अम्यासी विद्यार्थी व पंडित 
उनमें आने वाले प्राकृत भागों को छोड़ तो सकते न थे, पर वे विधिवत्‌ आदर- 
पूर्वक अ्रध्ययन करने के संस्कार से भी वंचित थे | इसका फल्न यह हुआ कि बढ़े" 
बड़े प्रकार्ट गिने जाने वाले संस्कृत के दाशनिक व साहित्यिक विद्वानों ने अपने 
विषय से संबद्ध प्राकृत व पालि साहित्य को छुआ तक नहीं । यहो स्थिति पालि 
पिटक के एकांगी श्रम्यासियों की भी रही । उन्होंने भी अपने-अपने विषय से संबद्ध 
महत्वपूर्ण संस्कृत साहित्य की यहाँ तक उपेक्षा की कि अपनी ही परंपरा में बने 
हुए संस्कृत वाइमय से भी वे त्रिलकुल अ्रनजान रहे ।* इस विषय में जैन परंपरा 
की स्थिति उदार रही है, क्योंकि आ० आयरक्तित ने तो संस्कृत-प्राकृत दोनों का 
समान रूप से मूल्य श्रॉँका है । परिणाम यह है कि वाचक उमास्वाति के समय से 
आज तक के लगभग १५०० वर्ष के जैन विद्वान संस्कृत और प्राकृत वाइमय 
का तुल्प आदर करते आए, हैं। श्रौर सर विषय के साहित्य का निर्माण मी 
दोनों भाषाओं में करते आए हैं । 

इस एकांगी अभ्यास का परिणाम तीन रूपों में हमारे सामने है । पहला 
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१. वाक्यपदीय प्रथम काणड, का० २४८-२५४६ | 
२, अनुयोगद्वार प्ृू० १३११। 
३, तत्ताथभाष्य ३. १५ । 
४. 'असाघुशब्दभूयिष्ठाः शाक्य-जैनागमादय-? इत्यादि, तंत्रवार्तिक पृ० २३७ 
बज अर्मा आदि के भिक्‍लू मद्दायान के संस्कृत ग्रन्थों से 
अछूते हैं। 


डप्पद जैन धर्म और दशन 


तो यह कि एकांगी अ्रम्यासी अपने सांप्रदायिक मन्तव्य का कभी-कभी ययावत्‌ 
निरूपण ही नहीं कर पाता । दूसरा यह कि वह अन्य मत की समीक्षा अनेक बार 
गलत धारयाओं के आधार पर करता है। तीसरा रूप यह है कि एकांगी अम्यास 
के कारण संबद्ध विषयों व ग्रन्थों के अ्रश्न से ग्रन्थगत पाठ ही श्रनेक बार गलत 
हो जाते हैं। इसी तीसरे प्रकार की ओर प्रो० विधुशेखर शास्त्री ने ध्यान खींचते 
हुए कहा है कि 'प्राकृत भाषाओं के श्रज्न तथा उनकी उपेक्षा के कारण 'वेणी 
संहार! में कितने ही पाठों की अच्यवस्था हुई है' ।” पंडित बेचरदासजी ने 
गुजराती भाषानी उत्कान्ति' में (प्र० १०० टि० ६२ में) शिवराम मः प्रांजपे संपा- 
दित प्रतिमा नाटक का उदाहरण देकर वही बात कही है। राजशेखर की “कपूर 
मंजरी' के योकाकार ने अ्रशुद्ध पाठ को ठीक समझ कर ही उसकी टीका की है । 
डा० ए. एन उपाध्ये ने भी श्रपने वक्तव्य में प्राकृत भाषाओं के यथावत्‌ शान 
न होने के कारण संपादकों व टीकाकारों के द्वारा हुई अनेकविध श्रान्तियों का 
निदर्शन किया है । 


विश्वविद्यालय के नए युग के साथ ही भारतीय विद्वानों में भी संशोधन की 
तथा व्यापक अध्ययन की मध्त्वाकांज्ा व रुचि जगी। वे भी अपने पुरोगामी 
पाश्चात्य गुरओं की दृष्टि का श्रनुसरण करने की ओर भ्ुके व श्रपने देश को 
प्राचीन प्रथा को एकागिता के दोप से मुक्त करने का मनोरथ व प्रयत्न करने 
लगे । पर अधिकतर ऐसा देखा जाता है कि उनका मनोरथ व प्रयत्न श्रमी तक 
सिद्ध नहीं हुआ | कारण स्पष्ट है। कॉलेज व यूनिवर्सिटी की उपाधि लेकर नई 
दृष्टि से काम करने के निमित्त आए हुए विश्वविद्यालय के अधिकांश अध्यापकों 
में वही पुराना एकांगी संस्कार काम कर रहा है। अतरव ऐसे श्रध्यापक मुंह से 
तो अ्रसाप्रदायिक व व्यापक तुलनात्मक अ्रव्ययन की बात करते हैं पर उनका हृदय 
उतना उदार नहीं है | इससे हम विश्वविद्यालय के बतुल में एक बिसंवादी 
चित्र पाते हैं। फलत. विद्यार्थियों का नया जगत्‌ भी समीचीन दृष्टिलाम 
न होने से दुविधा में दी अपने भ्रम्यास को एकांगी व विकृत बना रहा है। 

हमने विश्वविद्यालय के द्वात पाश्चात्य विद्वानों की तटस्थ समालोचना 
मूल्रक प्रतिष्ठा प्रात करनी चाही पर हम भारतीय श्भी तक अधिकांश में उससे 

वंचित ही रहे हैं | वेबर, मेक्समूलर, गायगर, लोयमन, पिशल, जेकोबी, ओहड 

नवग, शापन्टर, सिल्वन लेवी आदि गत युग के तथा डॉ० थॉमस. बेईढी, बरो 
शुत्रिंग, आल्सडोफ, रेनु आदि बर्तमान युग के संशोधक विद्वान आज मी 
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शाल्जीय माषाओं का अभ्यास श्प्य्क 


संशोधनल्षेत्र में भारतीयों की अपेद्दा ऊँचा स्थान रखते हैं | हसका कारश क्‍या 
है इस पर हमें यथार्थ विचार करना चाहिए, | पाश्चात्य विश्वविद्यालय का 
पाठ्य क्रम सत्यशोधक वैज्ञानिक दृष्टि के श्राधार पर रखा जाता है। इससे वहाँ 
के विद्वान्‌ सर्वोगीण दृष्टि से भाषाओं तथा इतर विषयों का अध्ययन करते कराते 
हैं। वे हमारे देश की रूढ़प्रथा के अनुसार केवल साधदायिक व संकुचित दायरे 
में इद्ध होकर न तो भाषाओं का एकांगी अ्रध्ययन करते हैं और न इतर विषयों 
का ही | अतएव वे कार्यफाल में किसी एक ही क्षेत्र को क्योंन अपनाएँ पर उनको 
दृष्टि व. का्यपद्धति सर्वोगीण होती है। वे श्रपने संशोधन क्षेत्र में सत्यलक्दी 
ही रह कर प्रयत्न करते हैं। इम भारतीय उंस्कृति की अखण्डता व महत्ता 
की डीग हाँ ओर हमारा अध्ययन-श्रध्यापन व संशोधन विषयक दृष्टिकोश 
खंडित व एकांगी हो तो सचमुच हम श्रपने आप ही झपनी संस्कृति को खंडित 
ब विकृत कर रहे हैं । 


एम० ८.०, डॉक्टरेट जैसी उच्च उपाधि लेकर संस्कृत साहित्य पढ़ाने वाले 
अनेक अध्यापकों को आप देखेंगे कि वे पुराने एकांगी पंडितों की तरह ही प्राकृत 
का न तो सीधा अर्थ कर सकते हैं, न उसकी शुद्धि-अशुद्धि पहचानते हैं, और न 
छाया के सिवाय प्राकृत का श्र्थ भो समझ; सकते हैं। यही दशा प्राकृत के उच्च 
उपाधिधारको की है | वे पाठ्यक्रम में नियत प्राकृतसाहित्य को पद़ाते हैं. तब 
अधिकाश में अंग्रेजी भाषान्तर का आश्रय लेते हैं, या अ्रपेक्षित व पूरक सस्कृत 
शान के अभाव के कारण किसी तरह कन्ना की गाड़ी खींचते हैं। इससे भी 
अधिक दुर्दशा ते 'एल्श्यन्ट इन्डियन हिस्ट्री एज्ड्‌ कल्चर! के क्षेत्र में कार्य करने 
वालों की है इस क्षेत्र मे काम करनेवाले अधिकांश अध्यापक भी प्राकृत-शिला- 
लेख, सिक्के आदि पुरातत्वीय सामग्री का उपयोग अंग्रेजी भाषान्तर द्वारा ही 
करते हैं वे सीधे तौर से प्राकृत भाषाश्रों के न तो मर्म को पकड़ते हैं और न 
उन्हें यथावत्‌ पढ़ ही पाते हैं। इसी तरह वे संस्कृत भाषा के आवश्यक बोध से 
भी वंचित होने के कारण अंग्रेजी भाषान्तर पर निर्भर रहते हैं। यह कितने दुःख 
व्‌ ला की बात है कि पाश्चात्य संशोधक विद्वान्‌ अपने इस विषय के संशोधन 
व प्रकाशन के लिए. अपेक्षित सभी भाषओ्रों का प्रामाणिक शान प्राप्त करने की 
पूरी चेष्य करते हैं तब हम भारतीय घर की निजी सुलम सामग्री का मी पूरा 
उपयोग नहीं कर पाते । 


इस स्थिति में तत्काल परिवर्तन करने की दृष्टि से अखिल्ल भारतीय भ्राज्य 
विद्वत्परिषद्‌ को विचार करना चाहिए । मेरी राय में उसका कर्तव्य इस विषय में 
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विशेष महत्त्व का है | वह सभी भारतीय विश्वविद्यालयों को एक अस्ताब के द्वारा 
ऋपना सुझाव पेश कर सकती है जो इस मतलत्र का हो-- 

“कोई भी संस्कृत भाषा का अध्यापक ऐसा नियुक्त न किया जाए जिसने 
प्राकृत माषाओं का कम से कम भाषादृष्टि से अ्रध्ययन न किया हो । इसी तरह 
कोई भी प्राकृत व पाल्लि भाषा का श्रध्यापक ऐसा नियुक्त न हो जिसने संस्कृत 
भाषा का अ्रपेज्षित प्रामाणिक अ्रध्ययन न किया हो ।! 

इसी तरह 5स्ताव में पाउयक्रम संबन्धी भी यूचना हो वह इस मतलब की कि- 

“कॉलिज के स्नातक तक के माघा विषयक अभ्यास क्रम में संस्कृत व प्रात 
दोनों का साथ-साथ ठुल्य स्थान रहे, जिससे एक भाषा का ज्ञान दूसरी भाषा के 
शान के बिना अधूरा न रहे । स्नातक के विशिष्ट (श्रानर्स) अ्रभ्यास क्रम में तो 
संस्कृत, प्राकृत व पालि भाषाओं के सह अध्ययन की पूरी व्यवस्था करनी चाहिए । 
जिससे विद्यार्थों आगे के किसी कार्यक्षेत्र में परावलग्बी न बने ।”? 

उक्त तीनों भाषाओं एवं उनके साहित्य का तुलनात्मक व कार्यक्षम अ्रष्ययन 
होने से स्वयं अध्येता व श्रध्यापक दोनों का लाभ है। मारतीय संस्कृति का यथार्थ 
निरूपण भी संभव है और आ्रधुनिक सस्कृत-प्राकृत मूलक समी भाषाओं के 
विकास की दृष्टि से भी वेसा अ्रध्ययन त्रहुत उपकार। है। 
उल्लेख योग्य दो प्रवृत्तियाँ-- 

डॉ० उपाध्ये ने आगमिक साहित्य के संशोधित संपादन की ओर श्रधिकारियो 
का ध्यान खींचते हुए कह हे कि-- 
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मुनि भी पुए्यविजय जीं का कार्य इधर 


निःसंदेह आगमिक साहित्य के प्रकाशन कें वास्ते भिन्‍न-मिन्‍न स्थानों में 
अनेक वर्षों से आज तक अनेक प्रयत्न हुए हैं। वे प्रयत्न कई दृष्टि से उपयोगी 
भी सिद्ध हुए हैं तो मी प्रो० जेकोत्री और डॉ० शुब्रिंग ने जैसा कहा है वैसे ही 
संशोधित संपादन की दृष्टि से एक अ्रखण्ड प्रयत्न की आवश्यकता श्राज तक 
बनी हुई है । डॉ० पिशल ने इस शताब्दी के प्रारंभ में ही सोचा था कि पालि 
टेक्स्ट सोसायटी! जैसी एक “मैन टेक्स्ट सोसायटी” को आवश्यकता है। हम समी 
प्राच्यविद्या के अम्यासी और संशोधन में रस लेनैवाले मी अनेक वर्षों से ऐसे ही 
आगमिक साहित्य तथा इतर जैन साहित्य के संशोधित मंस्करण के निमित्त होने 
बाले सुसंवादी प्रयत्न का मनोरथ कर रहे ये । हर्ष की बात है कि पिशल आदि 
की सूचना और हमलोगों का मनोरथ श्रव सिद्ध होने जा रह है। इस दिशा में 
भगीरथ प्रयत्न करने वाले वे दी मुनि श्री पुए्यविजयजी हैं जिनके विषय में डॉ० 
उपाध्ये ने दश वर्ष पहिले कहा था-- 
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मैं मुनि भी पुएयविजयजी के निकट परिचय में ३६ वर्ष से सतत रहता आया 
हूँ। उन्होंने लिम्बड़ी, पाटन, बड़ौदा आदि अनेक स्थानों के अनेक भंडारों का 
सुन्यवस्थित किया है और मुरक्तित बनाया है। अनेक विद्वानों के लिए संपादन- 
संशोधन में उपयोगी इस्तलिखित प्रतियों को सुल्लम बनाया है। उन्होंने स्वयं 
अनेक महत्व के संस्कृत प्राकृत ग्रन्थों का संपादन भी किया है। इतने लम्बे और 
पक्क अनुभव के बाद ई० स० १६४५ में जैन श्रागम संसद' की स्थापना करके 
वे श्रव जैनागमों के संशोधन में उपयोगी देश विदेश में प्राप्प समग्र सामग्री को 
जुटाने में लग गए हैं। मैं आशा करता हूँ कि उनके इस कार्य से जेनागमों की 
अन्तिम रूप में प्रामाणिक आइृत्ति हमें प्राप्त होगी । आगमों के संशोधन की दृष्टि 
से ही वे श्रत्न अपना विहारक्रम और कार्यक्रम बनाते हैं । इसी दृष्टि से ने पिछले 
ब्षों में बड़ोदा, खंभात, अहमदाबाद आदि स्थानों में रदे और वहाँ के भंडारों को 
यथासंभव सुब्यस्थित करने के साथ ही श्रागमों के संशोधन में उपयोगी बहुत कुछ 
सामग्री एकैन्र की है | पायन, लिग्बड़ी, भावनगर आदि के भंडारों में जो कुछ 
है वह तो उनके पास संयहीत था ही। उसमें बड़ौदा आदि के भंडारों से 
जो मिल्ा उससे पर्यात मात्रा में वृद्धि हुई है। इतने से मी वे संतृष्ट न हुए और 
स्वर्य जेसलमेर के मंडारों का निरीक्षण करने के लिए. अपने दल्॑ंबेल के साथ 
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ई० १६५० के प्रारंभ में पहुँच गए । जेसलमेर में जाकर शास्त्रोद्धार और भंडारों 
का उद्धार करने के लिए, उन्होंने जो क्रिया है उसका वर्णन यहाँ करना संमव 
नहीं । मैंने अपने व्याख्यान के अंत में उसे परिशिष्ट रूप से जोड़ दिया है । 

उस सामग्री का महत्व श्रनेक दृष्टि से है। 'विशेषावश्यक भाष्य', 'कुब- 
लयमाला', 'ओ्रोषनियुक्ति दृत्ति' आदि अनेक ताड़पत्रीय और कागजी ग्रन्थ ६०० 
वर्ष तक के पुराने श्रौर शुद्धप्रायः हैं | इसमें जैन परंपरा के उपरान्त बौद्ध और 
ब्राह्मण परम्परा की भी श्रनेक महत्वपूर्ण पोथियाँ हैं। जिनका विषय काव्य, 
नाथ्क, अ्रलंकार, दर्शन आदि है। जेसे- 'खरडन-खण्ड-खाद्यशिष्यहितैषिणी 
वृत्ति--टिप्पएयादि से युक्त, यायमंजरी-अ्न्थिमंग', “भाध्यवार्तिक-विवरण?, 
पंजिकासह त्वसंग्रह” इत्यादि। कुछ प्रंथ तो ऐसे हैं जो श्रपू्॑ हैं--जैसे 
#न्‍्यायटिप्पणक'-श्रकंटीय, 'कल्पल्ताविवेक ( कल्पपललवशेष ), बौद्धाचार्यक्नत 
“धर्मोत्तरीय टिप्पण” आदि । 

सोलह मास जितने कम समय में मुनि श्री ने रात और दिन, गरमी और 
सरदी का जरा भी ख्याल बिना किए जैसलमेर दुर्ग के दुर्गम स्थान के मंडार के 
अनेकांगी जीणोंडार के विशालतम कार्य के बास्ते जो उम्र तपस्या की है उसे दूर 
बैठे शायद ही कोई पूरे तौर से समक सके ) जैसेलमेर के निवास दरमियान मुनि 
श्री के काम को देखने तथा अपनी अपनी अमभिष्रत साहित्यिक कृतिओ की प्राप्त 
के निमित्त इस देश के अनेक विद्वान्‌ तो वहाँ गए ही पर विदेशी विद्वान भी वहाँ 
गए। हेम्ब्ग यूनिवर्मियी के प्रसिद्ध प्राच्यविद्याविशारद डॉ० आ्राल्सडे्फ़ भी उनके 
कार्य से आक्ृष्ट होकर वहाँ गए श्रौर उन्होंने वहाँ की प्राच्य वस्तु व प्राच्य साहित्य 
के सैकड़ों फोयो भी लिए | 

मुनि भी क्रे इस काय में उनके चिरकालीन अनेक साथियों और कर्मचारियों 
ने जिस प्रेम व निरीदता से सतत काय किया है और जैन संघ्र ने जिस उदारता 
से इस कार्य में यथ्ेष्य सहायता की हैं वह सराइनीय होने के साथ साथ मुनि भरी की 
साधुता, सह्ृदयता व शक्ति का द्योतक है | 

मुनि श्री पृण्यविजय जी का अ्रभी तक का काम न केवल जैन परम्परा से 
संत्रन्ध रखता है और न केवल भास्तीय संस्कृति से ही संबन्ध रखता है, 
बल्कि मानव सस्कृति की दृष्टि से भी वह उपयोगी है । जब्र में यह सोचता हूँ 
कि उनका यह काय अनेक संशोधक विद्वानों के लिए, अनेकमुली सामग्री प्रस्तुत 
करता है और अनेक दिद्वानों के अम को बचाता है तब उनके प्रति कृतशता 
से हृदय मर आता है | 


संशोधनरसिक विद्वानों के लिए, स्फूर्तिंदायक एक श्रन्य प्रवृत्ति का उल्हेस 


नये प्रकाशन हर 


भी मैं यहाँ उचित समभता हूँ। आचार्य मल्लवादी ने विक्रम छठी शताब्दी में 
नयचऊ' ग्रन्थ किला है | उसके मूल की कोई प्रति खब्ब नहीं है । सिर्फ उसकी 
सिंहगणि-क्षमाश्रमण कत टीका की प्रति उपलब्ध होती है। टीका की भी जितनी 
प्रतियाँ उपलब्ध हैं वे प्रायः अशुद्ध ही मित्री हैं। इस प्रकार मूल और टीका 
दोनों का उद्धार अपेक्तित है। उक्त टीका में चैदिक, धौद्ध और जैन अन्यों के 
अवतरण विपुल मात्रा में हैं। किन्त उनमें से बहुत ग्रन्थ श्रप्राप्य हैं । सद्भाग्य 
से बौद्ध ग्रंथों का तिब्बती और चीनी भाषान्तर उपलब्ध है । जब्र तक इन भाषा- 
न्तरों की सहायता न ली जाए, तत्र तक यह ग्रन्थ शुद्ध हो ही नहीं सकता, यह 
उस ग्रन्थ के बड़ौदा गायकवाड़ सिरोज से प्रकाशित होनेवाले और श्री लब्धि- 
सूरि ग्रन्थ माला से प्रकाशित हुए संस्करणों के अवलोकन से स्पष्ट हो गया 
है। इस वस्तुस्थिति का विचार करके मुनि भ्री जम्बूविजय जी ने इसी ग्रन्थ 
के उद्धार निमित्त तिब्बती भाषा मीस्वी है और वक्त ग्रन्थ में उपयुक्त बौद्ध अन्यों 
के मूल अवतरण खोज निकालने का काये प्रारम्भ किया है। मेरी राय में 
प्रामाणिक संशोधन की दृष्टि से मुनि श्री जम्बूबिजय जी का कार्य विशेष मूल्य 
रखता है। आशा है बह ग्रन्थ थोड़े ही समय में अनेक नए शातब्य तथ्यों के 
साथ प्रकाश में आएगा | 


उल्लेग्व योग्य प्रकाशन कार्य -- 


पिछले वर्षों में जो! उपयोगी साहित्य प्रकाशित हुआ है किन्तु जिनका निर्देश 
इस विभागीय प्रमुख के द्वारा नहीं हुआ है, तथा जो पुस्तक श्रभी प्रकाशित 
नहीं हुई हैं पर शीघ्र हो प्रकाशित होने वाली हैं उन सबका नहीं परन्तु उनमें 
से चुनी हुई पुस्तका का नाम निर्देश अन्त में मैंने परिशिष्ट में ही करना 
उचित सममका है। यहाँ तो मैं उनमें से कुछ ग्रन्थों के बारे में अपना विचार 
प्रकट करूँगा | 

जीवराज जैन ग्रन्थमाला, शोलापुर द्वारा प्रकाशित दो ग्रंथ खास महत्त्व 
के हैं। पहला है 'पशस्तिलक एशड इन्डियन्‌ कल्चर! । इसके लेखक हैं 
प्रोफेसर के० फे० हाण्डीकी । भ्री हाण्डीकी ने ऐसे संस्कृत अन्थों का किस 
प्रकार अध्ययन किया जा सकता हे उसका एक रास्ता बताया हे। यशस्तिद्लक 
के आधार पर तत्कालीन भारतीय संस्कृति के सामाजिक, धार्मिक, दाशंनिक 
आदि पहलुओं से संस्कृति का चित्र खींचा है। लेखक का यह कार्य बहुत समय 
तक बहुतों को नई प्रेरणा देने बाला हे । दूसरा प्रन्थ है 'तिल्लोयपरणत्ति! द्वितीय 
भाग। इसके संपादक हैं जू्यातनामा प्रो० दीरालाल जैन और प्रो० ए. एन. 


इहै२ बैन धर्म और दर्शन 


उपाध्ये। दोनों संपादकों ने हिन्दी और अंग्रेजी अ्रस्ताबना में मूलसम्बद् अनेक 
शातव्य विषयों की सुविशद चर्चा की है । 


भारतीय श्ञानपीठ, काशी, अपने कई प्रकाशनों से सुविदित है । मैं इसके 
नए प्रकाशनों के विषय में कहूँगा । पहला है त्यायविनिश्वय विवरण” प्रथम 
भाग । इसके सपादक हैं प्रसिद्ध पं० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्य | अकलंक के 
मूल और वादिराज के विवरण की अन्य दशनों के साथ ठुलना करके संपादक 
ने अन्य का महत्त्व बढ़ा दिया है | ग्रन्थ की प्रस्तावना में संपादक ने स्याह्माद 
संबन्धो विद्वानों के भ्रमों का निरसन करने का प्रयत्न किया है | उन्हीं का दूसरा 
संपादन है तत्वारथ की 'अतसागरी टीका?। उसकी प्रस्तावना में श्रनेक शातव्य 
विपयों की चर्चा सुविशद रूप से की गई है। खास कर लोक वर्णन और 
भूगोल” संबन्धी भाग बड़े महत्त्व का है| उसमें उन्होंने जैन, नौद्ध, वैदिक परंपरा 
के मन्तव्यों की तुलना को है | ज्ञानपीठ का तीसरा प्रकाशन है--“समयसार! 
का अंग्रेजी अनुवाद। इसके संपादक हैं वयोबद्ध विद्वान्‌ प्र।० ए० चक्रवर्ती | 
इस ग्रग्थ की भूमिका जैन दशन के महत्त्वपूर्ण विषयों से परिपूर्ण है । पर उन्होंने 
शंकराचार्य पर कुन्दकुन्द और अ्रमृतचन्द्र के प्रभाव की जो संभावना की है वह 
चिन्त्य है ।" इसके अलावा 'मद्ापुराण' का नया सस्करण हिन्दी श्रनुवाद के साथ 
भी प्रकाशित हुआ है | अनुवादक हैं श्री पं पन्‍नाह्वाल, साहित्याचाय । संस्कृत- 
प्राकृत छुन्दःशासत्र के सुविद्वान्‌ प्रे० एच० डी० वेलणकर ने समाष्य 'रल्लमंजूष्ा' 
का संपादन किया है | इस ग्रन्थ में उन्होंने टिप्पण भी लिखा है | 


आचाय श्री मुनि जिनविजय जी के मुख्य संपादकत्व में प्रकाशित होने 
वाली 'सिंघरी जैन ग्रन्थ माला' से शायद ही कोई बिद्वान्‌ श्रपरिचित हो। 
पिछुले वर्षों में जो पुस्तक प्रसिद्ध हुई हैं उनमें से कुछ का परिचय देना आष 
श्यक है। “न्यायावतार वार्तिक दृत्ति' यह जैन न्याय विषयक ग्रन्थ है। इसमें 
मूल कारिकाएँ सिद्धसेन कृत है। उनके ऊपर पद्रद्ध वार्तिक और उसकी 
गद्य वृत्ति शान्याचारय कृत हैं। इसका संपादन प॑० दल्लसुख मालबणिया ने 
किया है | संपादक ने जो विस्तृत भूमिका लिखी है उसमें आगम काल से लेकर 
एक हजार वर्ष तक के जैन दर्शन के प्रमाण, प्रमेथ विषयक चिन्तन का ऐति- 
हासिक व तुलनात्मक निरूपण है। ग्रन्थ के अन्त में सम्पादक ने अनेक विषयों 
पर टिप्पण लिखे हैं जो मारतीय दर्शन का तुलनात्मक अध्ययन करने वाक्षी 
के लिए शातव्य हैं । 
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देखो, प्रो० बिंमलदास कृत समालोचना; शानोंदेय-सित॑म्बर १६५४१ | 


नये प्रकाशन डाल 


प्रो० दामोदर घर्मानन्द कोर्सद्री संपादित 'झातकत्रयादि', प्रो" अमृतलाक्ष 
गोपाणी संपादित भद्गब्ाहु संहिता', आचार्य जिनविज्यजी संपादित 'कथाकोष- 
प्रकरण', मुनि श्री पुणयविजय जी संपादित 'धर्माम्युदय महाकाव्य' इन चार ग्रन्थों 
के प्रास्ताविक व परिचय में साहित्य, इतिहास तथा संशोधन में रस लेने बालों 
के लिए बहुत कीमती सामग्री है | 

बटखण्डागम' की 'घवला! टीका के नव भाग प्रसिद्ध हो गए हैं। यह 
अब्छी प्रगति हे । किन्तु 'जयघवला' टीका के श्रभी तक दो ही भाग प्रकाशित 
हुए हैं। आशा की जाती है कि ऐसे महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ के प्रकाशन में शीघ्रता 
होगी। भारतीय ज्ञानपीठ ने “महाबंध' का एक भाग प्रकाशित किया किन्तु इसकी 
भी प्रगति रुकी हुई है । यह भी शीघ्रता से प्रकाशित होना जरूरी है । 

यशोविजय जैनग्रंथ माला” पहले काशी से प्रकाशित होती थी। उसका 
पुन्जन्म भावनगर में स्व० मुनि श्री जयन्तविजय जी के सहकार से हुआ है । 
उस अंथमाला में स्व० मुनि भी जयन्तविजय जी के कुछ प्रव्थ प्रकाशित हुए 
हैं उनका निर्देश करना आवश्यक है। 'तौर्थवाज आबु यह “आबु' नाम से 
प्रथम प्रकाशित पुस्तक का तृतीय संस्करण है। इसमें ८० चित्र हैं। ओर संपूर्ण 
आबु का पूरा परिचय है। इस पुम्तक की यह मी एक विशेषता है कि आजबु के 
प्रसिद्ध मदिर विमल बसही और लूणिग वसही में उत्कीर्ण कथा-प्रसगों का पहली 
बार यथार्थ परिचय कराया गया है। अ्रबृंदाचल प्राचीन जैन लेख संदोह' यह 
भी उक्त मुनि जी का ही संपादन है। इसमें आबु में प्राप्त समस्त जैन शिज्ञालेख 
सानुबाद दिये गए है। इसके श्रल्ावा इसमें अनेक उपयोगी परिशिष्ट भी हैं। 
उन्हीं की एक अ्रन्य पुस्तक 'अचलगढ़' है जिसकी द्वितीय आशत्ति हाल में ही हुई 
है। उन्हीं का एक और ग्रन्थ 'अनुदाचल प्रदक्तिया भी प्रकाशित हुआ है। 
इसमें आ्राबु पहाड़ के और उसके श्रासपास के ६७ गाँवों का वर्णन है, चित्र हैं 
ओर नक्शा भी दिया हुआ है । इसी का सहचारी एक और ग्रंथ भी मुनि जी ने 
'अबुदाचल प्रदक्षिणा जैन लेख संदोह” नाम से संपादित किया है। इसमें 
प्रदक्षिया गत गाँवों के शिलालेख सानुवाद है। ये सभी अंय ऐतिहासिकों के 
लिए अ्रच्छी खोज की सामग्री उपस्थित करते हैं। 

बीरसेवा मंदिर, सरसावा के प्रकाशनों में से 'पुगतन जैन वाक्य यूची' 
प्रथम उल्लेख योग्य है। इसके संग्राहकसंपादक हैं वयोदद्ध क्मठ पंडित भो 
जुगलफिशोर जी मुख्तार। इसमें मुख्तार जी ने दिगम्बर प्राचीन प्राकृत ग्रंथों की 
कारिकाओं की अ्रकारादि-क्रम से सूची दी हे । संशोधक विद्वानों के लिए, बहुमूल्य 
पुस्तक है। उन्हीं पुख्तार जी ने 'स्वयंभूस्तोज' और “युक्त्यनुशासन' का भी अनु- 


ह६४ जैन धर्म और दशन 


वाद प्रकाशित किया है। संस्कृत नहीं जाननेवालों के लिए भ्री मुख्तार जी ने 
यह अच्छा संस्करण उपस्थित किया है। इसी प्रकार मंदिर की ओर से 
पं भी दरबारी लाल कोठिया कृत आतपरीक्षा' का हिन्दी अनुवाद भी असिद्ध 
हुआ हे | वह भी जिशासओों के लिए श्रच्छी सामग्री उपस्थित करता है । 

“श्री दिगम्बर जैन क्षेत्र भरी महावीर जी? यह एक तीर्थ रक्षक संस्था है किन्तु 
उसके संचालकों के उत्साह के कारण उसने जैन साहित्य के प्रकाशन के कार्य 
में मी रस लिया है और दूसरी बैसी संस्थाओं के लिए भी वह प्रेरणादायी 
सिद्ध हुई है । उस संस्था की ओर से प्रसिद्ध श्रामेर ( जयपुर ) भंडार को चूची 
प्रकाशित हुई हे। और 'प्रशस्तिसंग्रह” नाम से उन इस्तलिखित प्रतियो के अंत 
में टी गई प्रशस्तिश्रों का संग्रह भी प्रकाशित हुआ है। उक्त चूची से प्रतीत 
होता है कि कई अपश्रंश प्र्थ अ्रमी प्रकाशन को राह देख रहे है। उसी संस्था 
की ओर से जैनधर्म के जिशासुओ्रों के लिए छोटी-छोटी पुस्तिकाएँ मी प्रकाशित 
हुई हैं । 'सर्वार्य सिद्धि नामक तत्त्वाथयूत्र' की व्याख्या का संक्तिस संस्करण भी 
प्रकाशित हुआ है । 

माणिकचन्द्र दि० जैन-प्रन्य माला, वंषई की श्रोर से कवि हृश्तिमल्‍्ल के शेष 
दो नाटक 'अंजना-पवनंजय नाठक &70 सुभद्रा नाटिक,' के नाम से प्रसिद्ध हुए 
है। उनका संपादन प्रो० एम वी. पटवर्धन ने एक विद्वान को शोमा देने 
वाला किया है | अन्थ की अस्तावना से प्रतीत होता है कि सपादक सस्कृत साहित्य 
के मम्ज पंडित है | 

वीर शासन संघ, कलकता की ओर से “06 उं्यात8 )0ग्रणाााशाई8 
बाप 7?809$ 67 ४५७४६ ०08५5 गए07छ006! यह ग्रन्थ श्री टी० एनू० 
रामचन्द्र द्वारा संग्रहीत होकर प्रकाशित हुआ है | भी रामचन्द्र इसी विषय के 
म्मज्ञ पंडित हैं ग्रतएव उन्होंने अपने विषय को सुचाररूप से उपस्थित किया 
है। लेखक ने पूर्वबंगाल में जैनधर्म--इस विषय पर उक्त पुस्तक में ओो लिखा 
है वह विशेषतया ध्यान देने योग्य हे । 

डॉ० महाश्डले ने 'ताडछ0लंठड (78 छागक्षा' ् वै॥52090079) 
27४79 ( पूना १६४८ ) में प्रमुस्व प्राकृत शिज्लालेखो की भाषा का अच्छा 
विश्लेषण किया है । और अभी श्रमी [06, ]8)000 ने “6४ [80705 
५! 850:%' (?&५5 950) में अशोक की शिल्ालेखों की भाषा का ञ््छा 
विश्लेषण किया है | 

भारतीय पुरातत्व के सुप्रसिद्ध विद्वान्‌ डॉ० विमल्लाचरण लॉ ने कुछ मैन 
पों के विषय में लेख लिखे थे। उनका संग्रह 'सम्‌ बैन केनोनिकल सुज्राज' 
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इस नाम से रॉयल एशियाटिक सोसायटी की बम्बई शाखा की ओर से प्रसिद्ध 
हुआ है। जैन सूत्रों के अ्रष्ययन की दिशा इन लेखों से प्रात होती है। लेखक 
ने इस पुत्तक में कई बातें ऐसी भी लिखी हैं जिनसे सहमत होना संभव नहीं । 

प्रो० कापड़िया ने गुजराती भाषा में 'पाइय भाषाओं अने साहित्य/ नामक 
एक छोटी सी पुस्तिका लिखी है। इसमें श्ञातव्य सभी बातों के समावेश का 
प्रयत्न होने से पुस्तिका उपयोगी सिद्ध हुई हे। किन्तु इसमें भी कई बातें ऐसी 
लिखी है जिनकी जाँच होना जरूरी है | उन्होंने जो कुछ लिखा है उसमें बहुत 
सा ऐसा भी है जो उनके पुरोगामी लिख चुके है किन्तु प्रो० कापड़िया ने 
उनका निर्देश नहीं किया | 

जैन मूर्तियों पर उत्कीर्ण लेखों का एक संग्रह "जैन धातु प्रतिमा लेख! नाम 
से मुनि भी कान्तिसायर जी के द्वार संपादित होकर सूरत से प्रकाशित हुआ है । 
इसमें तेरहवीं शताब्दी से लेकर उन्नीसवीं शताब्दी तक के लेख है। 

जैन ग्रन्थ प्रकाशक समा; श्रद्मदाबाद भी एक पुरानी प्रकाशक संस्था है | 
यद्यपि इसके प्रकाशन केवल पुरानी शैली से ही होते रहते है तथापि उसके द्वारा 
प्रकाशित प्राचीन श्रीर नवनिर्मित श्रनेक ग्रन्थों का प्रकाशन अम्यासी के लिए 
उपेक्षणीय नहीं है | 

जैन कल्चरल रिसर्च सोसायटी, बनारस को स्थापित हुए सात वष हुए, हैं। 
उसने इतने श्रल्प काल में तथा अ्रतिपरिमित साधनों की हालत में संशोधषनात्मक 
इष्टि से लिखी गई जो अनेक पत्रिकाएँ तथा कई पुस्तकें हिन्दी व अंग्रेजी में 
प्रसिद्ध की हैं एवं मिन्‍न-मिनन विषय के उच्च उच्चतर अभ्यासियों को तैयार करने 
का प्रयत्न किया है वह आशास्पद है। डॉ० नथमल यटिया का ॥). ।॥6- 
उपाधि का महानित्रन्ध 'स्ट्डीजू इन जैन फिलाँसॉफी' छुपकर तैयार है। इस 
निबनन्ध में डॉ० टाटिया ने जैन दर्शन से सम्बद्ध तत्त्व, शान, कर्म, योग जैसे विषयों 
पर विवेचनात्मक व तुलनात्मक विशिष्ट प्रकाश डाला है। शायद अंग्रेजी में 
इस टंग की यह पहली पुस्तक है। 

आचार्य देमचन्द्र कृत प्रमाण-मीमांसा' मूल श्रौर हिन्दी टिप्पणियों के साथ 
प्रथम सिंघी सिरीज में प्रकाशित हो चुकी है। पर उसका प्रामाणिक अंग्रेजी 
खनुवाद न था। इस श्रमाव की पूर्ति डॉ० सातकोडी मुखर्जी और डॉ 
नथमल टाटिया ने की है। “प्रमाण-मीमांसा' के प्रस्तुत अनुवाद द्वारा जैन 
दशन 4 प्रमाण शास्त्र की परिभाषाओं के लिए अंग्रेजी समुचित रूपान्तर की 
सामग्री उपस्थित की गई है, जो अंग्रेजी द्वारा शिक्षा देने ओर पाने वालों की 
दृष्टि से बहुत उपकारक है। 
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प्रो० भोगीज्ञाल् साडेसया का 7). ). का महानिबन्ध 'कन्ट्रोब्यूशन ढ्ु 
संस्कृत लिट्रेचर ऑफ वस्द॒पज्ञ एण्ड हिज़ लिटरेरी सकक्ष' श्रेस में हे और शीम 
ही सिंघी सिरीज्ञ से प्रकाशित होने वाला है। यह निबन्ध साहित्यिक एवं ऐति- 
हासिक दृष्टि से जितना गवेषाणापूर्ण है उतना ही महत्व का भी है। 

प्रो” पिलास आदिनाथ संघवे ने 7?). ॥). के द्विए जो महानिवन्ध लिखा 
है उसका नाम है “४७३08 (१0फराणरा।ए - 4 5008) छठिच्ा'ए९४--इस 
महानिब्रन्ध में प्रों० संघवे ने पिछली जनगणनाशओों के आधार पर जैन संघ की 
सामाजिक परिस्थिति का विवेचन किया है। साथ ही जैनों के सिद्धान्तों, 
का भी संक्षेप में सुन्दर विवेचन किया है। यह ग्रन्थ जैन कल्चरल रिसर्च 
सोसाइटी! की ओर से प्रकाशित होगा। उसी सोसाइटी की ओ« से डॉ 
बागची की पुस्तक थंथा। |05:०770!02ए छुप रही है । 

डॉ» जगदीशचन्द्र जैन !?॥- ॥). की पुस्तक लाईफ़ इन इन्श्यन्ट इर्डिया 
एज़ डिपिक्टेड इन जैन केनन्स', बंचई की न्यू बुक कम्पनी ने प्रकाशित की है। 
न केवल जेन परम्परा के बल्कि मासीय परम्परा के अ्रभ्यासियों एवं संशोधकों 
के सम्मुख बहुत उपयोगी सामग्री उक्त पुस्तक में है । उन्हीं की एक हिन्दी 
पुस्तक 'भारत के प्राचीन जैन-तीर्थ' शीघ्र ही जैन कल्चरल्‌ रिसर्च सोसायटी? 
से प्रकाशित हो रही है । 

गुजरात विद्यासभा ( भो० जे० विद्याभबन ) अद्मदाबाद की ओर से तीन 
पुस्तक यथासमत्र शीघ्र प्रकाशित होने वाली है जिनमें से पहली है--“गणघर- 
वाद'-गुजराती भाषान्तर । श्रनुवादक पं० दल्लसुख मालवणिया ने इसका मूत्र 
पाठ जैसलमेर स्थित सबसे अधिक पुरानी प्रति के आधार से तैयार किया हे 
और भाषान्तर के साथ महत्त्वपूर्ण प्रस्तावना भी जोड़ी है। “जैन आगम्मा 
गुजरात” और “त्तराध्ययन' का पूर्वाध-अनुवाद, ये दो पुस्तकें डॉँ० भोगीलाल 
साडेसरा ने लिखी है । प्रथम में जेन आगमिक साहित्यक में पाये जाने वाले 
गुजरात संबंधी उल्लेस्बों का संग्रह व निरूपण है और दूसरी में उत्तराध्ययन 
मूल की शुद्ध वाचना के साथ उसका प्रामाणिक भाषान्तर है | 

श्री साराभाई नवाब, अहमदाबाद के द्वारा प्रकाशित निम्नलिखित पुस्तक 
नेक दृष्टियों से महत्व की हैं--'कालकाचार्य कथासंग्रह' संपादक १० अव्रालाल 
प्रेमचन्द्र शाह । इसमें प्राचीन काल से लेकर मध्यकाल तक लिखी गई कालका- 
चार्य की कथाओं का संग्रह है और उनका सार मी दिया हुआ है। ऐतिहासिक 
गवेषकों के लिए यह पुस्तक महत्त्व की है। डॉ० मोतीचन्द्र की पुस्तक--ैन 
मिनियेचर पेहन्टिग्ज फ्रॉम वेस्टर्न इण्डिया यह जैन हस्तलिखित प्रतों में चित्रित 
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चित्रों के विषय में अभ्यासपूर्ण है। उसी प्रकाशक की ओर से “कल्पतूज” शीज्र 
ही प्रकाशित होने वाला है। इसका संपादन भी मुनि प्रएयविजय जी ने किया है 
और गुजराती श्रनुवाद पं० बेचरदास जी ने । 


मूलरूप में पुराना, पर इस युग में नए रूप से पुनदजीवित एक साहित्य 
संरक्षक मार्ग का निर्देश करना उपयुक्त होगा। यह मार्ग है शि्षा व धातु के 
ऊपर साहित्य को उत्कीर्ण करके चिरजीवित रखने का। इसमें सबसे पहले 
पालीताना के आगममंदिर का निर्देश करना चाहिए। उसका निर्माण जैन 
साहित्य के उद्धारक, समस्त आ्रागमों और श्रागमेतर सैकड़ों पुस्तकों के संपादक 
आचार सागरानन्द सूरि जी के प्रयक्ष से हुआ है । उन्होंने ऐसा दी एक दूसरा 
मंदिर सूरत में बनवाया है | प्रथम में शिलाओं के ऊपर और दूसरे में ताम्रप्ों 
के ऊपर प्राकृत जैंन आगमों को उल्की्ण किया गया हे। हम लोगों के दुर्भाग्य 
से ये साहित्यसेवी दूरि अत्र हमारे बीच नहीं हैं। ऐसा ही प्रयल पद्खडागम 
की सुरक्षा का हो रहा है। वह भी ताप्रपट पर उल्कीर्श हो रहा है । किन्तु 
श्राधुनिक वैशानिक तरीके का उपयोग तो मुनि श्री पुएय विजय जी ने ही किया 
है। उन्होंने जैसलमेर के मंडार की कई प्रतियों का सुरक्षा ओर स्व सुलम करने 
की दृष्टि से माइकोफिल्मिंग कराया हे । 


संशोधर्कों व ऐतिहासिकों का ध्यान खोंचने वाली एक नई संस्था का अभी 
प्रारंभ हुआ है । राजस्थान सरकार ने मुनि भरी जिन विजय जी को अध्यक्षता में 
दाजस्पान पुरातत्व मंदिर की स्थापना को है। राजस्थान में सांस्कृतिक व 
ऐतिहासिक अनेकविध सामग्री बिखरी पड़ी है। इस संस्था द्वारा वह साफरी 
प्रकाश में आएगी तो संशोधन ज्षेत्र का बड़ा उपकार होगा | 


प्रो० एच० डी० बेलणकर ने हरितोपमालरा नामक अ्न्यमाल्ा में जब- 
दामन! नाम से छुन्दःशाज्र के चार प्राचीन प्रन्थ संपादित किये हैं। 'जयदेव 
हुन्दसः, जयकोति कृत छुल्दोनुशासन, केदार का दत्तर्नाकर', और आ० 
हेमचन्द्र का 'छुन्दोनुशासन' इन चार ग्रन्थों का उसमें समावेश हुआ है| 


(घताशा 2पा 'रशब्शांशा& नाम ते देमबग से अभी एक ग्रन्य 
प्रकाशित हुआ है। इसमें महानिशीय नामक जैन छेद्ग्रन्य के छुठे से आठवें 
अध्ययन तक का विशेषरूप से श्रष्यपन शिक्षा ड्िए4एवें सिक्षणा और 
डॉ शुब्रिंग ने करके अपने श्रष्ययत का जो परिणाम हुआ उसे लिपिबद्ध 
कर दिया है | 


ड््ध्८ जैन धर्म और दश्शान 


जैन दर्शन-- 

जैंन दशन से संबंध रखने वाले कुछ हो मुद्दों पर संक्षेप में विचार करना 
यहाँ इष्ट है। निश्चय और व्यवहार नय जैन परम्परा में प्रसिद्ध हैं, विद्यान्‌ 
लोग जानते हैं कि इसी नय विभाग की आधारभूत दृष्टि का स्वीकार इतर 
दर्शनों में भी है। बौद्ध दर्शन बहुत पुराने समय से परमार्थ और संद्ृति इन 
दो दृष्टियों से निरूफण करता आया है।' शाकर वेदान्त की पारमार्थिक 
तथा व्यावहारिक या मायिक दृष्टि प्रतिद्ध है। इस तरह जैन-ेनेतर दर्शनों 
में परमार्थ या निश्रय ओर सं;ति या व्यवह्दार दृष्टि का स्वीकार तो दै, पर 
उन दर्शनों में उक्त दोनो दृष्टियों से किया जाने वाल्मा तत््वनिरुपण बिलकुल 
जुदा-जुदा है । यद्रपि जैनेतर सभी दर्शनों में निश्चय दृष्टि सम्मत तत्व- 
निरूपण एक नहीं हे, तथापि सभी मोज्ञलक्षी दर्शनों में निश्चय दृष्टि सम्मत 
आचार व चारित्र एक ही है, भले ही परिभाषा वर्गकरण आदि भिन्न हों ।* 
यहाँ तो यह दिखाना है कि जैन परम्परा में जो निश्चय ओर व्यवहार रूप से दे 
दृष्यियाँ मानी गई हैं वे तत्वशान ओर आचार दोनो क्षेत्रों में लागू को गई हैं। 
इतर सभी मारतीय दर्शनों की तरह जैनदर्शन में भी तत्त्वज्ञान श्रौर आचार दोनों 
का समावेश है| जब निश्चय-व्यवहार नय का प्रयोग तत्त्वश्न और आचार दोनो 
में होता है तब, सामान्य रूप से शास्त्र चिन्तन करने वाल्ञा यह अन्तर जान नहीं 
पाता कि तत््यशान के क्षेत्र में क्रिया जाने वाला निश्चय और व्यवहार का प्रयोग 
आचार के क्षेत्र में किये जाने वाले वैसे प्रयोग से मिन्‍न है और भिन्न परिणाम 
का सूचक भी है । तत््वश्ञान की निश्चय दृष्टि और आचार विषयक निश्चय दृष्टि 
ये दोनों एक नहीं। इसी तरह उभय विपयक व्यवहार दृष्टि के बारे में भी 
समभना चाहिए | इसका स्पष्टीकरण यों है--- 

जब निश्चय दृष्टि से तत्त्व का स्वरूप प्रतिपादन करना हो तो उसकी सीमा 
में केवल यही बात आनी चाहिए कि जगत के मूल तत्त्व क्या हैं ! कितने 
हैँ! और उनका क्षेत्रकाल आरट निरपेक्ष स्वरूप क्या है ? और जब व्यवद्दार 
दृष्टि से तत्त्व निरूपण इृष्ट हैं तब्र उन्हीं मूल तत्वों का द्वव्य-कत्रकाल आदि 
से सापेक्ष स्वरूप प्रतिपादित किया जाता है। इस तरह इम निश्चय इष्टि का 
उपयोग करके जैन दशन सम्मत तत्तों का स्वरूप कहना चाहें तो संकेप में यह 
कह सकते हैं कि चेतन अचेतन ऐसे परस्पर ग्रत्यन्त विजातीय दो तत्त्व हैं। दोनों 


नि लन+, अमिजन-त+-- अलबमनननम-मम, 





१. कथावत्थु, माध्यमक कारिका आदि | 
२. चतुशसत्य, चतुव्यू ह, व आसब-बंधादि चतुष्क | 


निश्चय और व्यवहार ड्ह£ 


' घर दूसरे पर असर डालने की शक्ति मी घारण करते हैं। चेतन का संकोच 
विस्तार यह द्रव्य-द्षेत्रकाल ग्रादि सापेक्ष होने से व्यवहारषष्टि सिद्ध है । अचेतन 
पुदूगल का परमाणुख्यत्व या एक प्रदेशावगाह्मत्व यह निश्रयदृष्टि का विषय है, जब 
कि उसका स्कन्धपरिणमन या अपने क्ेत्र में अन्य अनन्त परमाशु और स्कम्जों 
को अवकाश देना यह व्यवहारदृष्टि का निरूपण है। परन्तु आचारलकी निश्चय 
और व्यवहार दृष्टि का निरूपण जुदे प्रकार से होता है। जैनदर्शन मोक्ष को 
परम पुरुषा्थ मानकर उसी की दृष्टि से आचार की व्यवस्था करता है। अतएव 
जो आचार सीधे तौर से मोज्ञलक्षी है वही नैश्वयिक आचार है इस आचार में 
इृष्टिभ्रम और काथायिक कृत्तियों के निमूलीकरण मात्र का समावेश होता है । 
पर व्यावहारिक आचार ऐसा एकरूप नहीं। नैश्वयिक आचार की भूमिका से 
निष्पन्न ऐसे भिन्न-भिन्न देश काल-जाति-स्वभाव-यचि आदि के अनुसार कमी- 
कमी परस्पर विरुद्ध दिखाई देने वाले भी आचार व्यायहारिक आचार कोटि 
में गिने जाते हैं। नैश्वयिक आचार की भूमिका पर वर्तमान एक ही व्यक्ति 
अनेकबिध व्यावहारिक श्राचारों में से गुजरता हे । इस तरह हम देखते हैं कि 
आचारगामी नैश्वयिक दृष्टि या व्यावहारिक दृष्टि मुख्यतया मोच्चो पुरुषार्थ की 
दृष्टि से ही विचार करती है। जब कि तत्वनिरूपक निश्चय या व्यवहार दृष्टि 
केबल जगत के स्वरूप को लक्ष्य में रखकर ही प्रदत्त होती है। तत्वज्ञान और 
आचार लक्षी उक्त दोनों नयों में एक दूसरा भी महत्त्व का अन्तर है, जो ध्यान 
देने योग्य है । 

मैश्वयिक दृष्टि सम्मत तस्वों का स्वरूप हम सभी साधारण जिशासु कमो 
प्रत्यक्ष कर नहीं पाते । ह_म ऐसे किसी व्यक्ति के कथन पर श्रद्धा रखकर ही 
वैसा स्वरूप मानते हैं कि जिस व्यक्ति ने तत्त्वस्वरूप का साक्षात्कार किया हो। 
पर आचार के बारे में ऐसा नहीं है। कोई भी जागरूक साधक अपनी आन्तरिक 
सतू-असत्‌ दृत्तियों को व उनकी तीत़ता-मन्दता के तारतम्य को सीधा अधिक 
प्रत्यक्ष जान सकता है । जन्र कि अन्य व्यक्ति के लिए पहले व्यक्ति की इत्तियाँ 
स्था परोक्ष हैं। नैश्वयिक हो या व्यावहारिक, तत्त्वशन का स्वरूप उस-उस 
दर्शन के समी अनुयायियों के लिए एक सा है तथा रामान परिमभाषातद्ध है। 
पर नेश्वयिक व व्यायक्षरिक आचार का स्वरूप ऐसा नहीं। हरएक व्यक्ति का 
नैश्वयिक श्राजर उसके लिए प्रत्यक्ष है। इस अल्प परिवेचन से मैं केवल इतना 
ही सूचित करना चाहता हूँ कि निश्चय और व्यवहार नय ये दो शब्द भले ही 
समान हों । पर तत्वशान और आउार के छेत्र में मिन्न-भिन्न अमियाय से ल्लायू 
द्ोते हैं, और हमें विभिक्ष परिणामों पर पहुँचाते हैं । 


पू०० बैन धर्म और दशन 


निश्चयदष्टि से जेन तत्वशन की भूमिका औपनिषद्‌ तत्त्वशान से विलकुक्त 
भिन्न हैं। प्राचीन माने जाने वाले सभी उपनिषद्‌ सत्‌, असत्‌, आत्मा, अन्न, 
अ्रव्यक्त, आकाश, आदि भिन्न-भिन्न नामों से जगत के मूल का निरूपण करते 
हुए. केवल एक हो निष्कष पर पहुँचते हैं कि जगत्‌ जड़-चेचन आदि रूप में 
कैसा दी नानारूप क्‍यों न हो, पर उसके मूल में असल्ली तत्व तो केवल एक 
ही है। जब कि जैनदशन जगत्‌ के मूल में किसी एक ही तत्त्व का स्वीकार नहीं 
करता, प्रत्युत परस्पर विजातीय ऐसे स्वतन्त्र दो तत्त्वों का स्वीकार करके उसके 
आधार पर विश्व के वैश्वरूप्य की व्यवस्था करता है। चौत्रीस तत्त्व मानने 
वाले सांख्य दर्शन को और शांकर आदि वेदान्त शाखाश्रों को छोड़ कर-भास्तीय 
दर्शनों में ऐसा कोई दशन नहीं जो जगत के मूलरूप से केवल एक तत्त्व स्वीकार 
करता हो । न्याय-वैशेषिक हो या साख्य योग हो, या पूर्व मीमासा हो सम 
अपने-अपने दग से जगत्‌ के मूल में अनेक तत्वों का स्वीकार करते हैं। इससे) 
स्पष्ट है कि जैन तत्वचिन्तन की प्रकृति औपनिषदू तत्वचिन्तन को प्रकृति 
से सवंथा भिन्न हे । ऐसा होते हुए भी जब डॉ० रानडे जैसे सूक्ष्म तत्तचिन्तक 
उपनिषदों में जैन तत््वचिन्तन का उद्गम दिखाते हैं तब विचार करने से ऐसा 
मालूम होता दे कि यह केवल उपनिषद भक्ति की आत्यन्तिकता है ।* इस तर 
उन्होंने जो बौद्धदर्शन या न्याय-वैशेषिक दशन का संत्रन्ध उपनिषदों से जोड़ा है 
वह भी मेरी यय में श्रान्त है। इस विषय में मेक्‍्समूलर * और डॉ० श्रुव आदि 
की दृष्टि जेसी स्पष्ट हे वैसी बहुत कम भारतीय विद्वानों की होगी। डॉ रानडे 
की अपेक्षा प्रो० हरियन्ना व डॉ? एमस्० एन० दासगुप्त का निरूपण मृूल्यबान 
है । जान पड़ता है कि उन्होंने अन्यान्य दशनों के मूलग्रन्था को विशेष सहानुभूति 
व गहराई से पढ़ा है । 
अनेकान्तबाद 3 

हम सभी जानते है कि बुद्ध अपने को विभज्यवादी * कहतें हैं। जैन आगमों 
में मद्वीर को भी विभज्यवादी यूचित किया है। * विभज्यवाद का मतलप्त 
पृथक्करग पूर्वक सत्य-असत्य का निरूपण व सत्यों का यथादत्‌ समन्वय करना 
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अनेकान्तवाद पू०१ 


है। विभज्यवाद के गर्म में दी किसी भी एकान्त का परित्याग सूचित है। एक 
अम्बी वस्तु के दो छोर ही उसके दो अनन्त हैं। अ्रन्तों का स्थान निश्चित है। पर 
उन दो अन्तों के बीच का अन्तर या बीच का विस्तार--अन्‍्तों की तरह स्थिर 
नहीं | अ्तएव दो भअन्तों का परित्याग करके बीच के मार्ग पर चलने वाले सभी 
एक जैसे हो दी नहीं सकते यही कारण है कि विभज्यवादी होने पर भी बुद्ध और 
मद्दाबीर की दृष्टि में कई बातों में बहुत श्रन्तर रहा है | एक व्यक्ति अमुक विवद्धा 
से मध्यममार्ग या विमज्यवाद घटाता है तो दूसरा व्यक्ति अन्य बिवत्षा से धयाता 


है। पर हमें ध्यान रखना चाहिए कि ऐसी मिन्नता होते हुए भी बौद और 
जैनदर्शन की आत्मा तो विभज्यवाद ही है । 


विभज्यबाद का ही दूसरा नाम अनेकान्त है, क्योंकि विभज्यवाद में एकान्त- 
दृष्टिकोण का त्याग है। बौद्ध परम्परा में बिभज्यवाद के स्थान में मध्यम मार्ग 
शब्द विशेष रूढ़ है। हमने ऊपर देखा कि अ्रन्तों का परित्याय करने पर भी 
अनेकान्त के अवलम्बन में मिन्न-भिन्‍न विचारकों का भिन्‍न-भिन्‍न दृष्टिकोण सम्मव 
है। श्रतएव हम न्याय, सांख्य-योग और मीमांत्क जैंसे दर्शनों में भी विभज्यवाद 
तथा श्नेकान्त शब्द के व्यवहार से निरूपण पाते हैं। अक्षपाद कृत “न्यायसूत्र 
के प्रसिद्ध माष्यकार वात्सायन ने २-१-१५४, १६ के भाध्य में जो निरूपण 
किया है वह अनेकान्त का स्पष्ट द्योतक है और यथा दर्शनं विभागवचनं! कुइकर 
तो उन्होंने विभज्यवाद के भाव को ही ध्वनित किया है। हम सांख्यदर्शन की 
सारी तत्वचिन्तन प्रक्रिया को ध्यान से देखेंगे तो मालुम पढ़ेगा कि वह अनेकान्त 
दृष्टि से निरूपित है । “योगदर्शन' के ३-१२ यूत्र के भाष्य तथा तत्त्ववैशारदी 
विवरण को ध्यान से पढ़ने वाला सांख्य-योग दर्शन की अ्नेकान्त दृष्टि को ययावत्‌ 
समके सकता है। कुमारिल ने भी श्लोक वार्तिक और श्रन्यत्र श्रपनी तत्त्व- 
व्यवस्था में श्रनेकान्तह॒श्टि का उपयोग किया है, * उपनिषदों के समान आधार 
पर केबलाडत, विशिष्टाइत, दैतादत, शुद्धाद्देत आदि जो श्रनेक वाद स्थापित हुए 
हैं वे बस्तुतः अनेकान्त विचार सरणी के भिन्‍न-मिन्न प्रकार हैं। तत्त्वचिन्तन की 
बात छोड़कर हम मानवयूथों के जुदे-जुदे आचार व्यवह्ारों पर ध्यान देंगे तो भी 
उनमें अनेकान्त दृष्टि पायेंगे । बस्तुतः जीवन का स्वरूप ही ऐसा है कि जो 
एकान्तदृष्टि में पूरा प्रकट हो ही नहीं सकता । मानवीय व्यघद्ार मो ऐसा हे कि 
जो इझनेकान्त दृष्टि का अन्तिम अवलम्बन बिना लिये निम नहीं सकता। इस 
संद्धिस प्रतिपादन से केषल इतना ही सूचित करना है कि हम संशोधक अम्याः 
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घ०२ जैन धर्म और दशान 


सियों को हर एक प्रकार की अनेकान्तहृष्टि को, उसके निरूपक की भूमिका पर 
रहकर ही समझने का प्रयक्ष करना चाहिए। ऐसा करने पर हम न केबल 
भारतोय संस्कृति के किन्तु मानवीय संस्कृति के हर एक बतुज्ञ में भी एक व्यापक 
समन्वय का सूत्र पायेंगे । 

अनेकान्त दृष्टि में से ही नयवाद तथा सप्तभंगी बिचार का जन्म हुआ है । 
अतएव में नयवाद तथा सप्तमंगी ब्िचार के विषय में कुछु प्रकी्ण विचार 
उपस्थित करता हूँ । नय सात माने जाते है। उनमें पहले चार श्र्थनय और 
पिछले तोन शब्द नय हैं। महत्त्व के भिन्‍न-मिन्‍न दार्शनिक मन्तव्यों को 
उस-उस दर्शन के दृष्टिकोण की भूमिका पर ही नयवाद के द्वारा समभाने का 
तथा व्यवस्थित करने का तत्कालीन जैन आचायों का उद्देश्य रह्म है। दार्शनिक 
बिचारो के विकास के साथ ही जैन आचार्यों में संभवित अ्रष्यमन के आधार 
पर नय विचार में भी उस विकास का समावेश किया है। यह बात इतिहास 
सिद्ध है। भगवान्‌ महावीर के शुद्धिलक्षी जीवन का तथा तत्कालीन शासन 
का विचार करने से जान पड़ता है कि नयवाद मूल में अ्र्थनय तक ही सीमित 
होगा । जब्र शासन के प्रचार के साथ-साथ व्याकरण, निरुक, निधंट, कोप जैसे 
शास्त्रान्तरों का अध्ययन बढ़ता गया तब पिचक्षण आचार्यों ने नयवाद में शब्द- 
स्पर्शी विचारों को भी शब्दनय रूप से स्थान दिया । संभव है शुरू में शब्दनयों 
में एक शब्दनय ही रहा हो । इसकी पुष्टि में यह कट्टा जा सकता है कि नियुक्ति 
में नयों की पाँच संख्या का भी एक विकल्प है।'* क्रमशः शब्द नय के तीन भेद 
हुए जिसके उदाहरण व्याकरण, निरुक्त, कोष झ्रादि के शब्द प्रधान विचारों से 
ही लिये गए € । 

प्राचीन समय में वेदान्त के स्थान में सांख्य-दर्शन ही प्रधान था इसी से 
आचार्यों ने संग्रह नय के उदाहरण रूप से साख्यदर्शन को लिया है। पर 
शंकयचार्य के बाद अक्षबाद की प्रतिष्ठा बढ़ी, तत्र जैन विद्वानों ने संग्रह नय के 
उदाहरण रूप से ब्रह्मवाद को ही लिया है। इसी तरह शुरू में ऋजुसूत्र का उदा- 
हरण सामान्य बौद्ध दर्शन था । पर जब उपाध्याय यशोविजयजी जैसों ने देखा कि 
बौद्ध दर्शन के तो वेभाषिक आदि चार भेद हैं तब उन्होंने उन चारों शाखाओं 
का ऋजुसूत्र नय में समावेश किया । 

इस चर्चा से सूचित यह होता है कि नयवाद मूल में भिन्न-भिन्न दृष्टिकोणों 
का संग्राइक है । अतएव उसकी संग्राइक सोमा अध्ययन व चिन्तन की वृद्धि के 
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ज॒ए प्रकाशन घ०३े 


धाय ही बढ़ती रही है। ऐसी हालत में बैनदर्शन के अम्यासी एवं संशोधकों का 
कर्तव्य हो जाता है कि वे आधुनिक विशाल ज्ञान सामग्री का उपयोग करें और 
नय विचार का ज्ञेत्र सर्वोगीण यथार्थ अध्ययन से विस्तृत करें, केवल्न एकदेशीयता 
से संतुष्ट न रहें । 

सैगम! शब्द की नैक+ गम,” नैग/ अनेक )+म तथा “निगमे मवः! 
जैसी तीन व्युपत्तियाँ नियुक्ति आदि ग्रन्थों में पाई जातो हैं ।५ पर वस्त॒स्थिति 
के साथ मिलान करने से जान पड़ता है कि तीसरी व्युतत्ति ही विशेष आहय 
है, उसके अनुसार अ्रथ होता है कि जो विचार या व्यवह्वार निगम में--व्यापार 
व्यवसाय करनेवाले महाजनों के स्थान में होता है वह नैगम ।* जैसे महाजनों 
के व्यवहार में भिन्न-भिन्न मतों का समावेश होता है, वेसे ही इस नय में मिन्‍्न- 
मिन्‍न तात्विक मन्तव्यों का समावेश विवत्षित है| पहली दो व्युत्पतियाँ 
वैसी ही कल्पना प्रसूत हैं, जैसी कि (इन्द्र! की (ईं द्रातीति इन्द्र” यह माठरबृत्ति 
गत ब्युत्पत्ति है । 

सप्तभंगी गत सात मर्गों में शुरू के चार ही महत्व के हैं क्‍योंकि बेद, 
उपनिषद्‌ आदि ग्रन्थों में तथा दीपनिकाय' के ब्रह्मजाल सूत्र में ऐसे चार 
विकल्प छूठे-छूटे रूप में या एक साथ निर्दिष्ट पाये जाते हैं। सात मांगों में 
जो प्रिछुले तीन भंग है उनका निर्देश किसी के पक्षुरूप में कहीं देखने में नहीं 
आया | इससे शुरू के चार भंग ही अपनी ऐतिहासिक भूमिका रखते हैं ऐसा 
फल्षित होता है । 

शुरू के चार भंगों में एक 'अ्रवक्तव्य' नाम का भंग भी है। उसके अथ 
के बारे में कुछ विचारणीय बात है। आगम युग के प्रारम्भ से अ्रवक्तव्य भंग 
का अ्र्थ ऐसा किया जाता है कि सत्‌ असत्‌ या नित्य-अ्रनित्य आदि दो अंशों को 
एक साथ प्रतिपादन करनेवाला कोई शब्द ही नहीं, श्रतएव ऐसे प्रतिपादन 
की विवज्षा होने पर बस्तु अश्रवक्तव्य है। परन्तु श्रवक्तव्य शब्द के इतिहास 
को देखते हुए कहना पड़ता है कि उसकी दूसरी व ऐतिहासिक व्याख्या पुराने 
शास्त्रों में है । 

उपनिषदों में 'यतो वाचो निवतन्ते, अ्रप्राप्य मनसा सह? इस अक्ति के 
द्वारा ब्रक्ष के स्वरूप को अनिर्वचनीय अथवा वचनागोचर सूचित किया है। इसी 
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भूज्ड बैन: धर्म और दर्शन 


तरह 'आाचारांग' में भो 'सन्बे सरा निश्चटरटंति, तत्थ कुणी न विज्जाए'" आदि 
द्वारा आत्मा के स्वरूप को वचनागोचर कहा है। बुद्ध ने मी अनेक वस्तुओं को 
अव्याकृत' शब्द के द्वारा बचनागोचर ही सूचित किया है । 


बैन परम्परा में तो अनमिलाप्य* माव प्रसिद्ध हैं जो कमी बचनागोचर नहीं 
होते | मैं समभता हूँ कि सममंगी में अ्वक्तव्य का जो अर्थ लिया जाता है बह 
पुरानी व्याख्या का वादाश्रित व तकंगम्य दूसरा रूप हे । 

सस्मंगी फे विचार प्रसंग में एक बात का निर्देश करना जरूरी है। 
भीशंकराचार्य के 'ब्ह्मयूत्र' २-२-३३ के भाष्य में सत्मंगी को संशयात्मक शान 
रूप से निर्दिष्ट किया है। भीरामनुजाचार्य ने भी उन्हीं का अनुसरण किया 
है। यह हुई पुराने खशडन मण्डन प्रधान साम्प्रदायिक युग की बात । पर 
तलनात्मक और व्यापक अध्ययन के आधार पर प्रदत्त हुए. नए युग के विद्वानों 
का विचार इस विषय में जानना चाहिए । डॉ० ए० बी० श्रुव, जो भारतीय तथा 
पाश्चात्य तत्तश्ञान की सब शखाओं के पारदर्शी विद्वान्‌ रहे खास कर शांकर 
वेदान्त के विशेष पक्षपाती भी रहे--उन्होंने अप्रने "जैन अने आहझ्मण'* भाषण 
में स्पष्ट कहा है कि सप्रभंगी यह कोई संशयज्ञान नहीं है। वह तो सत्य के नाना- 
विध स्वरूपों की निदर्शक एक विचारसरणी है। भीनमंदाशंकर मेहता, जो भारतीय 
समग्र तत्त्वशान की परम्पराओं और खासकर वेद-वेदान्त की परम्परा के असाधारण 
मौलिक विद्वान थे; और जिन्होंने हिन्द तस्वज्ञान नो इतिहास * आरादि अनेक 
अम्यासपूरण पुस्तक लिखी हैं, उन्होंने भी सप्तमगी का निरूपण बिलकुल श्रसाम्प्र- 
दायिक दृष्टि से किया है, जो पठनीय है। सर राधाकृष्णन, डॉ० दासगुप्त आदि" 
तत्त्व चिन्तकों ने भो सप्तमंगी का निरूपण जैन दृष्टिकोण को बरातच्र समझ कर 
ही किया हे । यह बात मैं इसलिए लिख रहा हूँ कि साम्प्रदायिक और असाम्प- 
दायिक अध्ययन का अन्तर ध्यान में आरा जाय | 
चारित्र के दो अंग हैं, जीवनगत आगन्तुक दोषों की दूर करना यह पहला, 
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आवश्यक कार्य पूछ्पू 


और आत्मा की स्वाभाविक शक्तियों व सदगुणों का उत्क्ष करना यह दूसरा श्ंग 
है | दोनों अंगों के लिए किए जाने वाले सम्यक्‌ पुरुषार्थ में ही वैवब्तिक और 
सामाजिक जीवन की कृतायंता है। 

उक्त दोनों अंग परस्पर एसे सम्बन्ध हैं कि पहले के बिना दूसरा संभव ही 
नहीं, और दूसरे के बिना पहला ध्येयशूत्य होने से शन्यवत्‌ है। 

इसी दृष्टि से महावीर जैसे अनुभवियों ने हिंसा आदि क्लेशों से बिरत द्ोने 
का उपदेश दिया ब साधकों के लिए प्राणातिपातविर्मण आदि अतों की योजना 
की, परन्तु स्थूलमति व अलस प्रकृति वाले लोगों ने उन निदृत्ति प्रधान श्तों में 
ही चारित्र की पूर्णता मानकर उसके उत्तराध या साध्यभूत दूसरे अंग की उपेक्षा 
की | इसका परिणाम अ्रतीत की तरह वर्तमान काल में भी अनेक विकृतियों में 
नजर आता है। सामाजिक तथा धार्मिक सभी क्षेत्रों में जीवन गतिशून्य व 
विसंबादी बन गया है। अतएव संशोधक विचारकों का कतंव्य है कि विरतिप्रधान 
ब्रतों का तात्पर्य लोगों के सामने रखें । 


भगवान मद्दवीर का तात्पर्य यही रहा है कि स्वाभाविक सदगुणों के बिकास 
की पहली शर्ते यह है कि अ्रागन्तुक मल्लों को दूर करना। इस शर्तें की 
अनिवायता समझ कर ही सभी संतों ने पहले क्लेशनिश्वत्ति पर ही मार दिया 
है। ओर वे अपने जीवन के उदाहरण से समझा गए हैं कि क्लेशनिदृत्ति 
के बाद वेयक्तिक तथा सामुदायिक जीवन में सदूगुणों की जृद्धि व पुष्टि का 
कैसे सम्यक्‌ पुरुषार्थ करना । 


तुरन्त करने योग्य काम-- 


कई भाणडारों की सूचियाँ ध्यवस्थित बनी है, पर छुपी नहीं है तो कई सूचियाँ 
छुपी भी हैं। और कई भाण्डारों की बनी ही नहीं है, कई की है तो व्यवस्थित 
नहीं हैं। मेरी राय में एक महत्त्व का काम यह है कि एक ऐसी महायूची तैयार 
करनी चाहिए, जिसमें प्रो० बेलशकर की जिनरत्नकोष नामक सूची के समावेश 
के साथ सब माण्डारों की सूचियाँ आ्रा जाएँ। जो न बनी हों तैयार कराई जाएँ, 
अव्यवस्थित व्यवस्थित कराई जाएँ । ऐसी एक महायूची होने से देशविदेश में 
वत्तमान यावत्‌ जैन साहित्य की जानकारी किसी भी जिशासु को घर बैठे सुकर हो 
सकेगी और काम में सरलता भी होगी | मद्गास में भी राघवन संस्कृत गन्यों की 
ऐसी ही यूची तेयार कर रहे हैं। बर्लिन मेन्युस्किप्ट की एक बड़ी विस्तृत सूची 
अभी ही प्रतिद्ध हुई है | ऐसी ही वस्तुस्थिति अन्य पुरातत्त्वीय सामग्री के विषय में 
भी है। उसका भी संकलन एक दूची द्वार जरूरी है । 


५०६ जैन घर्में और दशन 


अपभ्रंश भाषा के साहित्य के विशेष प्रकाशनों की आवश्यकता पर पहले 
के प्रमुखों ने कहा हैं, परन्तु उसके उच्चतर अध्ययन का विशिष्ट प्रबन्ध होना 
श्रत्यन्त जरूरी है। इसके सिवाय गुजराती, राजस्थानी, हिन्दी, मराठी, बंगाली 
आदि भाषाओं के कड़ीबंध इतिहास लेखन का कार्य संभव ही नहीं । इसी तरह 
उच्च शिक्षा के लिए प्रांतीय भाषाओं को माध्यम बनाने का जो विचार चारों 
ओर विकसित हो रहा है, उसकी पूरी सफलता तभी संभव है जब उक्त भाषाओं 
को शब्द समृद्धि व विविध श्रथों को बहन करने को ज्ञमता बढ़ाई जाय । इस कार्य 
में श्रपपश भाषाओं का अध्ययन अनिवार्य रूप से अपेक्षित है । 

प्राकृत विशेष नामों के कोष की उपयोगिता तथा जैन पारिमापिक शब्द 
कोष की उपयोगिता के बारे में श्रतः पूर्व कह्दा गया है। में इस विषय में श्रधिक 
चर्चा न करके एक ऐसा सूचन करता हूँ जो मेरी राय में आज की ध्थिति में 
सबसे प्रथम कर्तव्य है और जिसके द्वारा नए यूग की माँग को हम लोग विशेष्र 
सरलता व एक सुचारु पद्धति से पूण कर सकेंगे । वह सूचन यह है-- 

नवयुगीन साहित्यिक मर्यादाओ्रो को समभने वालो की तथा उनमें रस लेने 
वालों की संख्या अनेक प्रकार से बढ़ रही है| नव शिक्षा प्राप्त श्रध्यापक विद्यार्थी 
आदि तो मिलते ही हैं, पर पुराने ८ग से पढ़े हुए परिडतों व अक्षचारी एवं 
भिक्ुओं की काफी तादाद भी इस नए युग का बल जानने लगी है । व्यवसायी 
पर विद्याप्रिय धनवानों का ध्यान भी इस ओर गया है । ज॒दे-जुदे जैन फिरकों में 
ऐसी छोटी बड़ी संस्थाएँ भी चल रही है तथा निकलत! जा रही हैं जो नए युग 
की साहित्यिक श्रावश्यकता को थोड़ा बहुत पहचानती हैं. और योग्य मार्गदर्शन 
मिलने पर विशेष विकास करने की उदास्ह्ृति भी धारण करती है। 

यह सत्र साम्झ्ी मामूली नहीं है, फिर भी दम जो काम जितनी त्वग से और' 
जितनी पूर्णंता से करना चाहते हैं वह हो नहीं पाता । कारण एक ही है कि उक्त 
सत्र सामग्री बिखरी हुई कड़ियों की तरह एकसूजरता विहीन है । 

हम सब जानते हैं कि पाश्यनाथ और मद्वावीर के तीर्थ का जो और जैसा 
कुछ अस्तित्व शेष है उसका कारण केवल संघ रचना व संघ व्यवस्था है। यह 
वस्तु हमें हजारों वर्ष से श्रनायास विरासत में मिल्ली है, गाँव-गाँव, शद्दर-शहर में 
जहाँ भी जैन हैं, अपने उनका टंग का सघ है | 

हर एक फिरके के साधु-जति-भद्नरकों का भी संघ है | उस उस फिरके 
के तीय-मन्दिर-धमंस्थान भण्डार आदि विशेष द्वितों की रचा तथा बृद्धि 
करने वाली कमेटियाँ--पेढ़ियाँ व कान्फरेन्से तथा परिषदें मी हैं। यह सक 
संघशक्ति का ही निदर्शन है। जब इतनी बड़ी संघ शक्ति है तब क्‍या कारण: 


आवश्यक कार्य पू०७ 


है कि हम मन चाहे सर्वंसम्मत साहित्यिक काम को हाथ में लेने से दिच- 
किचाते हैं १ 

मुझको लगता है कि हमारी चिरकाल्ीन संघशक्ति इसलिए कार्यक्षम साबित 
नहीं होती कि उसमें नव दृष्टि का प्राणस्पन्दन नहीं है। अतएव हमें एक ऐसे 
संघ की स्थापना करनी चाहिए. कि जिसमें जैन जैंनेतर, देशी विदेशी शहस्थ 
त्यागी परिडत अध्यापक आदि सब आकृष्ट होकर सम्मिलित हो सके शऔ्औौर संघ 
द्वारा सोची गई आवश्यक साहित्यिक प्रद्नत्तियों में अपने-अपने स्थान में रहकर 
भी श्रपनी अपनी योग्यता व रुचि के अनुसार भाग ले सकें, निःसंदेह इस नए 
सघ की नींव कोई साम्प्रदायिक या पान्थिक न होगी। केवल जैन परंपरा से 
सम्बद्ध सत्र प्रकार के साहित्य को नई जरूरतों के अनुसार तैयार व प्रकाशित 
करना और बिखरे हुए. योग्य अधिकारियों से विभाजन पूर्वक काम लेना एवं 
मौजूदा तथा नई स्थापित होने वाली साहित्यिक संस्थाओं को नयी दृष्टि का परि- 
चय कराना इस्यादि इस संघ का काम रहेगा | जिसमें किसी का विसंवाद नहीं 
और जिसके बिना नए युग की माँग को हम कभी पूरा द्वी कर नहीं सकते | 

पुरानी वस्तुओं की रछ्छा करना इष्ट हे, पर इसी को इतिश्री मान लेना भूल 
है। अतएव हमें नई एवं स्फूर्ति देने कली आवश्यकताओं को लक्ष्य में रख- 
कर ऐसे संघ को रचना करनी होगो। इसके विधान, पदाधिकारी, कार्य- 
विभाजन, आर्थिक बाजू आदि का विचार मैं यहाँ नहीं करता | इसके लिए, 
हमें पुनः मिलना होगा |" 


३० १६५१ ] 
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१ ओरिएन्टल कॉन्फेन्स के लख्नौ अधिवेशन में 'प्राकृत और जैनघर्म' 
विभाग के अध्यक्षपद से दिया गया व्याख्यान । इसके अन्त में मुनिश्री पुणय- 
विजयजी द्वारा किये गए. कार्य की रूपरेखा और नए. प्रकाशनों की दूची है + 
उसे यहाँ नहीं दिया मया । 


विश्व शांतिवादी सम्मेलन ओर जेन परम्परा 


भूमिका 


मि० होरेस अलेक्जैन्डर-प्रमुख कुछ व्यक्तियों ने १६४६ में गाँधीजी के सामने 
अस्ताव रक्‍्खा था कि सत्य और श्रहिंसा में पूरा विश्वास रखनेवाले विश्व भर के 
इने गिने शान्तिबादी आपके साथ एक सप्ताह कहीं शान्त स्थान में बितावें। 
अनन्तर सेवाग्राम में डा० राजेन्द्रप्रसादजी के प्रमुखत्व में विचाराथ जनवरी 
१६४६ में मिल्री हुई बैठक में जैसा तय हुआ था तदनुसार दिसम्बर १६४६ में 
विश्वभर के ७५ एकनिष्ठ शान्तिबादियों का सम्मेलन मिलने जा रहा है। इस 
सम्मेलन के आमंत्रणदाताओं में प्रमिद जैन गृहस्थ भी शामिल हैं। 

जैन परम्परा अपने जन्मकाल से ही अ्रहिंसावादी और जुदे-जुदे क्षेत्रों में 
अहिसा का विविघ प्रयोग करनेवाली रही है । सम्मेलन के आयोजको ने श्रन्य 
परिणामों के साथ एक इस परिणाम की भी आशा रक्‍्खी है कि सामाजिक और 
राजकीय प्रश्नों को श्रद्टिंसा के द्वारा हल करने का प्रयक्ष करनेवाले विश्व भर के 
ख्री-पुरुषो का एक संघ बने | अ्रतएब इम जैनों के लिए आवश्यक हो जाता है 
कि पहले हम सोर्च कि शान्तिवादी सम्मेलन के प्रति अर्विंसावादी रूप से जैन 
परम्परा का कया कर्तव्य हे ! 

क्रिश्वियन शान्तिवाद हो, जैन अद्सावाद ह। या गाँधीजी का अडिसा मार्ग 
हो, सब्चकी सामान्य मूमिका यह है कि खुद हिंसा से बचना और यथासम्भव 
लोकहित की विधायक प्रवृत्ति करना । परन्तु इस अहिसा तत्व का विफास सब 
परम्पसश्रों में कुछ अंशों में जुदे-जुदे रूप से हुआ है । 
शान्तिबाद 


पुपणाठ7 औड्य; 70 ॥))!! इत्यादि बाईबल्ल के उपदेशों के आधार पर 
क्राईस्ट के पक्के अनुयायिश्रों ने जो अहिंसामूलक विविध प्रद्डतियों का विकास 
किया है उसका मुख्य क्षेत्र मानव समाज रहा है। मानव समाज की नानाविध 
सेवाओं की सच्ची भावना में से किसी भी प्रकार के युद्ध में, श्रन्य सप्च तरह को 
सामाजिक हित की जबाबदेह्ी को श्रदा करते हुए. भी, सशस्त्र भाग न लेने की 
चृत्तिका भी उदय अनेक शताब्दियों से हुआ है । जैसे-जैसे क्रिश्चियानिटि का 


जैन अ्रह्टिंसा ब्ण्हे 


विस्तार होता गया, मित्र-मिन्न देशों के साथ निकट और दूर का सम्बन्ध जुड़ता 
गया, सामाजिक और राजकीय जवाबदेदी के बढ़ते जाने से उसमें से फलित 
होनेवाली समत्याओं को हत्न करने का सवाल पेचीदा होता गया, वैसे-वैसे शांति 

बादी मनोइति मी विकसित होती चल्ली। शुरू में जहाँ वर्ग-युद (0858 जे 

नागरिक युद्ध ( (४शं! फ़&० ) अर्थात्‌ स्वदेश के श्रन्तगंत किसी भी लड़ाई 

भरड़े में सशस्र भाग न लेने की मनोबृत्ति थी वहाँ क्रमशः अन्तर्राष्ट्रीय युद्ध तक 
में किसी मी तरह से सशस्त्र भाग न लेने की मनोदृत्ति स्थिर हुईं | इतना ही नहीं: 
बल्कि यह भा भाव स्थिर हुआ कि सम्भवित सभी शान्तिपूर्ण उपायों से युद्ध को 
यलने का प्रयत्न किया जाय और सामाजिक, राजकीय व आर्थिक त्षेत्रों में भी 
वैषम्य निवारक शान्तिवादी प्रयत्न किये जाएँ | उसी अन्तिम विकसित मनोबृत्ति 
का सूचक ?280750) / शांतिवाद ) शब्द लगभग १६०५ से प्रसिद्ध रूप में 
श्रस्तित्व में आया |" गाँधीजी के अहिंसक पुरुषा् के चाद तो ?280#377 शब्द 
का अर्थ और भी व्यापक व उन्नत हुआ दहै। आज तो 78०७८ शब्द के 
हारा हम हरेक प्रकार के अन्याय का निवारण करने के लिए बड़ी से बड़ी 
किसी भी शक्ति का सामना करने का सक्रिय श्रदम्य आत्मबल' यह अर्थ 
सममते है, जो विश्व शांतिबादी सम्मेलन (फ०्णेत एल ०९४७९) 
की भूमिका है | 


जैन अर्दिसा 


जैन परम्परा के जन्म के साथ ही अ्रहिंसा की और तन्मूलक श्रपरिग्रह की 
मावना जुड़ी हुई हे। जैसे-जैसे इस परम्परा का विकास तथा विस्तार होता गया 
वैसे-बैंसे उस भावना का भी भिन्‍न-भिन्‍्न क्षेत्रों में नाना प्रकार का उपयोग व 
प्रयोग हुआ है । परन्तु जैन परम्परा की अहिंसक भावना, अ्रन्य कतिपय मारतीय 
धर्म परम्पराश्रों की तरह, यावत्‌ प्राणिमात्र को श्रहिंसा व रक्षा में चरिताय होती 
आयी है, केवल मानव समाज तक कभी सीमित नहीं रही है। किश्वियन शहस्थों 
में अनेक व्यक्ति या अनेक छोटे-मोटे दल समय-समय पर ऐसे हुए है जिन्होंने 
युद्ध की उग्रतम परिस्थिति में भी उसमें माग लेने का विरोध मरणान्त कष्ट सहन 
करके भी किया है जम्नकि जैन गहस्थों की स्थिति इससे निराली रही है । हमें जैन 
इतिहास में ऐसा कोई स्पष्ट उदाहरण नहीं मिलता जिसमें देश रक्षा के संकटपूर्ण 
क्षणों में आनेवाली सशस्त्र युद्ध तक की जवाबदेही टल्लनने का या उसका विरोध 

करने का प्रयल किसी भी समझदार जवाबदेह जैन गहस्थ ने किया हो । 

, आा०्एगकब्शवांब ण छेला870 (ते, ५, ७४७, 946,) 
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१० जेन धरम और दर्शन 


गाँधीजी की अद्दिसा 


गाँधीजी जन्म से ही भारतीय अ्रहिंसक संस्कार वाले ही रहे हैं। प्राणिमात्र 
के प्रति उनकी श्रहिंसा व अनुकंगा इत्ति का खोत सदा बहता रहा है, जिसके 
अनेक उदाहरण उनके जीवन में भरे पड़े हैं। गोरा और अन्य पशु-पत्तियों 
की रक्षा की उनकी हिमायत तो इतनी प्रकट है कि जो किसी से छिपी नहीं है । 
परन्तु सबका ध्यान खींचनेवाला उनका अ्रहिंसा का प्रयोग दुनिया में अजोड 
गिनी जानेवाली राजसत्ता के सामने बढ़े पैमाने पर अ्रशश््र प्रतिकार या सत्याग्रह 
का है। इस प्रयोग ने पुरानी सभी प्राच्य-पाश्चात्य अ्रहिंसक परम्पराओं में जान 
डाल दी है, क्योंकि इसमें आत्मशुद्धिपूवंक सबके प्रति न्याव्य व्यवहार करने का 
दृढ़ संकल्प है और दूसरी तरफ से श्रन्य के अन्याय के प्रति न कुकते हुए उसका 
अशख्त्र प्रतिकार करने का प्रबल्ल व सर्वे्षे मंकर पुरुषार्थ है । यही कारण है कि 
श्राज का कोई भी सच्चा श्रहिंसावादी या शांतिवादी गाँधीजी की प्रेरणा की अ्रव- 
गणना कर नहीं सकता । इसी से हम विश्व शातिवादी सम्मेलन के पीछे भी 
गाँधीजी का अनोखा व्यक्तित्व पाते हैं। 


निवृत्ति-प्रवृत्ति 


जैन कुल में जन्म लेनेवाले बच्चों में कुछ ऐसे सुसंस्कार मातृ-स्तन्यपान के 
साथ बीजरूप में आते है जो पीछे से अनेक प्रयत्नों के द्वारा भी दुर्लभ हैं। 
डदाहरणार्थ--निर्मास भोजन, मद्य जैसी नसील्ी चीजों के प्रति घृणा, किसी को 
न सताने की तथा किसी के प्राण न लेने की मनोडृत्ति तथा केवल असहाय 
मनुष्य को ही नहों बल्कि प्राणिमात्र को संभवित सद्दायता पहुँचाने की कृत्ति । 
जन्मजात जैन व्यक्ति में उक्त संस्कार स्वतःसिद्ध होते हुए भी उनकी प्रच्छुन्न 
शक्ति का भान सामान्य रूप से खुद जैनों में भी कम पाया जाता है, जचकि ऐसे 
ही संस्कारों की भित्ति पर महावीर, बुद्ध, क्राईस्ट और गाँषीजी जैसों के लोक- 
कल्याणकारी जीवन का विकास हुआ देखा जाता है। इसलिये दम नैनों को 
अपने विरासती सुसंस्कारों को पहिचानने की दृष्टि का विकास करना सबसे पहले 
आवश्यक है जो ऐसे सम्मेज्ञ़न के अवसर पर अनायास सम्मत्र है। अ्रनेक लोग 
संन्यास-प्रधान होने के कारण जैन परम्परा को केवल निवृत्ति-मार्गी समभते हैँ 
और कम समझदार खुद जैन भी अपनी धर्म परम्परा को निक्षत्तिमार्गी मानने 
मनवाने में गौरव लेते हैं। इससे प्रत्येक नई जैन पीढ़ी के मन में एक ऐसा 
अकर्मण्यता का संध्कार जाने अनजाने पड़ता है जो उसके जन्मसिद्ध अनेक 
सुसंत्कारों के विकास में वाघक यनता है। इसलिए प्रस्तुत मौके पर यह 


निदृतति-प्रदूसि भर 


विचार करना जरूरी है कि वास्तव में जेन परम्परा निशृत्तगामी ही है या 
प्रश्त्तिगामी भी है, और जैन परम्परा की दृष्टि से निद्ृत्ति तथा प्रवृत्ति का सच्चा 
माने क्या है| 


उक्त प्रश्नों का उत्तर हमें जैन सिद्धान्त में से भी मिलता है और जैन 
चपरम्यारा के ऐतिशसिक विकास में से भी । 


सैद्धान्तिक दृष्टि 


जैन सिद्धान्त यह है कि साधक या धर्म का उम्मेदबार प्रथम अपना दोष 
दूर करे, अपने आपको शुद्ध करे--तत उसकी सत्‌ ग्रद्डति साथंक बन सकती है । 
दोष दूर करने का अर्थ है दोष से निश्वत्त दाना | साधक का पहला धार्मिक प्रयत्न 
दोष या दोषों से निइ्नत होने का ही रहता है | गुर भी पहले उसो पर मार देते 
हैं। अतएय जितनी धर्म प्रतिशाये या धार्मिक ब्रत हैं वे मुख्यतया निमृत्ति की 
भाषा में हैं | रहस्य हो या साधु, उसकी छोटी-मोटी सभी प्रतिशायें, समी मुख्य 
प्रत दोष निश्वत्ति से शुरू होते हैं । गहस्थ स्थूल प्राणडिसा, स्थल मृपावाद, स्थूल 
परिप्रह आदि दोषों स निवृत्त होने की प्रतिशा लेता है और ऐसी प्रतिज्ञ निबाहने 
का पयत्न भी करता है | जब्रकि साधु सब्र प्रकार की प्राणहिंसा आदि दोषों से 
निदय द्वोने को प्रतिश लेकर उसे निबाहने का भरसक प्रयत्न करता है। शहस्थ 
और साधुओं की मुख्य प्रतिशाएँ निव्ृत्तिवूचक शब्दों में होने से तथा दोष से 
निगूत्त देने का उनका प्रथम प्रयत्न होने से सामान्य समभवालों का यह खयात्ष 
बन जाना स्वरामाविक है कि जैन धर्म मात्र निवृत्तिगमी है । निदृत्ति के नाम 
पर अवश्यकर्तव्यों की उपेज्ञा का भाव भी धर्म सधों में आ जाता है । इसके और 
भी दो मुख्य कारण हैं। एक तो मानव प्रकृति में प्रमाद या परोपजीबिता रूप 
विकृृति का होना और दूसरा बिना परिश्रम से या अल्प परिश्रम से जीवन की 
जरूरतों की पूर्ति हो सके ऐसी परिस्थिति मे रहना । पर जैन सिद्धान्त इतने में 
ही सीमित नहां है । बह तो स्पष्टलया यह कहता है कि प्रवृत्ति करे पर आसक्ति से 
नहीं अथवा अनासक्ति से--दोष त्याग पूर्वक प्रृत्ति करे । दूसरे शब्दों में वह 
यह कहता है कि जो कुछ किया जाय बह यतना पूर्वक किया जाय | यतना के 
बिना कुछ न किया जाय | यतना का अर्थ है विवेक और श्रनासक्ति | हम इन 
शाजाशओं में स्पष्टलया यह देख सकते हैं कि इनमें निषेध, त्याग या निवृत्ति का 
जो विधान है वह दोष के निभेध का, नहीं कि प्रद्गति मात्र के निषेष का । यदि 
प्रदृत्तिमात्र के त्याग का विधान होता तो यतना-पूर्यक जीवन प्रक्जक्ति करने के 


भर जैन धम और दशान 


आदेश का कोई भी अथ नहीं रहता और प्रहृत्ति न करना इतना मात्र 
कहा जाता [७ 

दूसरी बात यह है कि शास्त्र में गुप्ति और समिति-ऐसे धर्म के दो मार्ग 
हैं। दोनों मार्गों पर बिना चले धर्म की पूर्णता कभी सिद्ध नहीं हो सकती । गुप्ति 
का मतलब है दोषों से मन, वचन; काया को विरत रखना और समिति का 
मतलब है विवेक से स्वपरह्टितावह सत्पबृत्ति को करते रहना | सत्प्रवृत्ति बनाए, 
रखने की दृष्टि से जो असत्पद्ृत्ति या दोष के त्याग पर अत्यधिक भार दिया 
गया है उसीको कम समभबाले लोगों ने पूण मानकर ऐसा समझ लिया कि 
दोष निबृत्ति से आगे फिर विशेष कर्तव्य नहीं रहता । जैन सिद्धान्त के अनुसार 
तो सच बात यह फलित होती है कि जैसे-जैसे साधना में दोष निद्गत्ति होती और 
बढ़ती जाए वैसे-वैसे सत्यद्धत्ति की बाजू विकसित होती जानी चाहिए । 

जैसे दोष निवृत्ति के सिवाय सत्पदृत्ति अ्रसम्भव है वैसे ही सत्पन्ृत्ति की गति 
के सिवाय दोष निश्वेत्ति की स्थिरता टिकना भी अ्रसम्भव है। यही कारण है कि 
बैन परम्परा में जितने आदर्श पुरुष तीर्थंकर रूप से माने गये हैं उन सभी ने 
अपना समग्र पुरुषार्थ आ्रात्मशुद्धि करने के बाद सत्यवृत्ति में हां लगाया है । 
इसलिये हम जैन अपने को जब निवृत्तिगामी कहें तब इतना ही श्रर्थ समझ लेना 
चाहिए कि निबृत्ति यह तो हमारी यथा प्रद्डत्तिगामी धार्मिक जीवन की प्राथमिक 
तैयारी मात्र हे । 

मानस-शा््र की दृष्टि से विचार करें तो भी ऊपर की बात का ही समर्थन होता 
है। शरीर से भी मन और मन से भी चेतना विशेष शक्तिशाली या गतिशीद्ध 
है । श्रत्र हम देखें कि अगर शरीर और मन की गति दोषों से रकी, चेतना का 
सामय्थ दोषों की ओर गति करने से रुका, तो उनकी गति-दिशा कौन सी रहेगी ! 
वह सामथ्य कभी निष्किय या गति-शूत्य तो रहेगा ही नहीं। अगर उस सदा- 
स्फुरत्‌ सामर्थ्य को किसी मह्दन्‌ उद्देश्य की साधना में लगाया न जाए. तो फिर 

# यद्यपि शास्त्रीय शब्दों का स्थृल अर्थ सधु-जीवन का आ्राहर, विद्वार, निद्वार 
सम्बन्धी चर्या तक ही सीमित जान पड़ता है पर इसका तात्पर्य जीवन के सब 
त्षेत्रों को सब प्रवृत्तियों में यतना लागू करने का है। अगर ऐसा तातय॑ न हो, 
तो यतना की व्याप्ति इतनी कम दो जाती है कि फिर बह यतना अ्रह्टिसा सिद्धान्त 
की समर्थ बाज बन नहीं सकती | समिति शब्द का तालय भी जीवन की सब 
प्रकृत्तियों से है, न कि शब्दों में गिनाई हुई केवल आद्वार विद्वार निद्वार जैसी 
प्रवृत्तियों में । 





३३ प्रवृत्तिनिदृत्ति ४१ ३ 


यह ऊध्वंगामी योग्य दिशा न पाकर पुराने बासनामय श्रधोगमी जीवन की ओर 
ही गति करेगा | यह सर्वसाघारण अनुभव है कि जब हम शुभ भावना रखते 
हुए, मी कुछ नहीं करते तब अन्त में अशुम मार्ग पर ही आ पढ़ते हैं। बौद्ध 
सांख्य-योग आदि सभी निवत्तिमार्गी कही जानेवाली धम परम्पराओं का भी वही 
भाव है जो जैन धम-परम्परा का । जब गीता ने कर्मग्रोग या प्रवुत्ति मार्ग पर 
भार दिया तब बस्तुतः अनासक्त भाव पर ह्टी भार दिया है । 

निवृत्ति प्रवृत्ति की पूरक है और प्रवृत्ति निवत्ति की। ये जीवन के सिक्के 
की दो बाजुएँ हैं। पूरक का यह भी श्रर्थ नहीं है फि एक के बाद दूसरी हो 
दोनों साथ न हों, जैसे जागृति व निद्रा । पर उसका यथाथ भाव यह है कि 
निवात्ति और प्रवत्ति एक साथ चलती रहती है भले ही कोई एक अंश प्रधान 
दिखाई दे । मनमें दोषों की प्रवत्ति चलती रहने पर भी श्रनेक बार स्थूल जीवन 
में निवत्ति दिखाई देती है जो वास्तव में निवृत्ति नहीं हे। इसी तरह श्रनेक वार 
मन में वासनाओं का विशेष दबाव न होने पर मी स्थूल जीवन में कल्याणावह 
प्रवृत्ति का श्रमाव भी देखा जाता है जो वास्तव में निवृत्ति का ही धातक सिद्ध 
होता है । श्रतएव हमें समझ लेना चाहिए. कि दोष निवृत्ति और सदूगुण प्रवृत्ति 
का कोई विरोध नहीं प्रत्युत दोनों का साइचय ही वामिक जीवन की आवश्यक 
शत है। विरोध है तो दोषों से ही निबत होने का और दोषों में ही प्रवत्त होने 
का । इसी तरह सदगुणों में ही प्रवत्ति करना और उन्हीं से निबत भी होना यह 
भी विरोध है | 

असत्‌-निवुत्ति और सत्‌-प्रवृत्ति का परस्पर कैसा पोष्य-पोषक सम्बन्ध हे यह 
भी बिचारने की वस्तु है | जो हिसा एवं मृषावाद से थोड़ा या बहुत अंशों में 
निवृत्त हो पर मौका पड़ने पर प्राणिद्वित की विधायक प्रवृत्ति से उदासीन रहता है 
या सत्य माषण की प्रत्यज्ञ जवाबदेही की उपेत्ता करता है वह धीरे-धीरे हिंसा एवं 
मृश्ाव्ाद की निवृत्ति से संचित बल भी गँवा बेठता है । हिंसा एवं सषावाद की 
निहृति की सच्ची परीक्षा तमी होती है जब अनुकम्पा की एवं सत्य भाण्ण की 
विधायक ग्रद्ृति का प्रश्न सामने आता है। अगर मैं किसी प्राणी या मनुष्य को 
तकक्लीफ नहीं देता पर मेरे सामने कोई ऐसा प्राणी या मनुष्य उपल्थित है जो 
अन्य कारणों से संकट्मस्त हे और उसका संकट मेरे प्रयत्न के द्वारा दूर हो 
सकता है या कुछ हलका हो सकता हे, या मेरी प्रत्यक्ष परिचर्या एवं सहानुमृति 
से उसे आश्वासन मिल सकता है, फिर भी मैं केवल्ल निशत्ति की बाजू को ही 
पूर्ण अहिंसा मान लूँ तो मैं खुद अपनी सद्गुणामिमुख विकासशील चेतना-शक्ति 
का गला घोंटता हूँ । मुझमें जो आस्मौपम्य की भावना और जोखिम उठाकर 
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भी सत्य भाषण के द्वारा अन्याय का सामना करने की तेजस्विता है उसे काम में 
न लाकर कुशण्ठित बना देना और पूर्ण आध्यात्मिकता के विकास के श्रम में पड़ना 
है | इसी प्रकार ब्रक्मचर्य की दो बाजुएँ हैं जिनसे अक्षयर्य पर्ण होता है। मैथुन 
विरमण यह शक्तिसंग्राहक निवत्त की माज है। पर उसके द्वारा संगहोीत्र शक्ति 
और तेज का विधायक उपयोग करना यही प्रवृत्ति की बाजू है। जो मैथुन 
बिरत व्यक्ति श्रपनी सचित वीय शक्ति का अधिकारानुरूप लोौकिक लोकोत्तर 
भलाई में उपयोग नही करता है वह अन्त में श्रपनी उस संचित दीय॑-अ्क्ति के 
द्वारा ही या तो तामसबत्ति बन जाता दे या अ्रन्य अकृत्य की और म्ुक जाता 
है | यही कारण है कि मैथुनविरत ऐसे लाखों बावा संन्यासी अब भी मिलते है 
जो परोपजीवी क्रोधमूत्ति और विविध बहमों के घर हैं । 


ऐतिहासिक दृष्टि 


अब हम ऐतिहासिक दृष्टि से निवृत्ति और प्रवृत्ति के बारे में जेन परम्परा 
का भुकाव क्या रहा है सो देखें । हम पहिले कह चुके है कि जेन कुल में मास 
मद्य आदि व्यसन त्याग, निर्यक पापकर्म ले विरति जैसे निषेघात्मक सुसंस्कार और 
अनुकम्पा मूलक भूतद्वित करने की वृत्ति जैसे भावात्मक मुसंस्कार विरासती हैं । 
अनत्र देखना होगा कि ऐसे संस्कारों का निर्माण कैसे शुरू हुश्रा, उनकी पुष्टि 
कैसे-कैसे होती गई श्रौर उनके द्वारा इतिहास काल में क्या-क्या घटनाएँ घर्टी । 

शैन परम्परा के आदि प्रवर्तक माने जानेवाले ऋषभदेव के समय जितने 
अन्धकार युग को हम छोड़ दें तो भी हमारे सामने नेमिनाथ का उदाहरण स्पष्ट 
है, जिसे विश्वसनीय मानने में कोई आपत्ति नहीं। नेमिनाथ देबकीपुत्र कृष्ण के 
चचेरे भाई और यदुबंश के तेजस्वी तरुण थे। उन्होंने ठीक छप्म के मौके पर 
मांस के ।नमितत एकत्र किए, गये सैकड़ों पशुपक्षियों को लम में झ्सहयोग के द्वारा 
जो अभयदान दिल्लाने का महान्‌ साइस किया, उसका प्रभाव सामाजिक समारम्म 
में प्रचल्चित चिरकालीन सांस भोजन की प्रथा पर ऐसा पड़ा कि उस प्रथा को 
जड़ हिल-सी गई। एक तरफ से ऐसी प्रथा शिथिल् होने से मांस-भोगन त्याग 
का संस्कार पड़ा और दूसरी तरफ से पशु-पत्तियों को मारने से बचाने की विधायक 
प्रवृत्ति भी धर्म्य गनी जाने लगी | जैन परम्परा के आगे के इतिहास में इम जो। 
अनेक अह्िसापोषक और प्रािरज्ञक अयत्न देखते हैं उनके मूल में नेमिनाथ 
की त्याग-घठना का संस्कार काम कर रहा है । 

पारबंनाय के जीवन में एक प्रसक्ष ऐसा हे जो ऊपर से साधारण लगता 
है पर निदृत्ि-प्रदृत्ति के बिच्चार से वह असाधारण है । पाश्वनाथ ने देखा कि 
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एक तापस ओ पंचामि तप कर रहा है उसके आस-पास जलने वाली बढड़ी-बढ़ी 
खकड़ियों में साँप भी जल रहा है| उस समय पाश्यनाथ ने सुपफकी न पकड़ कर 
'त्तात्फाछ्तिक प्रया के विरुद्ध और लोकमत के विरुद्ध श्रावाजअ उठाई और अपने 
पर आने वाली जोखिम को परवाह नहीं की। उन्होंने लोगों से स्पष्ट कहा कि 
ऐसा तप अधर्म है जिसमें निरपराध प्राणी मस्ते हों। इस प्रसम्ञ पर पाश्वनाथ 
मौन रहते तो उन्हें कोई हिंसाभागी या मघायादी न कहता | फिर मी उन्होंने 
सत्य भाषण का प्रदृत्ति-मार्ग इसलिये अपनाया कि स्वीकृत धर्म की पूर्णता कमी 
केवल मौन या निषृत्ति से सिद्ध नहीं हो सकती | 
चतुर्याम के पुरस्कर्ता ऐतिहासिक पाश्वनाथ के बाद पंचयाम के समर्थक 
भगवान्‌ महावीर आते हैं| उनके जीवन की कुछ घटनाएँ प्रदत्तिमाग की दृष्टि 
से बहुत यूचक हैं। महावीर ने समता के आध्यात्मिक सिद्धान्त को मात्र व्यक्तिगत 
न रखकर उसका धम दृष्टि से सामाजिक क्षेत्र में मी प्रयोग किया है। महावीर 
जन्म से किसी मनुष्य को ऊँचा या नीचा मानते न ये | सभी की सद्गुण-विकास 
और धर्माचरण का समान अधिकार एक-सा हे--ऐसा उनका दृढ़ सिद्धान्त 
था। इस सिद्धान्त को तत्कालीन समाज-छेत्र में हागू करने का प्रयत्न उनकी 
धममूलक प्रवृत्ति की बाजू है। श्गर वे केवल निशृत्ति में ही पूण धर्म समझते 
तो अपने व्यक्तिगत जीवन में झस्पृश्यता का निवारण करके संतुष्ट रहते | पर 
उन्होंने ऐसा न किया । तत्काल्लीन प्रबल बहुमत की अन्याय्य मान्यता के विरुद्ध 
सक्रिय कदम उठाया और मेताय तथा इरिकेश जैसे सभ्यसे निकृष्ट गिने जानेवाले 
अ्रस्पृश्यों को अपने धर्म संघ में समान स्थान दिलाने का द्वार खोल दिया। इतना 
ही नहीं बल्कि हरिकेश जैसे तपस्वी आध्यात्मिक चशडाल को छुआहछूत में आन- 
खशिख डूबे हुए. जात्यमिमानी ब्राह्मणों के धमंवाटों में भेजकर गाँधीजी के द्वारा 
समर्थित मन्दिर में अत्पृश्य प्रवेश बैसे विचार के धर्म बीज बोने का समर्थन मी 
महाबीरानुयायो जैन परम्परा ने किया है । यश यागादि में श्रनिवाये मानी जाने- 
बाली पशु आदि प्राणी हिंसा से केवल स्वयं पूर्णतया बिरित रहते तो भी कोई 
महाबीर या महावीर के अनुयायी त्यागी को हिंसाभागी नहीं कहता | पर वे धर्म 
- के मर्म को पूर्णतया समझते थे। इसीसे जयघोष जैसे बीर साधु यश के महान्‌ 
समारंम पर विरोध की व संकट की परवाह बिना किए अपने अहिंसा सिद्धान्त को 
क्रियाशीस व जीवित बनाने जाते हैं। और अन्त में उस यज्ञ में मारे जानेयाले 
पशु को ग्राण से तथा मारनेबाले याशिक को हिंसादृत्ति से बचा लेते हैं। यह 
अहिंसा की प्रवृत्ति बाज नहीं तो और क्या है ! खुद मह्दाबीर के समझ उनका 
'पृ्ध सहचारी गोशालक आया और अपने छापको वास्तथिक स्वरूप से छिगते का 
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भरसक प्रयत्न किया । महावीर उस समय चुप रहते तो कोई उन्हें मृषावाद- 
बिरिति के महात्रत से च्युत न गिनता। पर उन्होंने स्वयं सत्य देखा और सोचा 
कि असत्य न बोलना इतना ही उस ब्रत के लिए पर्यात नहीं है बल्कि 
असत्यवाद का साक्षी होना यह भी भयमूलक अ्रसत्यवाद के बराबर ही है | इसो 
विचार से गोशालक की अैत्युग्र रोषप्रकृति को जानते हुए भी भावी संकट की 
परवाह न कर उसके सामने वीरता से सत्य प्रकट किया और दुर्वासा जैसे 
गोशालक के रोषाग्नि के दुःसह् ताप के कठुक अनुभव से भी कमी सत्य- 
संभाषण का अनुताप न किया । 

अब हम सुविदित ऐतिद्ासिक घटनाओं पर आते हैं। नेमिनाथ की ही प्राणि- 
रक्षण की परम्परा को सजीव करनेवाले अशोक ने अपने धम्मशासनों में जो 
आदेश दिए हैं, ये किसी से भी छिपे नहीं है | ऐसा एक घधमंशासन तो 
खुद नेमिनाथ की ही साधना-भूमि में आज भी नेमिनाथ की परंपरा को याद 
दिल्लाता है। श्रशाक के पोंत्र सम्प्रति ने प्राणियों की हिसा रोकने व उन्हें अ्मय- 
दान दिलाने का राजोचित प्रड्ृत्ति मार्ग का पालन किया है | 

बौद्ध कवि व सन्त मातृचेट का कशिकालेख इतिहास में प्रसिद्ध है | कनिष्क 
के आमंत्रण पर अ्रति बुढ़ापे के कारण जब मातृचेट मिकछु उनके दरबार भन 
जा सके तो उन्होंने एक पद्यत्रद्ध लेख के द्वारा आमंत्रणदाता कनिष्क जैसे शक 
तपति से पशु पक्षी श्रादि प्राणियों को श्रमयदान दिलाने की भिक्का मांगी । दर्ष- 
वर्धन, जो एक पराक्रमी धर्मवीर सम्राट था, उसने प्रश्नत्ति मार्ग को कैसे विकसित 
किया यह संवावदित है । वह हर पाँचवे साल अपने सारे खजाने को भल्लाई में 
खन्च कग्ता था | इससे बढ़कर श्रपरिग्रह की प्रवृत्ति चाजू का राजोचित उदाहरण 
शायद ही इतिद्वास में हो । 

गुजर सम्राट शेव सिद्धयाज को कौन नहीं जानता? उसने मलधारी 
आचाय अभयदेव तया हेमचन्द्रवूरि के उपदेशानुसार पशु, पश्नी आदि प्राणियों 
को अभमयदान देकर अरदिंसा की प्रवृत्ति बाजू का विकास किया है। उसका उत्तग- 
विछारी कुमारपाल तो परमाईत ही था । उसने कलिकाल सर्वज्ञ आचार्य हेमवसर 
के उपदेश की जीवन में इतना अधिक श्रपनाथा कि विरोधी ज्ञोग उसकी प्राणि- 
रक्षा की मावना का परिंद्यास तक करते रहे । जो कर्च॑व्य पालन की दृष्टि से वंद्ों 
में भाग भी लेता था वही कुमारपाल अमारि-घोषणा के लिए प्रख्यात है | 

अकबत्रर, जहाँगिर बैसे मांतमोजी व शिकारशोखी मुसत्िम बादशाहों ते 
हीरविजय, शान्तिचद, भानुच द्व आदि साधुओं ने जो काम कराया बह अ्रह्िसा 
धर्म की प्रदृत्ति आजू का प्रकाशमान उदादरण है | ये साथु तथा उनके अन॒गामी 


प्रवृत्ति-निदृत्ति ११७ , 


गंहस्थल्ञोग अपने घमममस्थानों में हिंसा से विरत रहकर अहिंसा के आचरण का 
संतोप धारण कर सकते थे । पर उनकी सहजसिद आत्मौपम्यकी वृत्ति निष्किय न रही । 
उस इृत्ति ने उनको. विभिन्‍नधर्मी शक्तिशाली बादशाहों तक साहस पूवक अपना 
ध्येय लेकर जाने की प्रेरणा की और अन्त में वे सफल भी हुए। उन बादशाहोंके 
शासनादेश श्राज मी हमार सामने हैं, जो अर्टिंसा धर्म की गतिशीलता के साक्षी हैं। 

गुजरात के मद्यमास्य वस्तुपाल का नाम कौन नहीं जानता १ वह अपनी धन- 
राशि का उपयोग केवल अपने घर्पंथ या साघुसमाञज के लिए ही करके समन्तुष्द 
न रहा | उसने सार्वजनिक कल्याण के लिए अनेक कामों में श्रात उदारता से 
घन का संदुपयोग करके दान मार्ग की व्यापकता सिद्ध की । जगडु शाह जो एक 
कबच्छु का व्यापारी था और जिसके पास अन्न घास आदि का बहुत बडा संग्रह 
था उसने उस सारे संग्रह को कच्छु, काठियावाड और गुजरात व्यापी तीन वर्ष 
के दुभिक्ष में यथोयोग्य बाँट दिया व पशु तथा मनुष्य की अनुकरणीय सेवा द्वारा 
अपने संग्रह की सफलता सिद्ध को । 


नेमिनाथ ने जो पशु पक्षी आदि की रक्षा का छोटा सा धर्मर्रीजवपन किया 
था, और जो मांसमोजन त्याग की नींव डाली थी उसका विकास उनके उत्तरा- 
धिकारियों ने श्रनेक प्रकार से किया है, जिसे हम ऊपर सक्षेप में देख चुके । 
पर यहाँ पर एक दो बातें खास उल्लेखनीय हैं। हम यह कबूल करते हैं कि 
पिंजरापोल्ल की संस्था में समयानुसार विकास करने की बहुत गुंजाइश है और 
उसमें अनेक सुधारने योग्य च्रुटियां भी हैं। पर पिंजरापोल की संस्था का सारा 
इतिहास इस बात की साक्षी दे रहा है कि पिंजरापोल के पीछे एक मात्र प्राणि- 
रक्षा और जीवदया की भावना ही सजीव रूप में वत्तेमान है। जिन लाचार 
पशु-पक्षी आदि प्राणियों को उनके मालिक तक छोड़ देते हैं, जिन्हें कोई पानी 
तक नहीं पिलाता उन प्राणियों की निष्काम भाव से श्राजीवन परिचर्या करना, 
इसके लिए लाखों रुपए खच करना, यह कोई साधारण धर्म संस्कार का परिणाम 
नहीं है। गुजगत व राजस्थान का ऐसा शायद ही कोई स्थान हो जहाँ पिंजरा- 
पोल का कोई न कोई स्वरूप वत्तेमान न हो। वास्तव में नेमिनाथ ने पिंजरबद्ध 
प्राणियों को अमयदान दिलाने का जो तेजस्वी पुरुषाथ किया था, जान पड़ता है, 
उसी की यह चिरकालीन पघर्मस्मृति उन्हीं के जन्मस्थान गुजरात में चिरकाल से 
व्यापक रूप से चत्नी आती है, और जिसमें श्राम जनता का भी पूरा सहयोग है । 
पिंजरापोश्न की संस्थाएँ केवल लूले लंगड़े लाचार प्राणियों की रक्षा के काये तक 
ही सीमित नहीं हैं । वे अ्रतिश्ृष्टि दुष्काल़् आदि संकटपूर्ण समय में दूसरी मी 
झनेकविघ सम्मवित प्राणिरद्धण प्रवृत्तियाँ करती हैं । 


श्श्८ जैन धर्म और दर्शन 


अह्हिंता व दया के विकास का पुयना इतिहास देखकर तथा निर्मास भोजन 
की व्यापक प्रथा और जीब दया की व्यापक प्रवृत्ति देखकर ही लोकमान्य तिलक 
ने एक बार कहा था कि गुजरात में जो अ्रहिंसा है, वह जैन परम्परा का प्रभाव 
है | यह ध्यान में रहे कि यदि जैन परम्परा केवल निवृत्ति बाजू का पोषण करने 
में कृतार्थता मानती तो इतिहास का ऐसा भव्य रूप न होता जिससे तिलक जैसों 
का ध्यान खिंचता | 

हम “जीव दया मणडल्ली” की प्रवति को भत्ल नहीं सकते । वह करीब '४० 
वर्षों से अपने सतत प्रयत्न के द्वारा इतने अधिक जीव दया के काय कराने में 
सफल हुई है कि जिनका इतिहास जानकर सन्तोष होता है । अमेक प्रान्तों में 
व राज्यों में धार्मिक मानी जाने वाली प्राशिहिंसा की तथा सामाजिक व वैयक्तिक 
मांस भोजन कौ प्रथा को उसने बन्द कराया है व लाखों प्राणियों को जीवित दान 
दिलाने के साथ-साथ लाखों स्त्री पुरुषों में एक आ्रात्मौपम्य के सुसंस्कार का समर्थ 
बीजवपन किया है | 

बतंमान में सन्तवालका नाम उपेष्ष्य नहीं है । वह एक स्थानकघासी जैन 
मुनि है | वह श्रपने गुरू या अन्य धमं-सहचारी मुनियों की तरह भ्रहिंसा की फेवल 
निष्किय बाजू का आश्रय लेकर जीवन व्यतीत कर सकता था, पर गांधीजी के 
व्यक्तित्व ने उसकी आत्मा में अहिंसा की भावात्मक प्रेमज्योति को सक्रिय बनाया । 
अतएव वह रूढ़ लोकापवाद की बिना परवाह किए अपनी प्रेमइतति को कृताथ 
करने के लिए, पंच मद्ाजत की विधायक बाजू के श्रनुसार नानाविध मानवहित 
की प्रद्नतियों में निष्काम भाव से कूद पड़ा जिसका काम आज जैन जेनेतर सत्र 
लोगों का ध्यान खींच रहा है | 
जैन क्षान-भाण्डार, मन्दिर, स्थापत्य ब कला 

अब हम जैन परम्परा की धार्मिक प्रद्धत्ति बाजू का एक और भी हिस्सा देखें 
जो कि खास महत्व का है शोर जिसके कारण जैन परंपरा शब्राज जीवित व 
तेजल्वी है | इस हिस्से में शानभण्डार, मन्दिर और कल्ला का समावेश होता है | 
सेकड़ों वर्षो से जगह-जगह स्थापित बड़े बे शान-माणहारों में केवल जैन शास्र 
का या अध्यात्मशास््र का ही संग्रह रक्षण नहीं हुआ है बल्कि उसके द्वारा अनेक- 
विष लौकिक शाज्रों का असाम्प्रदायिक दृष्टि से संग्रह संरक्षण हुआ हैं। क्‍या 
कैयक, क्या ज्योतिष, क्‍या मन्त्र तन्त्र, क्‍या संगीत, क्‍या सामुद्रिक, क्या माषा- 
शात््र, काव्य, नाटक, पुराण, अलंकार व कथाअंध और कया सर्म दर्शान संबस्धी 
महत्व के शात्र--इन सबों का ज्ञनभाण्डारों में संग्रह संरक्षण ही नहीं हुआ हे 
बल्कि इनके अध्ययन व अध्यापन के द्वारा कुछ विशिष्ट विद्वानों ने ऐसी प्रतिसा- 


लोकद्ित की इष्टि ब्श्ह 


मूख्नक नव ऋठियाँ मी रवी हैं जो अन्वन्र दुर्लभ हैं और मौखिक मिनी जाने 
लायक हैं तथा जो विश्वसाहित्य के संग्रह में स्थान पाने योग्य हैं। शानमाण्डारों 
में से ऐसे प्रंथ मिले हैं जो बौद आ्रादि अन्य परंपरा के हैं और आज दुनियाँ के 
किसी भी भाग में मूलस्वरूप में श्रमी तक उपलब्ध भी नहीं हैं। शानभारडारों 
का यह जीवनदायी कार्य केवल धर्म की निवृत्ति भाजू से सिद्ध हो नहीं सकता। 

यों तो भारत में श्रनेक कल्लापूर्ण धर्मस्थान हैं, पर चामुएडराय प्रतिष्ठित 
गोमदेश्बर की मूर्ति की भव्यता व बिमल शादइ तथा पस्तुपाल आदि के मन्दिरों के 
शिल्प स्थापत्य ऐसे अनोखे हैं कि जिन पर हर कोई मुग्ध हो जाता है। जिनके 
हृदय में घार्मिक मावना की विधायक सौन्दर्य की बाजू का आदरपूर्ण स्थान न 
हो, जो साहित्य व कला का धर्मपोषक मर्म न जानते हों के श्रपने धन के खजाने 
इस बाजू में खर्च कर नहों सकते । 
ब्यापक लोकदिनत की दृष्टि 

पहले से आज तक में अनेक जैन गहस्थों ने केवल अपने धर्म समाज के 
हित के लिए ही नहीं बल्कि साधारण जन समाज के द्वित की दृष्टि से श्राध्या- 
त्मिक ऐसे कार्य किए हैं, जो व्यावहारिक धर्म के समर्थक और श्राध्यात्मिकता के 
पोषक होकर सामाजिकता के सूचक भी हैं । आरोग्यालय, भोजनालय, शिक्षणा- 
लय, वाचनालय, श्रनाथालय जैसी संस्थाएँ ऐसे कार्यों में गिने जाने योग्य हैं । 

ऊपर जो हमने ग्रबर्तक धर्म की बाजू का संक्षेप में वर्णन किया है, वह केवल 
इतना ही सूचन करने के लिए कि जैन धर्म जो एक आध्यात्मिक घर्म व मोछ्- 
वादी धर्म है वह यदि घार्तिक प्रश्न तियों का विस्तार न करता और ऐसी प्रदृत्तियों 
से उदासीन रहता तो न सामाजिक धर्म बन सकता, न सामाजिक धर्म रूप से 
जीबित रह सकता और न क्रियाशील लोक समाज के बीच गीरव का स्थान पा 
सकता | ऊपर के वर्णन का यह ब्रिलकुल उद्देश्य नहीं है कि अतीत गौरव की 
गाया गाकर आत्मप्रशंसा के मिथ्या भ्रम का हम पोषण करें और देशकालानु- 
रूप नए-नए श्रावश्यक कर्तंव्यों से मुँह मोदे' । हमारा स्पष्ट उद्देश्य तो यही है 
कि पुरानी व नई पीढ़ी को हजारों वे के विरासती सुसंस्कार वी याद दिलाकर 
उनमें कर्तव्य की भावना प्रदीत करें तथा मशत्माजी के सेवाकायों को ओर 
आकृष्ट कर । 
गांधीजी की सू 

जैन परम्पता पहले ही से अहिंसा धर्म का अत्यन्त आग्रह रखती आई है। 
पर सामाजिक धर्म के नाते देश तथा सामाज के नानाबिध उत्थान-पतनों में जब- 
जब शस्त्र घारण करने का प्रसंग आया तब-तब उसने उससे भो मुँह न मोंड़ा । 


५२० जैन' ध्ं और दर्शन 


यद्यपि शस्त्र धारण के द्वारा सामाजिक हित के रह्ाकार्य का अश्रहिंसा के श्रात्य- 
न्तिक समर्थन के साथ मेल बिठाना सरल न था पर गांधीजी के पहिले ऐसा 
कोई श्रशसत्र युद्ध का मार्ग खुला भी न था। अ्रतए्व जिस रास्ते अन्य जनता 
जाती रही उसी रास्ते जैन जनता भी चली | परन्तु गांधीजी के बाद तो युद्ध का 
कर्मक्ेत्र सथ्या ध्मक्षेत्र बन गया। गांधीजी ने अपनी अपूर्च यूक से ऐसा मार्ग 
लोगो के सामने रखा जिसमें वीस्ता को पराकाष्ठा जरूरी हे ओर सो भी शत्र 
धारण बिना किए ही । जब ऐसे श्रशस््र प्रतिकार का अर्दिसक मार्य सामने आया 
तत्र वह जैन परम्परा के मूलगत अ्रह्िंसक संस्कारों के साथ सविशेष संगत दिखाई 
दिया। यही कारण है कि गांधीजी की श्रश्टिसामूलक सभी प्रद्त्तियों में जेन री- 
पुरुषों ने अपनी संख्या के अनुपात से तुलना में श्रधिक ही भाग लिया और 
श्राज भी देश के कोने-कोने में भाग ले रहे हैं। गांधीजी की अहिसा की रच- 
नात्मक अश्रमत्ली सूक ने अद्विसा के दिशाशुत्य उपासकों के सामने इतना बड़ा 
आदर्श और कार्यक्षेत्र रखा है जो जीवन की इसी लोक में स्वर्ग और मोक्ष की 
आकांक्षा फो सिद्ध करने वाला है ! 
अपस्ग्रिह व परिप्रह परिमाए ब्त 

प्रम्तुत शान्तिवादी सम्मेलन जो शान्तिनिकेतन में गांधीजी के सत्य अहिसा 
के सिद्धान्त को वर्तमान अ्रति संघर्षप्रधान युग में अ्मत्ती बनाने के लिए विशेष 
ऊद्दापोह्द करने को मिल्ल रहा है, उसमें अ्रश्सा के वियसती संस्कार धारण करने 
वाले हम जैनों का मुख्य कतंव्य यह है कि अ्टिसा की साधना की हरएक बाजू में 
भाग ले। ओर उसके नवीन विकास को अपनाकर श्रद्विंसक संस्कार के स्तर को 
ऊँचा उठावे। परन्तु यह काम केवल चर्चा या मौजिक सहानुभूति से कभी सिद्ध 
नहीं हो सकता | इसके लिए जिस एक तत्त्व का विकास करना जरूरी है वह हे 
अपरिग्रद या परिग्रह-परिमाण हत | 

उक्त ब्रत पर जैन परम्परा इतना अबिक भार देती आई है कि इसके बिना 
अहिसा के पालन को सर्वया अ्रसम्मव तक माना है) त्यागिवर्ग स्वीकृत अ्परि- 
ग्रह की प्रतिश को सच्चे श्रर्थ में तब तक कभी पालन नहीं कर सकते जब तक 
वे अपने जीबन के अंग प्रत्यंग को स्वावत्वम्बी और सादा न बनावे। पुरानी 
रूढ़ियों के चक्र में पड़कर जो स्याग तथा सादगी के नाम पर दूसरों के भ्रम का 
अधिकाधिक फल भोगने की प्रया रूद हो गई है उसे गांधी नी के जीवित उदाहरण 
द्वारा इटने में व महावीर की त्वावल्म्बी सब्ची जीवन प्रथा फो अपनाने में आग 
कोई संकोच द्ोना न चाहिए | यही अपरिग्रह जत का तात्पर्य है । 

बैन परम्परा में गृहस्थवर्ग परिअह-परिमाण अत पर अर्थात्‌ स्वतस्त्र इचछा- 


झपरिमग्रह प्र२१ 


पूर्वक परिग्रह की मर्यादा को संकुचित बनाने के संकल्प पर हमेशा भार देता 
आया है। पर उसबत की यथार्थ श्रावश्यकता और उसका मूल्य जितना श्राज 
है, उतना शायद ही भूतकाल में रद्द हो। आज का विश्वव्यापी संघर्ष केवल 
पसरिअहमूलक है । परिग्रद के मूल में लोभबूत्ति ही काम करती है | इस दृत्ति पर 
ऐच्छिक अंकुश या नियन्त्रण बिना रखे न तो व्यक्ति का उद्धार है न समांज का 
और न राष्ट्र का । लोभ बृत्ति के अनियन्त्रित होने के कारण ही देश के अ्रन्दर 
तथा अन्तर्राष्ट्रीय क्षेत्र में खींचातानी व युद्ध की आशंका है, जिसके निवारण का 
उपाय सोचने के लिए प्रस्तुत सम्मेलन हो रहा है। इसलिए. जैन परुपरा का 
प्रथम और सवप्रथम कर्चन्य तो यही है कि वह परिग्रद्द-परिमाण अत का आधुनिक 
दृष्टि से विकास करे | सामाजिक, राजकीय तथा आर्थिक समस्याश्रों के निपयरे 


का अगर कोई कार्यसाधक अ्रहिसक इलाज है तो वह ऐल्छिक अपरिग्रह अत या 
परिग्रइ-परिमाण व्रत ही है । 


अहिंसा को परम धर्म माननेवाले श्रौर विश्व शांतिवादी सम्मेलन के प्रति 
अपना कुछ-न-कुछ कर्चन्य समककर उसे अदा करने की जृत्तिवाले जैनों को पुराने 
परिग्रह-परिमाण जत का नीचे लिखे माने में नया अर्थ फत्नित करना होगा और 
उसके श्रनुसार जीबन व्यवस्था करनी होगी । 

(१) जिस समाज या राष्ट्र के हम अंग या घटक हों उस सारे स्माज या राष्ट्र 
के स्वसामान्य जीवन घोरण के समान ही जोवन घोरण रखकर तदनुसार जीवन 
की आवश्यकताओं का धटना या बढ़ना । 

(२। जीवन के लिए. श्रनिवाय जरूरी वस्तुओं के उत्पादन के निमित्त किसी- 
न-किसी प्रकार का उत्पादक भ्रम किए बिना ही दूसरे के वैसे अमपर, शक्ति रहते 
हुए भी, जीवन जीने को परिग्रह-परिमाण अत का बाधक मानना । 

(३) व्यक्ति की बची हुई या संबित सब्र प्रकार की सम्पत्ति का उत्तराषिकार 
उसके कुट्ठम्म या परिवार का उतना ही होना चाहिए. जितना समाज या राष्ट्र का । 
अर्थात्‌ परिप्रह-परिमाण ब्रत के नए अर्थ के अनुसार समाज तथा राष्ट्र से पृथक्‌ 
कुद्धम्व परिवार का स्थान नहीं है । 

ये तथा अ्रन्य ऐसे जे। जो नियम समय-समय की आवश्यकता के अनुसार 
राष्ट्रीय तथा अनन्‍्तर्राद्रीय द्वित की दृष्टि से फल्षित होते हों, उनको जीबन में 
जल्ञागू करके गांधीजी के राह के अनुसार औरों के सामने सबक उपस्थित 
करना यही दमारा विश्व शान्तिवादी सम्मेज्ञन के प्रति मुख्य कर्तन्य हे ऐसी 
इमारी स्पष्ट समझ है । 

३० १६४६ ] 


जीव ओर पश्न परमेष्ठी का स्वरूप 


( १ ) प्रश्न--परमेष्ठी क्‍या वस्तु है ! 

उत्तर - वह जीव है | 

(२ ) प्रश्न--क्या सभी जीव परमेष्ठी कहलाते हैं । 

3उ०--नहीं । 

(३ ) प्र«- तब कौन कहलाते है ! 

3०--जो जीब परम में अर्थात्‌ उत्कृष्ट स्वरूप में--समभाव में छ्िन्‌ श्र्थात्‌ 
स्थित हैं, वे ही परमेष्ठी कहलाते हैं। 

(४ ) प्र०--परमेष्ठी और उनसे मिन्‍न जीवों में क्या अन्तर है ! 

उ०--अन्तर, आ्राध्यात्मिक विकास होने न होने का है। अर्थात्‌ जो 
आध्यात्मिक-बिकास वाले व निर्मल झ्रात्मशक्ति वाले हैं, वे परमेष्ठी और जो 
मलिन आत्मशक्ति वाले हैं वे उनसे मिन्‍न है | 

(५ ) प्र«--जो इस समय परमेघ्नी नहीं है, क्‍या वे भी साधनों दारा 
आत्मा को निर्मल बनाकर वैसे त्रन सकते हैं ? 

उ०- अवश्य | 

(६ ) प्र०--तत्र तो जो परमेष्ठी नहीं हैं और जो हैं उनमें शक्ति की अ्रपेद्ा 
से मेद क्या हुआ ! 

उ०--कुछ मी नहीं । अन्तर सिर्फ शक्तियों के प्रकट होने न होने का है। 
एक में श्रात्म-शक्तियों का विशुद्धं रूप प्रकट हो गया है, दूसरों में नहीं । 

(७ ) प्र>--जब असलियत में सब जीव समान दी हैं तब्र उन सबका 
सामान्य स्वरूप ( लक्षण क्‍या है! 

3० --रूप रस गन्ध स्पश आदि पौदगलिक गुणों का न होना और चेतना 
का द्ोना यह सब जीवों का सामान्य लक्षण" है। 


१ “अरसमर्वमरंध, अव्वत्त चेदणागुणमसहई जाण श्रलिंगसाहणं, जीग 
पंणिरिद्वसंठाणं ||” प्रवचनसार गेयतत्वाधिकार, गाया ८० | 

अर्थात्‌--जो रस, रूप, गन्ध और शब्द से रहित हैं जो अव्यक्त--सर्श 
(हित है, अ्रतण्व जो निद्लो-इन्द्रियों से श्रग्राह्य है जिसके कोई संत्थान आकृति 
नहीं है। 


जीब का स्वरूप प्‌३्‌ 


(८) १०--उक्त छब्ण तो अतीखिय-इच्धियों से जाना नहीं जा सकने 
बाका दे; फिर उसके दारा जीवों की पशिचान कैसे दो सकती है ! 

3०---निश्चय-हृष्टि से जीब अतीन्द्रिय हैं इसक्षिमे उनका लक्षण अतीन्द्रिय 
होता ही चाहिए, क्योंकि लक्षण लक्ष्य से मिन्‍न नहीं होता । जब्र त़क्ष्य श्थात्‌ 
जीव इन्द्रियों से नहीं जाने जा सकते, तब इनका लक्षण इन्द्रियों से न जाना जा 
सके, यह स्थाभाषिक ही है | 

(६ ) प्र० - जीव तो आँख आदि इन्द्रियों से जाने जा सकते हैं। मनुष्य, 
पशु, पक्की कीडे श्रादि जीवों को देखकर व छूकर हम जान सकते हैं कि यह कोई 
जीवधारी है। तथा किसी को आकृति आ्रादि देखकर या भाषा सुनकर हम यह 
भी जान सकते हूँ कि श्रमुक जीव सुखी, दुःखी, मूढ़, विद्वान, प्रसन्‍न या नाराज 
है | फिर जीव अ्रतीन्द्रिय कैसे ! 

उ०--शुद्ध रूप अर्थात्‌ स्वभाव की अपेज्ञा से जीव अतीख्रिय हे। अशुद्ध 
रूप अर्थात्‌ विभाव की अ्रपेह्ञा से वह इन्द्रियगेचर भी है। अ्रमूर्यत्व - रूप, रस 
आदि का श्रभाव या चेतनाशक्ति, यह जीव का स्वभाव है, और भाषा, आकृति, 
सुख, दुःख, राग, द्वेष ज्रादि जीव के विभाव अर्थात्‌ कमंजन्य पर्याय हैं। स्वभाव 
पुद्गाल-निरपेक्ध होने के कारण अतीद्धिय है और विभाव, पुद्गल-सापेक्ष होने के 
कारण इन्प्रिग्ग्राह्म ६ । इसलिये स्वाभाविक लक्षण की अपेक्षा से जीव को 
अतीन्द्रिय समकना चादिए । 

(१०) प्र>--अगर विभाव का संबन्ध जीव से है तो उसको लेकर भी जीव 
का लक्षण किया जाना चाहिए ? 

उ०--किया ही है । ५९ बह लक्षण सब जीवों का नहीं होगा, सिफ संसारी 
जीघों का होगा । जैसे जिनमें सुख-दुःख, याग-द्रेष आदि भाव हों या जो' कर्म 
के कर्ता और कम-फल के भोक्ता और शरीरधघारी हों वे जीव हैं । 

(११) प्र०--उक्त दोनों लक्षणों को स्पष्यतापूवंक समभाइये । 

उ०--प्रथम लक्षण स्व॒भावस्परशी हे, इसलिए उसको निश्चय नय की अपेक्षा 
से तथा पूर्ण व स्थायी समझना चाहिये । दूसरा लक्षण विभावस्पश्शों है, इसलिए 








१ “ये कर्ता कर्ममेदानां भोक्ता कर्मफलस्थ च। संस्मर्ता प्रिनिर्वाता, स 
द्ात्मा नानयतत्षण: । 

श्र्थात्‌- जो कर्मों का करनेवाला है, उनके फल का भोगने वाला है, संसार 
में अ्मण करता है और मोद्ध को भी पा सकता है, वही जीव है। उसका अन्य 
लक्षण नहीं है । 


श्र्ड जैन घमम और दर्शान 


उसको व्यवहार नय की अपेक्षा से तया अपूर्ण व अस्थायो समझना चाहिए। 
सारांश यह है कि पहला लक्षण निश्चय-दृष्टि के अनुसार है, अतएव तोनों काल 
में घटनेवाला है और दूसरा लक्षण व्यवहार-दृष्टि के अनुसार है, श्रतएव तीनों 
काल में नहीं घटनेवाला' है। श्रर्थात्‌ संसार दशा में पाया जानेबाला और 
मोक्ष दशा में नहीं पाया जाने वाला है । 

(१२) प्र०--उक्त दो दृष्टि से दो लक्षण जैसे जैनदर्शन में किये गए. हैं, 
क्या वैसे जैनेतर-दर्शनों में भी हैं ? 

उ०--हाँ, *साडरूय, योग, *वेदान्त आदि दशनों में आत्मा को चेत॑न- 
रूप या सच्चिदानन्दरूप कहा है सो निश्चय नय" की अपैज्षा से, और "न्याय, 


१ अथास्य जीवस्य सहजविजम्मितानन्तशक्तिदेतुके त्रिसमयावस्थायित्व 
लक्षण वस्तुस्वरूपभूततया सर्वदानपायिनि निश्चयजीवत्वे सत्यपि संसाराबस्थाया 
मनादिय्रवाहप्रवत्तपुद्गलसंश्लेषदूषितात्मतया प्राणचतुष्काभिसंबद्धत्यं व्यवह्दारजीब- 
स्वहेतुविभक्तव्योईस्ति !!_ --प्रवचनसार, अमृतचन्द्र--कृत टीका, गाथा ५१ | 

साराश--- जीवल निश्चय और व्यवहार इस तरह दो प्रकार का है। निश्चय 
जीवत्व अनन्त-शान शक्तिस्वरूप होने से त्रिकाल-स्थायी है श्रोर व्यवहार-जीवल 
पौद्गलिक-प्राणसंसर्ग रूप होने से संसारावस्था तक ही रहने वाला है । 

२ “पुरुषस्तु पुष्करपलाशबन्निलेप: किन्तु चेतनः ” --समुक्तावलि पृ० ३६ । 

अ्र्थात्‌-आत्मा कमल्पत्र के समान निलेंप किन्तु चेतन है । 

३ तम्माश्व सत्वायरिणामिनो5त्यन्तविधर्मा विशुद्धोअ्यश्वितिमारूप: पुरुषः' 

पातज्ञल सूत्र, पद ३, सूत्र २५४ भाष्य | 
श्र्थातृ-- पुरुष-आत्मा-चिन्मात्रूप है और परिणामी सत्त्व से श्रत्यन्त 
विलक्षण तथा विशुद्ध है| 

४ “विज्ञानमानन्दं ब्रह्म --बृहदारण्यक ३॥६ |२८ 

अर्थात्‌ -- ब्रक्म-आत्मा-आनन्द तथा शानरूप है । 

६ “निश्चयमिह मृताय॑, व्यवहार वर्णयन्त्यमतार्थम्‌ ।” 

- पुरुषार्थ सिद्ध्युपाय छोक ५ 
अरथात्‌ू-तालिक-दृष्टि को निश्चय-दृष्टि और उपचार-दष्टि को व्यवहार 
दृष्टि कहने हैं । 

५ “इच्छादेपप्रयक्षयुखदुःखशानान्यात्मनों लिम्लमिति |” 

यायदशंन ११।१० 
अर्थात्‌-६ इच्छा, २द्वेष, ३ प्रयक्ष, ४ सुत्र, ५ दुश्ब और शन, 
आत्मा के लक्षण हैं। 


जीव और आत्मा प्र 


वैशैधिक आदि दर्शनों में सुख, दुःख, इच्छा, देष, आदि आत्मा के लक्षण बत- 
लाए हैं सो व्यवहार नय की श्रपेद्धा से । 
(१३) प्र०--क्या जीव श्रौर आत्मा इन दोनों शब्दों का मतलब एक है ! 
उ०---हाँ, जैनशाज्ञ में तो संसारी असंसारी सभी चेतनों के विषय में “जीव 
झौर आत्मा', इन दोनों शब्दों का प्रयोग किया गया है, पर वेदान्त* आदि 
दर्शनों में जीब का मतलब संसार-अवस्था वाले ही चेतन से है, मुक्तचेतन से 
नहीं, श्रौर आत्मा ' शब्द तो साधारण है | 


(१४) प्र०--आपने तो जीव का स्वरूप कहा, पर कुछ विद्वानों को यह 
कहते सुना है कि आत्मा का स्वरूप अनिवंचनीय अर्थात्‌ वचनों से नहीं कद्दे 
जा सकने योग्य है, सो इसमें सत्य क्या है ! 

उ०--उनका भी कथन युक्त है क्योंकि शब्दों के द्वारा परिम्रित भाव 
प्रगट किया जा सकता है । थदि जीव का वास्तविक स्वरूप पूर्णतया जानना 
हो तो वह अ्रपरिमित होने के कारण शब्दों के द्वार किसी तरह नहीं 
बताया जा सकता । इसलिए इस अपेक्षा से जीव का स्वरूप अनिवंचनीय * 
है । इस बात को जैसे अन्य दशनों में “निर्विकल्ल!” शब्द से या 





१ जीवों हि नाम चेतनः शरीराध्यक्ष प्राणानां घारयिता ।! 
--बअक्मपूत्र भाष्य, पृष्ठ १०६, अ्र० १, पाद १, अऋ० ५, सू० ६। 
श्र्धात्‌ू--जीव वह चेतन है जो शरीर का ८वामी है और प्राणों को धारण 
करने वाला है : 
२ जैसे-- आत्मा वा अरे भोतव्यों मन्तव्यों निदिध्यासितव्य/ इत्यादिक 
--बूहृदारण्यक २।४।५। 
३ “यतो वाचो निवत्तंन्ते, न यत्र मनसो गतिः | 
शुद्धानुभवसंवेदं, तद्॒प॑ परमात्मनः ॥ द्वित्ोेय, छोक ४ ७ 
४ ५निरालम्ध निराकारं, निर्विकल्प॑ निरामयम्‌। 
आत्मनः परम॑ ज्योति-निद्षाधि निरक्षमम्‌ ॥” प्रथम, १। 
शावन्तोडपि नया नैके, तत्स्वरूपं स्पृशन्ति न | 
सुमुद्रा इब कल्लोलेः, कृतप्रतिनिदृत्तयाः ॥' द्वि०, ८॥| 
'शब्दोपरक्ततद्रपबोधकन्नयपद्धतिः | 
निर्विकल्पं तु तद्गुप गम्य॑ नानुभवं बिना ॥' द्वि०्, ६ ॥ 


४.२६ जैन धर्म और दर्शन 


'जेति!' शन्द कश है कैसे ही जैनदशन में “खरा तत्य निव्सते तक्का कत्व न 
विजई'  आचाराज् ५ ६ ] इत्यादि शब्द से कहा हैं। यह अनिरवचनीयल का 
कथन परम निश्चय नय से या फर्म शुद्ध द्रव्याथिक नय से समझता चाहिए। 
आर हमने जो जैब्र का चेतना या अमृक्तेंच छद्वण कहा हे सो निश्चय दृष्टि से या 
शुद्ध पर्यायार्थिक नय से | 

(१५४० प्र० -- कुछ तो जीव का स्वरूप ध्यान में आया, अनभ यह कहिए, कि 
वह किन तत्त्वों का बना है ! 

उ०- वह स्वयं अ्रनादि स्वतंत्र तत्त्व है, अन्य तत्वों से नहीं बना है । 

(१६) प्र<-सुनने व पढ़ने में आता* है कि जीव एक रासायनिक बस्सु 
है, अ्रर्थात्‌ भौतिक मिश्रणों का परिणाम है, वह कोई स्वयं सिद्ध वस्तु नहीं है, यह 
उत्पन्न होता है और नष्ट भी ) इसमें क्‍या सत्य है ! 

ब०--जो दुक्षम विचार नहीं करते, जिनका मन विशुद्ध नहीं होता और जो 
शआन्त हैं, वे ऐसा कहते हैं। पर उनका ऐसा कथन अ्रान्तिमूलक है | 

(१७) प्र०--श्रान्तिमूल्क क्यों ! 

3०--इसलिए कि श्ञान, सुख, दुश्ख, इप, शोक, श्रादि वृत्तियाँ, जो मन 
से संबन्ध रखती हैं; वे स्थूल या यूक्ष्म भौतिक वस्तुओं के आलम्बन से होती हैं 





अतदव्यावृत्तिती भिन्‍नं, तिद्धान्ताः कथयन्ति तम | 
बस्ठुतस्तु न निर्वाच्यं, तत्य रूपं कर्थबन | द्वि०, १६ # 
--श्री यशोविजय-उपाध्याय-कृत परमज्योति। पश्लविशतिका । 
“अप्राप्यैव निवतेन्ते, वचों धीमिः सदैव तु । 
निगुंणत्वाक्रिभावाद्दि शेषाणाममावतः ॥ 
--श्रीशइराचार्यक्रर--उपदेशसाहसी नान्यदन्यव्यकरण श्लोक ३१। 
अर्थात्‌ - शुद्ध जीव निगुश, अ्रक्रिय और श्रविशेष होने से न बरुद्धियाह्म 
है और न वचन-प्रतिपाद है | 
१ 'स एप नेति नेत्यात्माइ्ग्राह्मो न हि ग्रद्मतेडशीयों न हि शीर्यतेड्सज्ञो न 
हि सज्यतेडसितो न व्ययने न रिप्यत्यमयं वै जनक प्राप्तोतीति होवाच याश्वल्कयः।! 
--बहदारण्यक, अध्याय ४, वाहझ्मण २, सूत्र ४ | 
२ देखो--चार्बाक दशन [ सर्वदशनसंग्रह ए० १] तथा आधुनिक भौतिक 
के पा आदि विद्वानों के विचार प्रो अुब-रचित श्रापणों धर्म पृष्ठ ३९५ 
आगे । 


जीन का अस्तित्व 20५ 


भौतिक कहुएँ उन दृत्तियों के होने में साघनमात्र श्र्याद्‌ निमित्रकास्थ' ई, 
उपादानकारण * नहीं। उनका उपादानकास्य आत्मा तत्व अलग ही है। इस- 
लिए भौतिक पत्तुओं को उक्त बृत्तियों का उपादानकारण मानना श्रान्ति है | 

(१८) प्र०- ऐसा क्‍यों माना जाय ! 

उ०-- ऐसा न मानने में श्वनेक दोष आते हैं। जैसे सुल, दुःख, राज-रंक 
भाव, छोटी-बड़ी आ्रायु, सत्कार-तिरस्कार, जञान-अशान आदि अनेक विरुद्ध भाव 
एक ही माता पिता की दो सनन्‍्तानों में पाए जाते हैं, सो जीव को स्वतन्त्र तत्त्व 
बिना माने किसी तरह असन्दिग्ध रीति से घट नहीं सकता। 

(१६) प्र<--> इस समय विशान प्रत्नल प्रमाण समका जाता है, इसलिए 
यह बतलाबें कि क्‍या कोई ऐसे भी वैज्ञानिक हैं। जो बिशञान के आधार पर जीव 
को स्वतन्त्र तत्त्व मानते हों १ 


उ०-हाँ उदाहरणाथ* सर “श्रोलीवरल्लाज' जो यूरोप के एक प्रश्धिद्ध 
वैज्ञानिक हैं और कलकत्ते के 'जगदीशन्द्र बसु, जो कि संसार मर में प्रसिद्ध 
वैज्ञानिक हैं| उनके प्रयोग व कथनों से स्व॒तन्त्र चेतन तत्ल तथा पुनजन्म आदि 
की सिद्धि में सन्देह नहीं रहता । अमेरिका आदि में और भी ऐसे अनेक विद्वान 
हैं, जिन्होंने परलोकगत आत्माओं के संम्बन्ध में बहुत कुछ जानने लायक 
खोज * की है । 

(२०) प्र०--जीव के अत्तित्व के विषय में अपने को किस सबूत पर 
भरोसा करना चाहिए १ 

उ०- श्रत्यन्त एकाग्रतापूवंक चिरकाल तक आत्मा का ही मनन करने थाले 
निःस्वार्थ ऋषियों के वचन पर, तथा स्वानुभव पर । 

(२१) प्र---ऐसा अनुभव किस तरह प्रास हो सकता है ! 

उ०--चित्त को शुद्ध करके एकाप्रतापूर्षक विचार व मनन करने से ! 


१ जो कार्य से भिन्न होकर उसका कारण बनता है वह निमित्तकारण 
कहलाता है । जैसे कपड़े का निमित्तकारण पुतल्लीघर । 

२ जो स्वयं ही कार्यरूप में परिणत होता है वह उस कार्य का उपादानकारण 
कहलाता है। जैसे कपड़े का उपादानकारण सूत | 


३ देखो-- श्रात्मानन्द-जैन-पुस्तक-प्रचारक-मएडल शआागरा द्वारा प्रकाशित 
हिन्दी प्रथम “कर्मग्रन्थ' की प्रस्तावना पृ० शे८ ॥ |; 
४ देखो--हिन्दीगंयरक्ाकर कार्यालय, बंभई द्वारा प्रकाशित 'छायादशन' । 


ध्र्द् बैन धर्म ओर दशन 


(२२) प्र०--जीव तथा परमेष्ठी का सामान्य स्वरूप तो कुछ सुन लिया । 
जब कहिए कि क्‍या सब परसेष्ठी एक ही प्रकार के हैं या उनमें कुछ 
अन्तर मी है ! 

उ०--सब एक प्रकार के नहीं होते। स्थूल दृष्टि से उनके पाँच प्रकार हैं 
अर्थात्‌ उनमें आपस में कुछ श्रन्तर होता है । 

(२३) प्र--वे पाँच प्रकार कौन हैं ? ओर उनमें अन्तर कया है ! 

उ०--अ्ररिहन्त, सिद्ध, आचार, उपाध्याय ओर साधु ये पाँच प्रकार हैं। 
स्थूलरूप से इनका अन्तर जानने के लिए इनके दो विभाग करने चाहिए। 
पहले विभाग में प्रथम दो श्र दूसरे विभाग में पिछले तीन परमेष्ठी सम्मिल्षित 
हैं। क्योंकि अ्रिहन्त सिद्ध ये दो तो शान दशन-चारित्र-बीयांदि शक्तियों को शुद् 
रूप में पूरे तौर से विकसित किये हुए होते हैं । पर आचार्यादि तीन उक्त शक्तियों 
को पूर्णतया प्रकट किए हुए नहीं होते किन्तु उनको प्रकट करने के लिए प्रयक्शील 
होते हैं। श्ररिहंत सिद्ध ये दोही केवल पूज्य अ्रवस्था को प्राप्त हैं, पूजक अवस्था 
को नहीं। इसीसे ये देवतत्त्व माने जाते हैं। इसके विपरीत आचार्य आदि तीन 
पूज्य, पूजक, इन दोनों अवस्थाओं को प्रास हैं। वे श्रपने से नीचे की भेणि 
वालों के पूज्य और ऊपर की श्रेणिवालों के पूजक हैं। इसी से “गुर! तत्त्व 
माने जाते हैं । 

(२४) प्र---अरिहन्त तथा सिद्ध का आपस में क्‍या अन्तर है ! इसी तरह 
श्चाय आदि तीनों का मी आपस में क्‍या अन्तर है ! 

उ०- सिद्ध, शरीररहित अ्रतएव पौद्गलिक सन्न पर्यायों से परे होते हैं। 
पर अ्रिहन्त ऐसे नहीं होते । उनके शरीर होता है, इसलिए मोह, अ्ज्ञान शआादि 
नष्ट हो जाने पर भी ये चलने, फिरने, बोलने आदि शारीरिक, वाचिक तथा 
मानसिक क्रियाएँ करते रहते है। 

सारांश यह है कि ज्ञान-चरित्र आदि शक्तियों के विकास की पूर्णंता श्ररिहनन्त 
सिद्ध दोनों में बराबर होती है | पर सिद्ध, योग ( शारीरिक आदि किया ) रहित 
और अरिहन्त योगमहित होते हैं। जो पहिले अ्ररिहन्त होते हैं वे ही शरीर - 
त्थागने के बाद सिद्ध कहलाते हैँ | इसी तरह श्राचाय, उपाध्याय और साधुश्रों 
में साधु के गुण सामान्य रीति से समान होने पर भी साथु की अपेक्षा उपाध्याय 
और आचार में विशेषता होती हे | बह यह कि उपाध्यायपद के लिए, सूत्र तथा 
अर्थ का वास्तविक शान, पढ़ाने की शक्ति, वचन-मधुरता और चर्चा करने का 
सामथ्यं आदि कुछ स्वास गुण प्रात्त करना जरूरी है, पर साधुपद के लिए इन 
गुणों की कोई खास जरूरत नहीं है। इसी तरह आचार्यपद के लिए शासन 


ञ्४ अरिहन्त १२६ 


चलाने की शक्ति, गच्छु के द्िताहित की जवाबदेही, अ्रति गम्भीरता और देश- 
काल का विशेष ज्ञान आदि गुण चाहिए। साधुपद के लिए इन गुणों को प्रात 
करना कोई खास जरूरी नहीं है। साधुपद के लिये जो सताईस गुण जरूरी हैं 
वे तो आचाये और उपाध्याय में भी होते हैं, पर इनके अलावा उपाध्याय में 
पश्नीस और आचाय॑ में छुत्तीम गुण दोने चाहिए अ्रर्थात्‌ साधुपद की अपेक्षा 
उपाध्यायपद का महत्व अधिक और उपाध्यायपद की अपेक्षा आचार्यपद का 
महत्व अधिक है । 


(5५) सिद्ध तो परोक्ष हैं, पर अरिहन्त शरीरघारी होने के कारण प्रत्यक्ष 
हैं इसलिए यह जानना जरूरी है कि जेंसे हम लोगों की श्रपेत्ञा श्ररिहन्त की 
ज्ञान श्रादि आन्तरिक शक्तियाँ अलौकिक होती हैं वैसे ही उनकी बाह्य अवस्था 
में मी क्‍या हम से कुछ विशेषता हो जाती है ! 

उ०--अ्रवश्य । भीतरी शक्तियाँ परिपूर्ण हो जाने के कारण अ्रिहन्त का 
प्रभाव इतना अलौकिक बन जाता है कि साधारण लोग इस पर विश्वास भो 
नहीं कर सकते । अरिइन्त का सारा व्यवद्वार ल्ोकोत्तर* होता है। मनुष्य, पशु 
पक्षी आदि भिन्न-भिन्न जाति के जीव श्ररिहन्त के उपदेश को अपनी-अपनी 
भाषा* में समझ लेते हैं। साँप, न्योला, चूहा, बिल्ली, गाय, बाघ आदि जन्म- 
शत्रु प्राणी भी समवसरण में वैर द्वेप वृत्ति छोड़कर” म्रातृ॒भाव धारण करते 
है। अरिहन्त के वचन में जो पेतीस* गुण होते हैं वे औरों के वचन में नहीं 
होते । जहाँ अ्ररिहन्त विराजमान होते हैं. वहाँ मनुष्य श्रादि की कौन कहे, करोड़ों 
देव हाजिर द्वोते, द्वायथ जोड़े खड़े रहते, भक्ति करते और अ्रशोकशत्ञ श्रादि आठ 








१ 'लोकोत्तरचमत्कारकरी तब मवस्थिति: । 
यतो नाहारनीहारी, गोचरौ चर्मचछुषाम्‌ ।!' 
--बीतरागस्तोत्र, द्वितीय प्रकाश, छोक ८। 
अर्थात्‌-दहे मगवन्‌! तुम्हारी रहन-सहन आश्रर्यकारक अतएव लोकोत्तर 
है, क्योंकि न तो आपका आहार देखने भें आता और न नीहार ( पाखाना )। 
२ 'तेषामेव स्वस्वभाषापरिणाममनोहरम । 
अप्येकरूप वचन यतते घर्मावश्रोषकृत्‌ ।' 
- वीतराग स्तोत्न, तृतीय प्रकाश, छोक ३॥ 
३ अशिसापतिष्टायां तत्सन्निधी बेर्यागः । --पातज्ल योगदूत्र १४-२६ । 
४ देखो--जिनतत्तादर्श' ६० २। 
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प्रातिहायों* की रचना करते हैं। यह सब॑ अरिहन्त के परम योग की विभूति' है। 

(२६) अरिहन्त के निकट देवों का आना, उनके द्वारा समवसरण का रचा 
जाना, जन्म-शत्रु जन्तुओं का आपस में बैर-विरोध त्याग कर समवसरशण में 
उपस्थित होना, चौंतीस अतिशयों का होना, इत्यादि जो श्ररिहन्त की विभूति कही 
जाती है, उस पर यकायक विश्वास कैसे करना ! ऐसा मानने में क्या युक्ति है ! 

उ०--अ्रपने को जो बातें अप्तम्भव सी मालूम होती हैं वे परमयोगियों के 
लिए, साधारण हैं। एक जंगली भील को चक्रवतता की सम्पत्ति का थोड़ा भी 
ख्याल नहीं आरा सकता | हमारी ओर योगियों की योग्यता में ही बड़ा फर्क है । 
हम विषय के दास, लालच के पुतले और अस्थिरता के केन्द्र है । इसके विपरीत 
योगियों के सामने विषयो 4 आकर्षण कोई चीज नही; लालच उनको छूता तक 
नहीं; वे स्थिरता में सुमेद के समान होते है। हम थोडी देर के लिए भी मन 
को सबथा स्थिर नहीं रख सकते; डिसी के कठार वाक्य को सुन कर मरलने-मारने 
को तैयार हो जाते हैं; मामूली चीज गुम ही जाने पर हमारे प्राण निकलने लग 
जाते है; स्वा्थान्धता से ओरों की कौन कद्े भाई और पिता तक भी इमारे लिये 
शत्रु बन जाते हैं। परम योगी इन सब दोषों से सबंथा अलग दोते है। जम्न 
उनकी आन्तरिक दशा इतनी उच्च हो तत्र उक्त प्रकार की लोकोत्तर स्थिति होने 
में कोई अचरज नहीं | साधारण योगसमाधि करने वाले महात्माश्रों की और उच्च 
चरित्र वाले साधारण लोगों को भी महिमा जितनी देखी जाती है उस पर 
विचार करने से अरिहन्त असे परम योगी की लोकोत्तर विभूति में संदेह नह्दी रहता । 

(२७) प्र०--व्यवहार ( बाह्य ) तथा निश्चय ( आराम्यन्तर ) दोनों दृष्टि से 
अरिहन्त और सिद्ध का स्वरूप किस-किस प्रकार का है ? 

उ०--उक्त दोनों दृष्टि से सिद्ध के स्वरूप में कोई अन्तर नहीं है। उनके 
लिये जो निश्चय है वहां व्यवद्वार है, क्योंकि सिद्ध अवस्था में निश्चय व्यवहार की 
एकता हो जाती दहै। पर अरिदृन्त के सत्न्ध में यह बात नहीं है। अरिहन्त 
सशरीर होते हैं इसलिए उनका व्यायह्यरिक स्वरूप तो बाह्य विभूतियों से संबन्‍्ध 
रखता है और नैश्वयिक स्वरूप आन्सरिक शक्तियों के विकास से | इसलिए निश्चय 
दृष्टि से अ्ररिदन्त और सि& का स्वरूप समान समझना चाहिए । 

(₹८ प्र०- उक्त दोनों दृष्टि से आचाय, उपाध्याय तथा साधु का स्वरूप 
किस किस प्रकार का है ? 

१ अशोकवृत्तः सुरपुष्पवृशि्दिव्यथनिश्चवामर्मासने च॑। 

मामणडलं दुन्दुमियतपत्र सद्यातिहायांणिं जिनेश्रवणाम्‌ | 
२ देखों--“बीतरागस्तोत्र” एवं पातझ्लगोगसूत्र का विभूतिपाद | 
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ड०--निश्चय दृष्टि से तीनो का स्वरूप एक-सा द्वोता है । तीनों में मोक्षमार्ग 
के आराधन की तत्परता और वाद्य-आम्यन्तर-नि्नन्धता आदि नैश्वयिक और 
पारमाथिक स्वरूप समान द्वोता है। पर ब्यावह्यरिक स्वरूप तीनों का थोड़ा-बहुत 
मिन्न होता है। आचाय॑ को व्यावहारिक योग्यता सत्रसे अधिक होती है | क्योंकि 
उन्हें गच्छू पर शासन करने तथा जैन शासन की महिमा को सम्दालने की 
जवाबदेही लेनी पड़ती है। उपाध्याय को आचार्यपद के योग्य बनने के लिये 
कुछ विशेष गुण प्राप्त करने पड़ते हैं जो सामान्य साधुओं में नहीं भी द्ोोते । 

(२६) परमेप्ठियों का विचार तो हुआ । अब यह बतल्लाइए क्रि उनको 
नमसार किसलिए किया जाता है ! 

उ०--गुणप्रामि के लिए । वे गुणवान्‌ है, गुणवानों को नमस्कार करने से 
गुण की प्राप्ति अवश्य होती है क्योकि जैसा ध्येय दे ध्याता वैसा ही बन जाता 
है। दिन-सत चोर और चोयें की भावना करने वाला मनुष्य कभी प्रामाशिक 
( साहूकार ) नहीं बन सकता , इसी तरह विद्या और विद्वान की भावना करने 
बाला अवश्य कुछ-न-कुछ विद्या प्रात कर लेता है । 

(३०) नमस्कार क्या चीज है ! 

उ०--बड़ों के प्रति ऐसा बर्ताव करना कि जिससे उनके प्रति अपनी लघुता 
तथा उनका बअहुमान प्रकट हो, वही नमस्कार है | 

(३१) क्या सन्न अवस्था में नमस्कार का स्वू्प एक सा ही होश है ? 

उ० --नहों | इसके द्वैत और श्रद्वॉत, ऐसे दो भेद है। विशिष्ट स्थिरता 
प्रात न द्ोने से जिस नमस्कार में ऐसा भाव हो। कि मैं उपासना करनेवाल्ा हूँ 
और अमुक मेरी उपासना का पात्र है, बह द्ेतनमस्कार है। रागद्वब के विकल्प 
मष्ट हो जाने पर चित्त की इतनी अधिक स्थिस्ता हो जाती है कि जिसमे आत्मा 
झपने को ही श्रयना उपास्य समभता है और केवल स्वरूप का हो ध्यान करता 
है, वह अद्देत-नमप्कार है । 

(३२ प्र०--थक्त दोनो में से कौन सा नमस्कार भेष्ठ है ! 

उ०--अद्वेत । क्योंकि द्वेत-नमस्कार तो अद्वेत का साधनमात्र है | 

(३३) प्र० - मनुष्य की बाह्च-प्रश्त्ति, किसी अ्रन्तरज्ञ भाव से प्रेरी हुई होती 
है | तो फिर इस नमस्कार का प्रेरक, मनुष्य का अन्तरज्ञ भाव कया है ? 

उ०--भक्ति 

प्र० “उससे कितने भेद हैं? 

3०--दो । एक सिद्ध-भक्ति और दूसरी योगि-भक्ति । सिद्धों के अनन्त गुसों 
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की भावना भाना सिद्ध-मक्ति है और योगियों ( मुनियों ) के गुणों की भावना 
भाना योगि-मक्ति | 
(३५ प्र---पहिले अरिहन्तों को और पीछे सिदादिकों को नमस्कार करने 
का क्‍या संबंध हे ! 
3०--वस्तु को प्रतिपादन करने के क्रम दो होते हैं | एक पूर्वानुपू्वी और 
दूसरा पश्चानुपू्वी । प्रधान के बाद अ्रप्रधान का कथन करना पूर्वानुपूर्वों है और 
अप्रधान के बाद प्रधान का कथन करना पश्चानुपूर्वो दे। पाँचों परमेष्ठियों में 
पसिद्द/ समसे प्रधान हैं श्रर 'साधु” सझसे श्रप्रधान, क्योंकि सिद्ध-अवस्था चैतन्य- 
शक्ति के विकास की आखिरी हद है और साधु-अवस्था उसके साधन करने की 
प्रथम भूमिका है। इसलिए यहाँ पूर्वानुपूर्वों कम से नमस्कार किया गया है । 
(३६) प्र०-- श्रगर पाँच परमेष्ठियों की नमस्कार पूर्वानुपूर्वी क्रम से किया 
गया है तो पहिले सिद्धों को नमस्कार किया जाना चाहिए, अ्ररिहन्तों को कैसे ? 
3०--यद्यपि कर्म विनाश की श्रपेज्ञा से अरिहन्तों' से सिद्ध” श्रेष्ठ हैं। तो 
भी कृतकृष्यता की अपेक्षा से दोनों समान ही हैं और व्यवहार की श्रपेत्ञा से तो 
सिद्ध! से अरिहन्त' हो श्रेष्ठ हैं। क्योंकि 'सिद्धों' के परोत्ष स्वरूप को बतलाने 
बाले अरिहन्त' ही तो है। इसलिए व्यवहार-अ्रपेक्षया 'श्ररिहन्तों' को भेष्ठ सिन- 
कर पहिले उनको नमस्कार किया गया है । 


६० १६२१ ] [ पंचप्रतिक्रमण 


संथारा' ओर अहिसा' 


हिंसा का मतलब है--प्रमाद या रागद्वेष या थ्रासक्ति। उसका त्याग ही 
अहिंसा है। बैन ग्रन्थों में प्राचीन काल से चली आ्राने वाली आत्मधात की 
प्रथाओं का निषेध किया है। पहाड़ से गिरकर, पानी मे ड्रबकर, जहर खाकर 
आदि प्रथाएँ मरने की थीं औ्रौर हैं-- धर्म के नाम पर भी और दुनयत्री कारण! 
से भी | जैसे पशु आ्रादि की बलि धर्म रूप में प्रचलित है वैसे ही आत्मत्रलि भी 
प्रचलित रही । और कहीं-कहीं अब्र भी है; खासकर शिव या शक्ति के सामने | 
एक तरफ से ऐसी प्रथाओं का निषेध और दूसरी तरफ से प्राणान्त अनशन या 
संथारे का विधान । यह विरोध जरूर उलभन में डालने वाला है पर माव समझने 
पर कोई भी विरोध नहीं होता । जैन धर्म ने जिस प्राणनाश का निप्रेध किया है 
वह प्रमाद या आसक्ति पूर्वक किये जाने वाले प्राशनाश का ही । किसी ऐहिक 
या पारलौकिक, संपत्ति की इच्छा से, कामिनी की कामना! से और अन्य अ्रम्युदय 
- की वाच्छां से धर्मबुध्या तरद तरह के आत्मवध होते रदे हैं। जैन धम कहता हे 
वह आत्मवंध हिंसा है । क्योंकि उसका प्रेरक तत्त्व कोई न कोई आसक्त भाव है ! 
प्राणान्त अनशन और संथारा भी यदि उसी भाव से या डर से या लोभ से किया 
जाय तो वह हिंसा ही है। उसे जैन धर्म करने की आशा नहीं देता जिस 
प्राणान्त श्रनशन का विधान है, वह है समाधिमरण । जब देह और आध्य त्मिक , 
सदयुण-संयम- इनमें से एक ही की पसंदगी करने का विषम समय शरा गया 
तब यदि सचमुच संयमप्राण व्यक्ति हो तो वह देह रक्षा की परवाह नहीं करेगा । 


१ जैन शाज्रों में जिसे संधारा या समाधिमरण कहा गया है, उसके संभनन्‍्ध 
में लिखते हुए, इमारे देश के सुप्रसिद्ध दाशनिक विद्वान डा० एस* 
राधाकृष्णन ने अपने 'इंडियन फिल्ासफी नःमक अन्य में (5५७70009' (जिसका 
प्रचलित अर्य 'आत्मघात' किया जाता है ) शब्द का व्यवध्ार किया है। सन्‌ 
१६४३ में जबत्र भ्री मेंबरमल सिंधी ने जेल में यद्द पुस्तक पढ़ी तो इस विषय 
पर वास्तविक शास्त्रीय दृष्टि जानने फी उत्सुकता हुई और उन्होंने प्रशाचचछ 
न सुलज्ञालजी को एक पत्र लिखकर अपनी जिशासा प्रकट की; उसके उत्तर 
में यह पन्न है| 


पृ बैन धर्म और दशन 


मात्र देह की बलि देकर भी अपनी विशुद्ध आध्यात्मिक स्थिति को अचा लेगा; 
जैसे कोई सच्ची सती दूसरा रास्ता न देखकर देह-नाश के द्वारा भी सतीत्व बचा 
लेती दे । पर उस अवस्था में भी वह व्यक्ति न किसी पर दुष्ट होगा, न किसी 
तरह भयमीत और न किसी सुविधा पर तुष्ट । उसका ध्यान एकमात्र संयत जीवन 
को बचा लेने और समभाव की रक्षा में ही रहेगा | जब तक देह और संयम दोनों 
की समान भाव से रक्षा हो, तत्रतक दोनों की रक्षा कर्तंन्‍्य है। पर एक की ही 
पसंदगी करने का संवाल आवे तब हमारे जैसे देहरक्षा पसंद करेंगे और आध्या- 
त्मिक संयम की उपेक्षा करेगे, जब कि समाधिमरण का श्रघिकारी उल्टा करेगा । 
जीवन तो दोनों ही हैं-- दैहिक और श्राध्यात्मिक| जो जिसका अधिकारी होता है, 
वह कसौटी के समय पर उसी को पसंद करता है। और ऐसे ही आध्यात्मिक 
जीवन वाले व्यक्ति के लिए प्राणान्त श्रनशन की इजाजत है; पामरों, भयभीतों 
या लालचियों के लिए नहीं । शत्र आप देखेंगे कि प्राणान्त अ्रनशन देह रूप घर 
का नाश करके भी दिव्य जीवन रूप अ्रपनी आत्मा को गिरने से बचा लेता है। 
इसलिए वह खरे अ्रय में तात्विक दृष्टि से भ्रहिसक ही है। जो लेखक आत्मपात 
रूप में ऐसे संथारे का वर्णन करते हैं दे मर्म तक नहीं सोचते; परन्तु यदि किसी 
अति उच्च उदेश्य से किसी पर रागद्वेष बिना किए संपूर्ण मैत्रीभावपूर्वक निर्भय 
और प्रसन्‍न हृदय से बापू जैसा प्राणान्त अनशन करें तो फिर वे ही लेखक उस 
मग्ण को सराहेगे, कमी आत्मघ्रात न कहेंगे, क्योंकि ऐसे व्यक्ति का उद्देश्य 
ओर जीवनक्रम उन लेखकों की आँखों के सामने हैं, जब कि जैन परंपरा में 
संथारा करने वाले चाहे शुभाशरयी ही क्यो न हों, पर उनका उद्देश्य और 
जीवन क्रम इस तरह सुविदित नहीं। परन्तु शासत्र का विधान तो उसी दृष्टि से है 
ओर उसका अहिंसा के साथ पूरा मेल भी है । इस अर्थ में एक उपमा है । यदि 
कोई व्यक्ति अपना सारा धर जलता देखकर कोशिश से भी उसे जक्षने से बचा 
न सके तो वह क्या करेगा ? आखिर में सबकों जलता छोड़कर अपने को बचा 
लेगा । यही स्थिति आध्यात्मिक जीवनेच्छु की रहती हे । वह खामख्वाइ देह का 
नाश कभी न करेगा । शास्त्र में उसका निषेध है । प्रत्युत देहरज्ञा कर्तव्य मानी 
गई है पर वह संयम के निमित्त | आखिरी छाचारी में ही निर्दिष्ट शर्तों के साथ 
देहनाश समाधिमरण है श्रौर अ्रहिंसा भी | अन्यथा भालमरण और हिसा | 
भयझ्डर दुष्काल आदि तज्नी में देह-रक्षा के निमित्त संयम से पतन द्ोने का 
अवसर आवे या अनिवाय रूपसे मरण लाने वाली बिमारियों के कारण छुद को 
और दूसरों को निरर्थक परेशानी होती हो और फिर भी संयम या सदूगुण की 
रह्या सम्भव न हो तब मात्र संपम और समभाव की हृष्टि से संथारे का विधान है 


संथास श्र अहिंसा प ३२५ 


जिसमें एक मात्र सूक्ष्म आध्यात्मिक जीवन को हो बचाने का लक्ष्य है। जब 
बापूजी आदि प्राशान्त श्रनतन की शत करते हैं श्र मशख्वाला झादि समर्थन 
करते हैं तब्र उसके पीछे यही दृश्टिबिन्दु मुख्य हे । 
कक कै ध्छि 

यह पत्र तो कब्न का लिखा है| देरी भेजने में इसलिये हुई है कि राधाकृष्णन 
के लेखन की जाँच करनी थी । श्री दल्लमुबभाई ने इस विषय के खास ग्रन्थ 
परण पिभक्ित प्रकीणंक' आदि देखे जिनमें उस ग्रन्थ का भी सम्रावेश है जिसके 
आधार पर राधाकृष्णन ने लिखा है। वह ग्रन्थ है, आचारांग यूत्र का अंग्रेजी 
भाषान्तर अध्ययन-सात । राधाक्षण्णन ने लिखा है सो शब्दशः ठोक है । पर 
मूलसंदभ से छोटा सा टुकड़ा श्रलग हो जाने के कारण तथा व्यवद्वार में आत्मवध 
अर्थ में प्रचज्ञित 'स्युसाईंड' शब्द का प्रयोग होने के कारण पढ़ने वालों को मूल- 
मंतस्य के बारे में श्रम हो जाना स्वाभाविक है। बाकी उस बिवय का सास 
ग्रध्यपन और परत्पर परामश कर लेने के बाद हमें मालूम होता है कि यह 
प्रकरण संलेग्वना और संथारे से संत्रन्ध रखता है। इसमें हिंसा की कोई ६ तक 
नहीं है। यह तो उस व्यक्ति के लिए विधान है जो एकमात्र आध्यात्मिक जीवन 
का उम्मेदवार और तदर्थ की हुई सत्पतिज्ञाओं के पालन में रत हों । इस जीवन 
के अधिकारी भी अनेक प्रकार के होते रहे हैं। एक तो वह जिसने जिनकल्र 
स्वीकार किया हो जो आज विच्छित्न है। जिनकल्पी मात्र अकेला रहता है और 
किसी तरह किसी की सेवा नहीं लेता । उसके बास्ते अन्तिम जीवन की धघढ़ियों 
में किसी की सेवा लेने का प्रसंग न आवे, इसलिये अनिवार्य होता है कि वह 
सावध और शक्त अवस्था में ही ध्यान और तपस्या आदि द्वारा ऐसो तैयारी करे 
कि न मरण से डरना पड़े ओर न किसी की सेवा लेनी पड़े । वही सब जवात- 
देहियों को अदा करने के बाद बारह बष तक अकेला ध्यान तप करके अपने 
जीवन का उत्सर्म करता है। पर यह कल्प मात्र जिनकलपी के लिये ही है । 
बाकी के विधान जुदे-जुदे अधिकारियों के लिए. हैं। सबन्का सार यह है कि यदि 
की हुई सत्पतिशाओं के भज्ञ का अवसर आवे और वह भज्ञ जो सहन कर नहीं 
सकता उसके लिए प्रतिशाभंग की अपेक्षा प्रतिशापालनपूरवंक मरण लेना ही भेय 
है। आ्राप देखेंगे कि इसमें आ्राध्यात्मिक बीरता हे। स्थूल जीवन के लोभ से, 
आध्यात्मिक गुणों से ब्युत होकर मृत्यु से भागने की कायरता नहीं है। और न 
तो स्थूल़ जीवन की निराशा से ऊबकर मृत्यु मुख में पड़ने की आत्मवध कहलाने 
वाली वालिशता है। ऐसा व्यक्ति मृत्यु से जितना ही निर्मय, उतना हो उसके 
किए तैयार भी रहता है। वह जोव॑न-प्रिय होता है, जीवन-मोही नहीं । संखेखना 


भू३६ जैन धर्म और दर्शन 


मरण को आमंत्रित करने की विधि नहीं है पर अपने आप आने वाली मृत्यु के 
लिए निर्मय तैयारी मात्र है। उसी के बाद संथारे का भी अबसर झा सकता 
है। इस तरह यद्द सारा विचार अ्रहिंसा और तन्मूलक सद्गुणों को तन्‍्मयता में 
से ही आया है | जो श्राज भी अनेक रूप से शिष्टसंमत है| राधाकृष्णन ने जो 
लिखा हे कि बौद्ध-घर्म स्युसाइड” को नहीं मानता सो ठीक नहीं है। खुद बुद्ध 
के समय मिक्ु छुनन और भिक्ु बल्कली ने ऐसे ही अ्रसाध्य रोग के कारण 
आत्मवध किया था जिसे तथागत ने मान्य रखा।। दोनों भिकछु श्रप्रमत्त थे। 
उनके आत्मवध में फर्क यह है कि वे उपवास आदि के 8रा धीरे-धीरे मृत्यु की 
तैयारी नहीं करते किन्तु एक वारगी शख्त्रवध से स्वनाश करते हैं जिसे “हरीकरी' 
कहना चाहिए। यद्यपि ऐसे शख्त्रवध की संमति जैन ग्रन्थों में नहीं है पर उसके 
समान दूसरे प्रकार के वधों की संमात है। दोनों परम्पराश्रों में मूल भूमिका 
सम्पूर्ण रूप से एक ही हे । और वह मात्र समाधिजीवन की रक्षा । 'स्युसाईड' 
शब्द कुछ निद्य सा है। शास्त्र का शब्द समाधिमस्ण और पडित मरण है, जो 
उपयुक्त है । उक्त छुत्न और वल्कली की कथा अनुक्रम से मश्किसनिकाय और 
संयुक्त निकाय में है । लबा पत्र इसलिए भी उपयोगी होगा कि उस एकाकी 
जीवन में कुछ रोचक सामग्री मिल जाय | मैं आ्राशा करता हूँ यदि मभब हो 
तो पहुंच दें | 
पुनहच-- 

नमूने के लिए कुछ प्राकृत पद्य और उनका अनुवाद देता हूं-- 

“रणपडियारभूया एसा एवं च ण मरणणिमित्ता जह गंडच्छेश्रकिरिया थे 
श्रायविराहणारूपा ।? 

समाघधिमरण की क्रिया मरण के निमित्त नहीं किन्तु उसके प्रतिकार के लिए 
है । जैसे फोड़े को नस्तर लगाना, आत्मविराधना के लिए नहीं दोता । 
“जीविंयं नाभिकंखेज्जा मरणं नावि पत्थए ।? 

उसे न तो जीवन की अमिलाषा है और न मरण के लिए वह प्रार्थना ही 
करता है। 


“्रप्पा खलु संयारो हवई विसुदचरित्तम्भि ।' 
चरिः में स्थित विशुद्ध आत्मा ही संथारा है । 


ता० १-२-४ ३ 


वेदसाम्य-वेषम्य' 


भीमान्‌ प्रो० दीराल्लालजी की सेवा में--- 

सप्रशाम निवेदन | श्राज मैंने 'सिद्धान्त-समीक्षा' पूरी कर ली। अभी 
जितना संभव था उतनी ही एकाग्रता से सुनता रहा । यत्र तत्र प्रभ विचार और 
समाल्लोचक भाव उठता था अतः चिह्न भी करता गया; पर उन उठे हुए प्रश्नों, 
विचारों और समालोचक भावों को पुनः संकलित करके लिखने मेरे लिए संभव 
नहीं | उसमें जो समय और शक्ति आवश्यक है वह यदि मिल भी जाय तथापि 
उसका उपयोग करने का श्रमी तो कोई उत्साह नहीं है । श्रौर खास बात तो यह 
है कि मेरा मन सुख्यतया अग्र मानवता के उत्कष का ही यिचार करता है । 

ते! भी समीक्षा के बारे में मेरे मन पर पड़ी हुई छाप को संक्षेय में लिख 
देना इसलिए जरूरी है कि मैं आपके श्ाग्रह को मान चुका हूँ । सामान्यतयाः 
आप और पं० फूलचन्दजी दोनों ऐसे समकक्ष विचारक जान पढ़ते हैं जिनका 
चर्चायोग ग्रिरत और पुण्यलम्य कहा जा सकता है। जितनी गदरी, मर्मस्पशों 
और परिश्रमसाध्य चर्चा आ्राप दोनों ने की है वह एक खासा शास्त्र ही बन गया 
हे | इस चर्चा में एक ओर पंडित मानस दूसरी और प्रोफेसर मानस-ये दोनों 
परस्पर विदद्ध कक्षा वाले होने पर भी प्रायः समत्व, शिष्टता, और आधुनिकता 
की भूमिका के ऊपर कांम करते हुए देखे जाते हैं। जैसा द्लि बहुत कम अ्न्यत्र 
संभव है | इसलिए वह चर्चा शास्रपद को प्रास हुई है | आगे जब कभो कोई 
बिचार करेगा तब इसे अनिवाय रूप से देखना ही पढ़ेगा। इतना इस चर्चा का 
तात्विक और ऐतिहासिक महत्व मुझको स्पष्ट मालूम होता है । 

यद्यपि मैं सब परिडतों को नहीं जानता तथापि जितनों को जानता हूँ उनकी 
अपेक्षा से कहा जा सकता है कि इस विषय में पं» फूलचन्दजी का स्थान अ्रन्यों 
से ऊँचा है । दूसरे ग्रंथपाठी होंगे पर इतने अ्रधिक श्र्थ-स्पशी शायद ही हों। 
कितना अच्छा होता यदि ऐसे पणिडित को कोई अच्छा पद, झच्छा स्थान देकर काम 
लिया जाता । यदि ऐसे परिडत को पूर्ण स्वतन्त्रता के साथ पूरा अथताधन 
दिया जाय तो बहुत कुछ शाज्ल्रीय प्रगति हो सकती है। अभी तो अ्रयप्रधान 
पणिडत और गहस्थ ऐसे सुयोग्य पणिडतों को ऋयोग्य रूप से निचोइते हैं। मेरा 
चश चले तो मैं ऐसों का स्थान बहुत स्वाधीन कर दूँ। झ्रस्तु यह तो प्रासल्िक 
बात हुई । 


भ्श्द जैन धर्म और दशन 


मैं आपको लिखता हूँ और आपके बारे में कुछ लिखें तो कोई शायद चाढु 
वाक्य समके; पर मैं तो कभी चाटुकार नहीं और बदप्रकृति भी नहीं। हसलिए 
जैसा समभता हूँ लिख देता हूँ । जैनेतर विद्वानों में तो कर्मशासत्र विषयक गहरे 
ज्ञान की अपेक्ता ही नहीं रखी जा सकती; पर जैन औ< उनमें भी प्रोफेसर में ऐसे 
गहरे शान को हँढ़ना निराश होना है जितना आपके लेखों में ध्यक्त होता है। 
निःसंदेह श्रापने कमंतत्वे का आ्राकण्ठ पान ही नहीं मनन भी किया जान पड़ता 
है । अ्रत्यथा पं» फूलचंदजी के शास्त्रीय और सोपपचिक लेखों का जवाब देना 
और सो भी अम्यन्त गहराई और प्रथक्रण के साथ संभव नहीं। स्थिति ऐसी 
जान पड़ती है कि कर्मशास्त्र विषयक जितना पारिडत्य पणिदत में हो उतना ही 
विशद पारिडत्य एक प्रफितर के लेख व्यक्त करते है | 

दोनों की विचार सरगणियाँ और दलीलें देखता हूँ तो यह निश्चयपूर्वक 
अन्तिमरूप से कहना तो अ्रमी कठिन है कि कोन एक विशेष ग्राद्य है ? खास 
करके जब यह चर्चा एक या दूसरे रूप से साम्यदाविकता के साथ जुड़ जाती है 
तत्र मौन ही अच्छा जान पडता है। वो मी तट्श्यभाव से देखमे पर मुके अपने 
विचार में परिवर्तन करना पढ़ा हैं जो मेने कर्म प्न्य के एक परिशिष्ट में लिखे 
है। मुककी जान पडता हैं कि आपको विचार सरणी बस्तुगामिनी है चाहे जितने 
शाब्दिक प्रमाण बिरोबी क्यों न हों। में कित्ी शास्जवाक्य का वैसा कायल नहीं 
जैसा वस्तुतत्व का । दजारों के द्वारा सबथा प्रमाण भूत माने जाने वाले वाक्यों 
ओर शास्त्रों को में ज्षणभर में छाड़ सकता हूँ यदि उनसे मेरी बुद्धि और तक को 
संतोष न हो | पर आपने तो तक और बुद्धि खातन्थ्थ के अलावा शाल्तीय प्रमाण 
भी दिये हैं जो ब्रहुत महत्व के हैं। इस दृष्टि से मेरे पर आपकी विचारसरशणी 
का असर ही मुख्य पढ़! है । 

जो मैंने शल्य स्वल्य कमंशास्त्र विषयक चिंतन मनन किया है, जो मुझ मे 
दूसरी सहायक अल्प स्व्य दार्शनिक शक्तियाँ हैं, उन सत्रकों यदि मैं एकांग्र 
कहँ और उसमें अपना श्रमाम्पदायरिक संस्कार मिला कर आराप दोनों की प्रत्येक 
दल्लील की गहरी छानबीन कहूँ तो संभव है मैं पूरा न्याय करके एकतर निर्णय 
बाँध सकूँ । पर संभव हो तत्र भी अब इस ओर मेरी रुचि नहीं है। एक तो यह 
विषय इतना अधिक सम्प्रदायगत हों गया है कि उसे कोई जैनपक्ष तटस्थभाव से 
कमी नहीं देखेगा। दूसरे यह विषय जीवनस्पशों भी नहीं । न तो किसी पुरुष या 
स््रीका मोत़ होना है और न वैसा मोत्ष इष्ट मे है। हम जिस निदृत्तिप्रधान 
बैन परम्परा को स्वाज्ञण औ्रौर सदा के लिए अश्रान्त सममते हैं उस परम्परा 
के मूल में एक या दूसरे कारण से दूसरी परम्पराओं की तरह श्रुटियाँ आतितियाँ 


वेदसाम्य-वैषम्प ६.5 


और एकदेशीयता भी रह गई है जो तात्ततिक और ऐटतिदासिक दृष्टि से देखने 
पर स्पष्ट मालूम होती हैं। हम जन्म-सैस्कार और दृष्टि संकोच के कारण कुछ 
भी कह और मान नहीं सकते हैं। पर साम्मदाविक मोक्ष का स्वरूप और निहृत्ति 
की कल्पना न केवल अधूरी हैं; किंतु मानवता के उत्कर्ष में आत्मीय सदगुणों 
के व्यापक विकास में बहुत कुछ बाधक भी है। हमारी चिरकालीन साम्प्रदायिक 
जड़ता और अ्कर्मश्यता ने केवल बाह्य खोंखे में और कल्पनाराशि में मैनत्व 
बाघ रखा है। और जैन प्रस्थान में जो कुछ तत्त्वतः सारभाग है उसे भी दांक 
दिया है। खास बात तो यह है कि हमारी निर्मर्याद सोचने की शक्ति ही साम्प- 
दायिक जड़ता के कारण भोटी हो गई है | ऐसी स्थिति में एक अव्यवद्ाय विषय 
पर शक्ति खच करने का उत्साह कैसे हो ! तथापि आरने इस विषय पर जो 
इतनी एकाग्रता से खतन्त्र चिंतन किया है उसका में अवश्य कायल हूँ । क्योंकि 
मेरा मानस विद्यापक्षपाती तो है ही । खास कर जब्र कोई किसी विषय में स्वतन्त्र 
चिंतन करें तथ मेगा आदर और भी बढ़ता है। इसलिए आपकी दलीलों श्रौर 
विचारों ने मेरा पृर्वग्रह छुडाया है । 

ख्री शरीर में पुरुष वासना और पुरुष शरीर में ्लीलयोग्य वासना के जो 
किस्म श्रोर लक्षण देखे सुने जाते हैँ उनझू खुलासा दूसरी तरह से हो जाता है 
जो झापके पक्ष का पोषक है। पर इस नए विचार को यहाँ चित्रित नहीं कर 
सकता | भोगभूमि में गर्भ में व्लोपुरुषयुगल योग्य उपादान है और कर्म भूमि 
में नहों इत्यादि बिचार निरे बालीय हैं। जो ग्रनुभव इमारे प्रत्यक्ष हों, जिन्हें 
हम देख सके, जांच सके, उन पर यदि कर्मशास्त्र के नियम सुबट्ति हो नहीं 
सकते और उन्हें घटाने के लिए हमें स्वर्ग, नरक या कल्यित भोगभूप्रि में जाना 
पड़े ते। अच्छा होगा कि हम उस कर्मशात्र को ही छोड़ दें । हमारे मात्य पू्वेजों 
ने जिस किसी कारण से कैसा विचार किया; पर हम उतने मात्र में बद्ध रह नहीं 
सकते । हम उनके विचार की भी परीक्षा कर सकते हैं । इसलिए द्रव्य और 
भावषेद के साम्य के समर्थन में दी गई युक्तियाँ मुझको आक्ृष्ट करती हैं और 
जो एक आकृति में विजातीय वेदोदय की कल्पना के पोषक विचार और बाह्य 
लद्धण देखे जाते हैं उनका खुलासा दूसरी तरह से करने फो थे युक्तियाँ बाधित 
करती हैं । फोई पुरुष ख्रीत्त की अमिलाषा करे इतने मात्र से ल्ीपेदानुभवी नहीं 
हो सकता | गर्भप्रहण-घारण-पोषण की योग्यता ही ख्रीवेद है न कि मात्र ल्ली- 
योग्य भोगामिलाषा । मैं यदि ऐसा सोचूँ कि कान से देखता तो अन्ध न रहता 
या ऐसा सोचूँ कि सिर से चलता और दौड़्ता तो पढ्शु न रहता तो क्या 
इतने सोचने मात्र से चल्चुशनायरणीयकर्म के छुवोपशम का या पादकर्मेन्द्रिय का 


परूड० जैन धर्म और दशन 


फल् मुझ में प्रकट होगा ? जैसे शानीय कृयोपशम बस्तुतः एक हैं तथापि मिथ्या- 
दशन आदि के सम्बन्ध से उसके सम्यक् विपयांस आदि फल विविध होते हैं, 
वैसे ही वेद एक रहने पर भी और उसका सामान्य कार्यप्रदेश एकरूप होने पर 
मो अन्य काषायिक बल्नों से और अन्य संसर्ग से उस वेद के विपरीत खन्नण 
भी हो सकते हैं । पुरुष वेद के उदयवाला पुरुषलिञ्ी भी स्वीत्य योग्य अमिलाषा 
करे तो उसे स््रीवेद का लक्षण नहीं परन्तु पुरुषवेद का विपरीत लक्षण मात्र 
कहना चाहिए। सफेद को पीला देखने मात्र से नेत्र का कयोग्शम बदल नहीं 
जाता | वस्तुत. किसी एक ही वेद में नानाविध अमिलाषा की जननशक्ति मानना 
चाहिए। चाहे सामान्य नियतरूप उसके अमिलाषा को लोक अमुक ही क्यों 
न माने । वीर्याघायकशक्ति, वियंग्रहण शक्ति ये हा क्रम से पुंवेंद स््नीवेद हैं. जो 
द्रव्याकार से नियत हैं। बकरा दूध देता दै तो भी उसे स््रीवद का उदय माना 
नहीं जा सकता, नियत लक्षण का आगनन्‍्तुक कारणवश विपर्यास मात्र है। जैसे 
सामान्यतः स्त्री को डाढ़ी मूँछ नहीं होते पर किसी को खास होते हूँ । यह तो ल्म्पा 
हो गया । साराश इतना ही है कि मुझको वेदसाम्य विचास्मगत जान पढ़ता है। 
पुनश्च 

ओप्रेशन के द्वार एक दृश्य द्वव्यलिज्न का अन्य द्रव्यलि]ज्ञ में परिवतन 
आजकल बहुत देखे सुने जाते हैं। इसे बिचारकोटि में लेना होगा । नपुसक 
शायद तीसरा स्वतन्त्र वेंद ही नहीं। जहाँ अमुक नियत लक्षण नहीं देखे वहाँ 
नपूंसक स्वतन्त्र वेद मान लिया पर ऐसा क्‍यों न माना जाय कि वहाँ वेद स्त्री 
पुरुष में से कोई एक हीं है, पर लक्षण विपरीत हो रहे हैं। द्रव्य ग्राकार भी 
पुरुष या स्त्री का विविध तारतम्य युक्त होता ही है । 


गांधीजी की जेन धर्म को देन 


धर्म के दो रूप होते हैं। सम्प्रदाय कोई भी हो उसका धर्म बाहरी और 
भीतरी दो रूपों में चलता रहता है | बाह्य रूप को हम “धर्म कलेयरः कहें तो 
भीतरी रूप को “धर्म चेतना' कहना चाहिए । 

धर्म का प्रारम्भ, विकास और प्रचार मनुष्य जाति में ई हुआ है। मनुष्य 
खुद न केवल चेतन है और न केवल देह । वह जैसे सचेतन देहरूप है वेसे 
ही उसका धर्म भी चेतनायुक्त कलेबररूप होता है । चेतना की गति, 
प्रगति और श्रवगति कलेवर के सहारे के घिना असंभव हे | धर्म चेतना भी 
बाहरी आचार रीति-रस्म, रूढ़ि-प्रणली आदि कलेबर के द्वारा ही गति, प्रगति 
और अवगति को आरा होतो रहती है । 

धर्म जितना पुराना उतने ही उसके कलेबर नानारूप से अधिकाधिक 
बदलते श्ाते हैं | अगर कोई घर जीवित दो तो उसका अ्र्थ यह भी है कि 
उसके केसे भी भद्दे या अच्छे कलेषर में थोड़ा-बहुत चेतना का अंश किसी न 
किसी रूप में मौजूद है। निष्प्राण देह सड़-गल कर अ्तित्व गंवा बैठती है | 
चेतनाहीन सम्प्रदाय कलेबर की भी वही गति द्वोती है । 

जैन परम्परा का प्राचीन नाम-रूप कुछ भी क्‍्योंन रहा हो; पर वह उस 
समय से अभी तक जीवित है । जब-जब उसका कलेवर दिलावटी और रोगग्रस्त 
हुआ है तब-तब उसकी घर्मजेतना का किसी व्यक्ति में विशेषरूप से स्पन्दन 
प्रकट हुआ है। पाश्यंनाथ के बाद महावीर में स्पन्दन तीत्र रूप से प्रकट हुआ 
जिसका इतिहास साक्षी है | 

घरचेतना के मुख्य दो लद्दण हैं जो सभी घर्म-सम्पदायों में व्यक्त होते हैं। 
भले ही उस आविर्भाव भें तारतम्य हो। पहला ल्रद्धण है, अन्य का भला 
करना ओर दूसरा लक्षण है अन्य का बुरा न करना। ये विधि-निेषरूप या 
हकार-नकार रूप साथ ही साथ चलते हैं| एक के सिवाय दूसरे का संभव नहीं। 
वैसेजैसे धर्मनेतना का विशेष और उत्कट स्पन्दन वैसे-बैसे ये दोनों विधि 
निषेष रूप भी कधिकादिक सकिय दोते हैं। बैन-परम्परा की ऐतिहासिक भूमिका 
को हम देखते हैं तो माछ्ूम पढ़ता है कि उसके इतिहास काल से ही घर्मचेतना 
के उक्त दोनों क्षण असाधारण रुप में पाये जाते हैं। बैन-परम्परा का ऐवि- 
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हासिक पुरावा कहता है कि सत्र का अ्रयांत्‌ प्राणीमात्र का जिसमें मनुष्य, पशु 
पक्ठी के अलावा यूक्ष्म कीट जंतु तक का समावेश हो जाता है--सब तरह से 
भला करो | इसी तरह प्राणीमात्र को किसी भी प्रकार से तकल्लीफ न दो | यह 
पुरावा कहता है कि जैन परंपरागत धर्मचेतना की भूमिका प्राथमिक नहीं है । 
मनुष्य जाति के द्वारा धर्मचेतना का जो क्रमिक विकास हुआ है उसका परिपक्क 
रूप उस भूमिका में देखा जाता हे । ऐसे परिपक्व विचार का भेय ऐतिहासिक 
दृष्टि से भगवान्‌ महावीर को तो श्रवश्य है ही | 

कोई भी सत्पुरषार्थी और यूक्ष्मदर्शो धमंपुरष अपने जीबन में धर्मचेतना 
का कितना ही स्पंदन क्‍यों न करे पर दह प्रकट होता है सामय्रिछ और देश- 
कालिक आवश्यकताओं की पूर्ति के द्वारा | इम इतिद्वास से जानते हैं कि मह्ा- 
बेर ने सब का भत्ला करना और किसी को तकल्लीफ न देना इन टो घर्मचेतना के 
रूपो के अयने जीवन में ठटीक-ठीक प्रकट किया । प्रकटीकरण सामयिक जरूरतों 
के अनुसार मर्यादित रहा । मनुष्य जाति की उस समय और उस देश की 
नितनलता, जातिमेद में, छूश्राछृत में, ख्री की लाचारी में और यजीय हिंसा में थी । 
महाबीर ने इन्हीं निर्नलताओ का सामना किया । क्योंकि उनकी घर्मचेतना 
अपने आसपास प्रवृत्त अन्याय की सह न सकती थी । इसी करुणावति ने 
उन्हें अरस्ग्रदी अनाथा। अपरिप्रह भा ऐसा कि जिसमें ने पर-जार और न 
बस्पपात्र । इसी कझणावृत्ति ने उन्हें दलित परतित का उद्धार करने को प्रेरित 
किया । यह तो हुआ महावीर की धर्मचतना का स्पंदन । 

पर उनके बाद यह सपंदन जरूर मंद हुआ और धर्मचेतना का पोषक धर्म 
कलेवर बहुत बढ़ते बढ़ने उस कलेबर का कद और चजन इतना अदा कि कलेवर 
की पुष्टि और वृद्धि के साथ ही चतना का स्पंदन मंद होने लगा। जैसे पानी 
मुखते ही या कम होते ही नीचे की मिट्टी में दरार पड़ती हैं और मिट्टी एकरूप 
न रह का विनक्त हो जाती है वैसे ही जैन परम्परा का धर्कझलेबर भा अरमेक 
टुकड़ों में बिमक्त हुआ और वे ढ्ुकड़ें स्पंदन के मिध्या अभिमान से प्रेरित 
होकर आपस में ही लटने-भगड़ने लगे जो घर्मचेतना के स्पंदन का मुछ्य काम 
था वह गौण हो गया और धर्मचतना की रहता के नाम पर ये मुख्यत्या 
गुजारा करने लगे | 

धर्मकलेवर के फिरकों में ध्रमंचेतना कम होते ही आसपास के जिरोधी दलों 
ने उनके ऊपर बुरा असर डाला । सभी फिरके मुख्य उद्देश्य के बारें में इतने 
निम्॒रंल साबित हुए कि कोई अपने पूज्य पुरुष महावीर की प्रदूत्ति को योग्य 
रुपमे आगे न बढ़ा सके | स्त्री-उद्धार की बात करते हुए भी वे स्त्री के अभलापन 
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के पोषक ही रहे । उम्च-नीच माव और छूझाद्षृत को दूर करने की बात करते 
हुए भी के जातिवादी आक्षण परम्परा के प्रभाव से चच न सके और व्यवह्वर तथा 
धर्मत्ेत्र में उच्चलीच माव और छुआद्वतपने के शिकार बन गये। यशीय 
हिंसा के प्रभाव से वे जरूर बच गये और पशु पशी की रखा में उन्होंने हाथ ठीक 
टीक बटाया; पर थे अपरिभ्रद्द के प्राण मूर्छा त्याग को गँँवा बैठे | देखने में तो 
सभी फिरके अश्रपरिग्रही मालूम दोते रहे; पर अपरिग्रद का प्राण उनमें कम से कम 
रहा | इसलिए सभी किरकों के त्यागी अपरिग्रह अत की दुहाई देकर नज्ले पांव से 
चलते देखे जाते हैं, लु|चन रूप से बराल्ध तक हाथ से खींच डालते हैं, निबंसन 
भाव भी धारण करते देखे जाते है, यक्ष्म-जन्तु की रछा के निमित मुँह पर 
कप्टा तक रख लेते हैं; पर वे अ्रपरिग्रद के पालन में छनिवाय रूप से आवश्यक 
ऐसा स्वावलंती सीयचन करीव-कर्ीत गँँवा बैठे €। उन्हें अ्परिग्रह का पालन 
गृहसथों की मदद के सिवाय सम्मव नहीं दीखता । फलत+, थे अधिकाधिक पर- 
परिश्रभावल्ग्त्री दे गए हैं । 

बेशक, पिछले ढाई हजार वर्षों में देश के विभिन्न भागों में ऐसे इने-गिने 
अनगार ध्यागी और सागार गहस्थ अवश्य हुए हैं जिन्होंने जैन परम्पस की 
मूलित सी घमचनना में सन्‍्दन के प्राण फूँके । पर एक तो बह स्पन्दन साम्प- 
दायिक ढंग का था जैसा कि अन्य सम्पदाया में हुआ है और दूसरे वह स्पर्दन 
ऐसा कोई दृढ़ सब पर ने था जिससे चिरकाल्न तक टिक सके । इसलिए बीच- 
बीच में प्रकट हुए धर्मचेतना के स्पन्दन अर्थात्‌ प्रभावनाकाय सतत चालू 
रह न सके । 

पिछुली शताब्दी में तो जैन समाज के त्यागी और गहस्थ दोनों की मनोदशा 
विलक्षण-सी हो गई थी। वे परम्पराप्रास सत्य, श्रद्िसा और अ्परिगरह के आदश 
सेम्कार की महिमा को छोड़ भींन सकते ये और जीवनपर्यन्त वे हिंसा, 
असश्य और परिग्रह के संस्कारों का ही समर्थन करते जाते थे। ऐसा माना जाने 
लगा था कि कुदुम्म, समाज, आम राष्ट्र आदि से संबन्‍्ध रखनेवालो प्रशृत्तियाँ 
मासारिक हैं, दुनियावी हैं, व्यावहारिक हैं। इसलिए ऐसी आर्थिक ऑद्योगिक 
ओऔर गजकीय प्रद्नत्तियों में न तो सत्य साथ दे सकता है, न अहिसा काम कर 
सकती है और न अपरिम्रद् अत ही कार्यमाघक बन सकता है। ये धर्म सिद्धान्त 
सस्चे है सही, पर इनका शुद्ध पालन दुनिया के बीच संमत नहीं। इसके दिए 
ते एकान्त बनक्षस और संसार स्थाग है चाहिये। इस विचार ने अनगार 
त्यागियों के मन पर भी ऐसा प्रभाव जमाया या कि वे रात-दिन सत्य, अहिंसा 
और अपरिग्रह का उपदेश करते हुए भी दुनियाबी-जीवन में उन दपदेशों के 
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सच्चे पालन का कोई रास्ता दिखा न सकते ये | वे थक कर यही कहते ये छि 
अगर सच्चा धर्म पालन करना हो तो तुम लोग घर छोड़ो, कुट्ठम्ब समाज और राष्ट्र 
की जयाबदेही छोड़ो, ऐसी जबावदेही ओर सत्य-अहिंसा अपरिग्रह फा शुद्ध पालन- 
दोनों एक साथ संभव नहीं । ऐसी मनोदशा के कारण त्यागी गण देखने में झबश्य 
अनगार था ; पर उसका जीवन तस्वदृष्टि से किसी भी प्रकार यहत्थों की अपेश्ा 
विशेष उन्नत या विशेष शुद्ध बनने न पाया था। इसलिए, जैन समाज की स्थिति 
ऐसी हो गई थी कि हजारों की संख्या में साधु-साध्षियाँ के सतत द्वोते रहने पर 
भी समाज के उत्थान का कोई सदा काम होने न पाता था और अनुयायी 
यहस्थवर्ग तो साधु साध्वियों के भरोसे रहने का इतना आदी हो गया था कि 
वह हरएक बात में निकम्मी प्रथा का स्याग, सुधार, परिवत्तेन बरैरह करने में 
अपनी बुद्धि ओर नाहस ही गयाँ बैठा था। त्यागी वर्ग कहता था कि हम 
क्या करें ? यह काम तो गरहस्थों का है। गहस्थ कहते थे कि हमारे सिरमौर 
गुरु हैं। वे महावीर के प्रतिनिधि हैं, शासत्रश हैं, वे हमसे श्रचिक जान 
सकते हैं, उनके सुझाव औ्रौर उनकी सम्मति के बिना हम कर ही क्‍या सकते 
है ? गृहस्थों का असर ही क्या पड़ेगा ? साधुओं के कथन को सर लोग मान 
सकते है इत्याटि | इस तरह श्रन्य धर्म समा्जों की तरह जैन समाद की नैया 
भी हर एक ज्षेत्र में उलमनों की मैंवर में फँसी थी । 

सारे राष्र पर पिद्लली सहलान्दी ने जो आफते दाई थीं और पश्चिम के 
सम्पर्क के बाद विदेशी राज्य ने पिछली दो शतान्दियों में गुलामी, शोषण 
और आपसी फूट की जो आपत बढ़ाई थी उसका शिक्षार तो जैन समाज शत- 
प्रतिशत था ही, पर उसके अलावा बैनसमाज के अपने निजी मी प्रहन ये। 
जो उल्लभनों से पूर्ण थे । आपस में फिरकाबन्दी, घमं के निमित्त अघर्म पोषक 
भरड़े, निदृत्ति के नाम पर निश्कियता और ऐदीपन की बाढ़, नई पीढ़ी में 
पुरानी चेतना का विरोध श्रौर नई चेतना का अवरोध, सत्य, श्रहिंसा श्रीर 
अपरिग्रह बैसे शाश्वत मूल्य वाले सिद्धान्तों के प्रति सत्र की देखा देखी बढ़नी 
हुई झश्रदा-- ये जेन समाज की समस्याएँ थीं। 

इस अन्पकार प्रधान रात्रि में अफ्रिका से एक कमंत्रीर की हलचल ने लोग 
की आँखें लोली। बही कमंवीर फिर अपनी जन्म-भूमि भारत में पीछे लौग। 
आाते ही सत्य, अहिंसा और अपरिग्रह की निर्मम और गगनमेदी बाणी शात्त- 
स्वर से और जीवन-्यवद्दार से सुनाने लगा । पहले तो जैन समाज अपनी 
संस्कार च्युति के कारण चौंका | उसे भय मालूम हुआ कि दुनिया की प्रदृति वा 
सांसारिक राजकीय प्रदृत्ति के साथ सत्य, भ्रहिंसा और अपरिप्रह का मेल हरे 
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बैत सतह हैं॥ देसा।शो शो किए त्कग मार्ग और अनगार परे्जो' हजारों वर्ष 
केबज्ञा जाता है। यह मत ही हो जाप्गा । पर बैसे-जैगे कमंवीर गांवी एक के 
दाद एक मए:का, सामरिक ओर सजकीम छेत्र को सर करते गए. और देश के 
इज से उच सकित्क सी उसके सामने कुकाने कगे; कबोत रपीना, साजा 
खासपतराम, देशकजु दास; मोहीढाल नेहरू झादि ग्रुछय राष्ट्रीय पुरुषों के 
ग्रांजीणी का मेतृत्व मान सिया | देसे-देसे चेन समाज की भी सुषुत्त और मच्छित- 
सी धर्म चेतना में स्परदस शुरू हुआ | स्पन्दन की तरहटर ऋमशः ऐसी बढ़ती 
और फेछती गई कि किसने २४ वर्ष के पहले को जैन समाज की काया पलट. 
ही दी। जिसते ३५ कक्‍्य के पहले की जैन-समाज की बाइरी और भीतरी दशा 
आँखों देखी है कर जिसने पिछले २४ वर्षों में गांघीजी के कारण जैन-समाज 
में सत्र प्रकट होनेवाले सात्विक घर्म-सपन्‍्दनों को देखा है वह यह बिना कहे 
नहीं रह सकता कि जैन-समाज की घममं चेतना--जो गांधीजी की देन हे--पह 
इतिहास का में अ्रमतपू है। अरब हम संछेप में यह देखें कि गांधाजी की 
यह देन किस रूप में है। 

जैन-समाज में जो सत्य और अहिंसा की साबंत्रिक कार्यद्षमता के बारे में 
अविश्वास की जड़ जमी थी, गांधीजी ने देश में आते ही सबसे प्रथम उस पर 
कुठाराघात किया । बैन ख्ोगों के दिल में सत्य और अहिंसा के प्रति जन्मसिद्ध 
आदर तो था ही। वे सिफ प्रयोग करना जानते न थे और न कोई उन्हें प्रयोग 
के द्वारा उन सिद्धान्तों की शक्ति दिखाने बाज्ला था। गांघोजी के अहिंसा और 
सत्य के सफल्न प्रयोगों ने श्लोर किसी समाज की अपेश्ञा सबसे पहले जैन-समाज 
का ध्यान खींचा । अनेक बूढ़े तठथ और अन्य शुरू में कुनृहलबश और पीछे 
लगन से गांधोजी के झ्ासपास इकट्ठे होने क्रो । जैसे-जैसे गांधीजी! के अरहिंता 
और सत्य के प्रयोग अधिकाधिक समाज और राष्ट्व्यापी होते गए. बेसे-वेसे जन- 
समाज को विगासत में मिली अ्टिताइसि पर अधिकाधिक भरोसा होने लगा 
और फिर तो वह उन्नत-मस्तक और ग्रसन्‍्न-बदन से कहने लगा कि 'अरहिंसा 
परमो धर्म: यह को जैन परम्परा का मुद्रालेख है उसी की यह विजय है। जेन 
परुपरा ह्ली की समानता और मुक्ति का दावा तो करती ही आ रही थी; पर 
व्यवहार में उसे ठसके झलापन के सिवाय कुछ नजर आता न था। उसने 
मान किया था कि स्यक्ता, विधवा और ल्ाचार कुमारी के लिए एक मात्र 
बक्प्रद मुक्तिमार्ग साध्यी बनने का हे । पर गांधीजी फे जादू ने यह साबित कर 
दिया कि झगर री किसी अ्पेज्ा से अगला हे तो पुरुष भी अब ही है। 
इलार पुरुष को सबक मान सिया जाए तो स्री के झरसा रहते वह सबस बनः 
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जहीं सकता। कहें अंशों में तो पुद्थ की ऋषेशा जी का कह बहुत है। 
यह बात आांधीणी मे फेवस दस्शीशों से समझाई न की पर उनके आंदू से की" 
शक्ति हतनीःअधिक प्रकट हुई कि कात्र तो पुरुष ठसे अव्रस्ता' कहने में सकुचावे 
दया । जैन स्वियों के दिल्ल में भी ऐसा कुछ चमत्कारिक परिवर्तन हुआ कि के 
झाय इापने को शक्तिशाली समभजकर अधपाबदेदी के छीटे-सोटे अमेक काम करने 
लगी और आमतौर से बेन-समाज में यह माना जामे लगा कि जो स्री ऐश्क 
कन्यनों से मुक्ति पाने में समभ है यह साध्यो बनकर भी पारणसौकिक मुक्ति पा 
नहीं सकती । इस मान्यता से जैन बहनों के दूजे ओर पीले थेहरे पर सुर्खी भा 
गई और बे देश के कोने-कोने में जवाघदेही के अनेक काम सफलतापूर्वक करने 
लगी । अब उन्हें त्यक्तापन, विधवापन या लाचार कुमारीपन का कोई दुःख नहीं 
सताता । यह स्त्री शक्षित का कायापलट है। यों तो जैन लोग सिद्धान्त रुप से 
जतिमेद और छुआछूत को बिलकुज्ञ मानते न थे और इसी में ऋपनी परम्परा 
का गौरव भी समभते ये; पर इस सिद्धान्त को व्यापक तौर से वे अम्द्न में जाने 
में असमर्थ थे। गाघीजी की प्रायोगिक श्रंजनशलाका ने जैन समभद्धारों के नेत्र 
खोल दिए औ्रोर उनमें साइस मर दिया फिर तो वे हरिजन या श्रन्य दक्षितवर्ग 
को समान भाष से अपनाने ल्गे। अनेक बूढ़े ओर युवक ख्ली-पृरुषों का शास 
एक वर्ग देश भर के बैन समाज में ऐसा तैयार हो गया है कि वह अब रूढ़ि- 
चुक्त मानस की बिद्धकुल परवाह बिना किये हरिंजन और दक्षित बर्ग की सेवा 
में या तो पड़ गया है, या उसके लिए अधिकाधिक सहानुभूतिपूषंक सहायता 
करता है | 

जैन-समाज में महिमा एक मात्र त्याग की रही; पर कोई स्थागी निदशुस्ि 
और प्रदडृत्ति का मुमेल़ साध न सकता था। वह प्रदृसि मात्र को निदृत्ति विरोधी 
समककर अनिवार्य रूप से आवश्यक ऐसी प्रदतति का बोऋ भी दूसरों के कम्पे पर 
डालकर निदृत्ति का सन्‍्तोष झनुभव करता था | गांधीजी के जीवन ने दिखा दिया 
कि निद्डति और प्रद्ृत्ति वस्तुतः परस्पर विरुद्ध नहों है। जरूरत है तो दोनों के 
रहस्य पाने की । समय प्रद्ृतति की माँग कर रहा था और निवृत्ति कौ भी | सुमेल 
के बिना दोनों निरथंक ही नहीं बल्कि समाज और राष्ट्रधातक सिद्ध हो रहे ये | 
गांधीजी के जीवन में निशत्ति और प्रदति का ऐसा सुमेज् जेन समाज ने देसा 
जैसा गुल्लाब के फूल और सुवास का । फिर तो मात्र शहस्‍्थों की ही नहीं, बल्कि 
स्यागी अनगारों तक की आँखें खुल गई । उन्हें भ्रव जैन शास्त्रों करा झसली मम 
दिलाई दिया या वे शाह्लों को नए ब्रर्थ में नए सिरे से देखते क्षगे | कई त्यॉगी 
अपना मिछुवेध रखकर भी या छोड़कर मी निशृत्ति प्रति के गंगान्यमुना संग 
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मेँ स्‍नाम करने कप, और वें छष मिनन्‍न-मिन्न तेक छेज्रों में पुकर अपने 
भ्रममारपना सबते झय॑ में सामित कर रहें हैं। बैन शंहस्थ की मनोदशा में मो 
निष्किय निवृत्ति का जो भुन लेगा था पह हट और अनेक बूढ़े जवान निहलिं- 
पंथ मैन जीपुधध निष्काम प्रवृति का छेंज पसन्द कर अपनी मिशत्ति-प्रियता की 
सफल कर रहे हैं। पहले मिक्लुभिकुणियों के लिए एक ही रात्ता था कि या तो ने 
वेष धारश करने के बाद निष्किय बनकर दूसरों की सेवा लैते रहें, या दूसरों की 
सेवा करना चाहती वेष छोड़कर श्रप्रतिष्टित बन समाजबाह्य हो जाएँ। 
गांधीजी के नए जीवन के नए अर्थ ने निष्याण से त्यागी वर्ग में भी धर्मचेतना 
का प्राण स्पन्‍दन कियां। अत उसेन तो जरूरत रही भिन्ुत्रेष फेंक देने की 
श्रौर न डर रहा अप्रतिष्ठित रूप से समाजनाह्म हेने का। अब निष्काम सेवाप्रिय 
बैन मिक्तुगण के लिए गांधीजी के जीवन ने ऐसा विशाल कार्य प्रदेश चुन दिया 
है, जिसमें कोई भी स्थागी निर्दम्भ माव से त्थाग का आत्वाद लेता हुआ समाज 
और राष्ट्र के लिए श्रादश बन सकता है! 

जैन परम्पता को अपने तत्वशान के झनेकान्त सिद्धान्त का बहुत बड़ा गयव था 
यह समझती थी कि ऐसा सिद्धान्त अन्य किसी धर्म परम्परा को नसीब नहीं है; 
पर खुद जैन परम्परा उस सिद्धान्त का सवलोकहितकारक रूप से प्रयोग करन 
तो दूर ग्हा, पर अपने हित में भी उसका प्रयोग करना जानती न थी। वह 
जानती थी हतना ही कि उस वाद के नाम पर भंगजाल कैसे किया जा सकता है 
और विवाद में विजय कैसे पाया जा सकता है ! अनेकान्तवाद के हिमायती क्‍या 
गृहस्थ क्‍या त्यागी सभी फिरकेबन्दी और गच्छु गण के ऐकान्तिक कदाग्रह और 
अरे में पँसे थे। उन्हें यह पताहीन था कि अलेकान्त का यथार्थ प्रयोग 
समाज ओर राष्ट्र की सब प्रवृत्तियों में कैसे सफलतापूर्वक किया जा सकता है १ 
गांधीजी तझ्ते पर आए और कुटम्ब, समाज, राष्ट्र की सब प्रदृत्तियों में अनेकान्त 
हष्टि का ऐसा सजीब और सफल प्रयोग करने लगे कि जिससे आकृष्ट होकर 
समभदार जैनवर्ग यह श्न्त:करण से महसूस करने लंगा कि भज्जाल और 
बादविजय में तो शनेकान्त का कलेवर ही है। उसकी जान नहीं! जान तो 
व्यवहार के सत्र क्षेत्रों में अनेदाम्त दृष्टि का प्रयोग करके विरोधी दिखाई देने 
वाले बल्लों का संघर्ष मिटाने में ही है । 

जैन-परम्परा में विजय सेठ और विजया सेठानी इन दम्पती युगल के 
ब्रदाचय की थात है । जिसमें दोनों का साहइचार्य और सहमीयन होते हुए भी 
झुद बताये पासनन का भाव है। इसी तरह स्यूलिभद्र मुनि के अक्षय कौ 
मी कहानी दे जिससे एक मुनि ने अपनी पूर्वपरिचित वेश्या के सहवास में रह 
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कर मो विज्युद बह चर पाछत किया है । श्रमी. तक पेसी कहानियाँ ब्रोफोत्तर 
समकी जाती रहीं । धामान्य जनता यददी समझती रही कि कोई हम्फ्ती का 
ज्ली-पुदप साथ रहकर विद्युद ब्क्नचय॑ पाज़न करे तो बह दैवी अमत्कार,मैसा 
है। पर गांधीजी के तरद्मदर्ययात ने इस अति कठिन और खोकोशर समझी 
जानेवाज्षी बात को प्रयत्नताध्य पर इतनी लोकगम्य सावित कर दिया कि 
झाऊ झनेक दम्पती ओर स्ती-पुरुष साथ रहकर विशुद्ध अक्षयय पावन करने 
का निरम्भ प्रयत्न करते हैं। जैन समाज में भी ऐसे अनेक युगल मौजूद हैं | 
अब उन्हें कोई स्थद्धिमद्र की कोटि में नहीं गरिनता | हाल्ोंकि उनका बझझचर्ष- 
युरुषार्थ वैसा ही है। राजि-भोजन त्याग और उपभोगपरिभोगपरिमाण तथा 
उपवास, आयंबिल्ष, जेसे अत-नियम नए युम में केवल उपद्यास को दृष्टि से देखे जाने 
लगे ये और भरद्धालु ब्ोग इन बतों का आचरण करते हुए भी कोई तेजत्विता' 
प्रकट कर न सकते थे । उन छोथगों का अत-पालन केवल रूड़िधर्म-सा दीखता 
था। मानों उनमें भावधाण रहा ही न हो | गांधीजी ने इन्हीं ब्रतों में ऐसा 
प्राण फूँका कि आज कोई इनके मस्नोल् का साहस नहीं कर सकता | गांधीजी 
के उपवास के प्रति दुनिया-भर का झादर है « उनके रात्रि भोजन त्याग और 
इने-गिने खाद्य पेय के नियम को आरोग्य और सुभीते की दृष्टि से भी छोग 
उपषादेय समझते हैं। हम इस तरह की झनेक बातें देख सकते हैं जो परम्परा 
से बैन समाज में चिरकाल से चली आती रहने पर भी तेजोहीन-सी दीख्ती थी; 
पर श्रब गांधीजी के जीवन ने उन्हें आदरास्पद बना दिया है । 

बैन परम्परा के एक नहीं «नेक सुसंस्कार जो सुप्त या मूर्च्छुत पड़े थे उनको 
गांधीजी की धर्म चेतना ने स्पन्दित किया, गतिशील किया और विकसित भी 
किया । यही कारण है कि श्रपेद्वाकृत इस छोटे से समाज ने भी भ्रन्य समाज 
की अ्रपेत्षा अधिकसंस्यक सेवामावी ख्थरी-पुरुषों को राष्ट्र के चरणों पर अर्पित 
किया है । जिसमें बूढ़े-जवान स्री-पुरुष, होनहार तरुण-तरुणी और मिल्धु बर्ग का 
भी समावेश होता है । 

मानवता के विशात् श्रर्थ में तो बैन समाज अन्य समाजों से अलग नहीं । 
पिर मी ठसके परम्परागत संस्कार अमुक अंश में इतर समाओं से जुदे भी हैं । 
ये संस्कार मात्र घर्मफलेबर ये; घर्मचेतना की भूमिका को छोड़ बैठे ये । थों तो 
गांधीजी ने बिश्व भर के समस्त सम्प्रदायों की धर्म जेतला को उत्पाखित किया 
है ; पर साम्प्रदायिक दृष्टि से देखें तो बैन समाज को मानना चाहिए कि उनके 
प्रति गांधीजी की बहुत और अनेकविध देन है। क्‍योंकि गांधीमी की देन के 
कार्य ही झब जैन समाज अहिसा, स्रीसमानता, वे समानता, निहत्ति ओर 
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ऋलनेकान्त दृष्टि इत्यादि अपने विरासतगत पुराने सिद्धान्तों को क्रियाशीक्ष और 
साथंक साबित कर सकता है| 

बैन परम्परा में भ्रक्षा वा विष्शृां इरो जिनो के नमस्वसी! बैसे सर्वंधर्म- 
समन्ययकारी अनेक उद्गार मौजूद थे। पर आमतौर से उत्तकी कमबिघि और 
प्रायंत्र भिल्षकुत्ष साम्मदाग्रिक बन गई थी | उसका, चोका इकत्. छोम बन 
गया था कि उसमें इक उद्सार के अनुरूप सब सम्प्रदायों का समावेश दुःसंभव 
हो गया या । पर गांधीजी को घर्मच्ेतना ऐसी आगरित हुई कि घमों की बाड़ा- 
डैंदी का स्पान रहा ही नहीं। गांबीजी की प्राथंना जि बैन ने देखी सुनी हो 
बह कृतशतापूर्दक बिना फबूल् किये रह नहों सकता कि अझ्ा वा विष्णु” की 
उदात्त भावना या 'राम कहो रहिमान कहो! की अमेंद सावना जो जैन परम्पस 
में मात्र साहित्यिक वस्तु बन गई थी; उसे गांधीजी ने और विकसित रूस में 
सजीव और शाश्वत किया | 

हम गांधीजी की देन को एक-एक करके न तो गिना सकते हैं और न ऐसा 
भी कर सकते हैं कि गांघोजी को अध्रुक देन तो मात्र बैन समाज के प्रति ही है 
और अन्य रुमाज के प्रति नहीं। वर्षा होती है तब क्ेत्रभेद नहों देखती। 
सूब चन्द्र प्रकाश फ्रेकते हैं तब भी स्थान या व्यक्ति का सेद नहीं करते । 
तो भी जिसके घड़े में पानी श्राया शोर जिसने प्रकाश का सु अनुभव किशा, 
वह तो क्ौकिक माषा में यही कदेगा कि वर्षा या कद सुध मे मेरे पर इतना 
उपकार किया । इसी न्याय से इश्त जगह गांभोजी की देन का उल्लेख है| 
कि उस देन की मर्यादा का । ४ 

गांधीजी के प्रति अपने ऋण को अंश से भी तमी अदा कर सकते हैं 
जब उनके निर्दिष्ठ मार्ग पर चलने का टड़ संकल्प करें और जे । 





सर्वज्ञव और उसका झर्य 
हेतुबाद-अददेतुवाद 


प्रस्तुत लेख का आशय समभमे के लिए प्रारम्म में थोश प्रास्ताविक 
पिसार दर्शानां जरूरी है, जिससे पाठक वक्तव्य का भलीमाँति विश्लेषण कर 
सके । जीवन के अद्भधा और बुद्धि ये दो भुख्य अंश हैं। थे परस्पर विभक्त नहीं 
हैं; फिर भी दोनों के प्रवृत्ति च्ञेत्र या विषय थोडेअहुत परिमाण में जुदे भी हैं| 
बुद्धि, तर्क, अनुमान था विज्ञान से जो बस्तु सिद्ध होती है उसमें श्रद्धा का प्रवेश 
सरल है, परन्तु भद्धा के समी तिबरया में झ्रनुमान या विशास का प्रयोग संभव 
नहीं | झतीन्द्रिय अनेक तत््म ऐसे हैं जो जुदे जुडे सम्प्रदाय में श्रद्धा के विषय 
बने देखे जाते हैं, पर उन तत्त्वों का निर्विवाद समर्थन अनुमान या विशान की 
सीमा से परे है। उदाहरणाथ, जा श्रद्धालु ईश्वर का विश्व के कर्ता-धर्सा रूप 
से मानते हैं या जो भरदालु किसी मे प्रेकालिक सं्वशत्य मानते हैं, वें चाहते 
तो हैं कि उनकी मान्यता श्मनुमान या विशान से समर्थित हा, पर ऐसी मास्यता 
के समर्थन में जब तक वा पिशान प्रयत्न करने लगता है तव कई बार बल्लवत्तर 
विरोधी अनुमान उस मान्यता को उस्तर भी देते हैं। ऐसी घस्तुस्थिति देखकर 
तत्यर्थितकों में वस्तु के स्वरूपानुसार उसके समर्थन के लिए दो उपाय अल्षग- 
अलग बतलाए--एक उपाय है हेतुवाद, जिसका प्रयोगवर्तुल देश काल की सीमा 
से परे नहीं । दूसरा उपाय है अद्देतुवाद, जो देशकाले फी सीमा से या इक्िंव 
और मन की पहुँच से पर ऐसे विकर्या म॑ उपयोगी है। 
इस बात को बैन परक्पभ की दाष्ट से पचीन बहुअत आज्रायों ने स्पष्ट 
भी किया है' । जब उनके सामने घर्मास्तिकाय, अधर्मात्तिकाय तथा भव्यस्व- 
१. बुबिधों धम्मावाओं अद्वेउवाओों य हेउबाओ र । 
तत्थ उ अद्ेउवाब्रो मवियाउभवियादशओं भावा ॥ 
भविश्यों सम्महसण-णाण-चरित्तपडिवरत्िसंपन्नों । 
णियमा दुक्खंतकड़ो त्ति कृक्खरणं देठवायस्स ॥ 
जो हेठवायपक्खम्मि दे ओ ऋागमे य आगमिओ | 
सो ससमयपरणवओ सिद्न्तविराइश्नो अऋन्नों॥ 
- सम्मति प्रकरश ३. ४३-४६ तथा इतः 
गायाज्रों का गुजराती व्विदन । 





सवक्षतर:ओंद उसको कार्थ डे 


आभांवलव' के विभाग जैसे सोग्येदायिक मान्यता के प्रश्न तैके के ' धारा समन 
के लिए उपस्थित हुए तेंब उन्होंने कह दिया कि ऐसे अतीन्द्रिय विषय हैतुवाँद 
सेलिंद है नहों सकते। उनकी अददेतुवाएे से ही मानकर चजनां होगा। 
झदेशुवोद का ऋथे है फ्रग्पशारंत ओरगम पर या ऋषिधरतिमां पर अथवा 
आध्यात्मिक प्रशा पर विश्वास रखना | 

: थह नहीं कि मात्र सेन परम्परा ने ही ऐसे अहेदुबाद का आश्रय किया हो | 
सभी धार्मिक परम्पराओं की अपनी किसी न किसी अंतीख्द्रिय मान्यताओं के 
बारें में अपनी-अपनी दृष्टि ते अद्देतुधांद का आश्रय लेना पड़ा है। जब वेदान्त 
को पझतीन्द्रिय परमब्रह्म की स्थापना में तक बाघक दिखाई दिए तब उसने भवि 
का अस्तिम आश्रय लेने की बात कही और तक्राप्रतिष्ठानात्‌* कद्द दिया। इसी 
तरह जब मागाणुन जैसे प्रवल तार्किक को स्वंभाववैराल्यरूप शूत्य तत्व के स्था- 
पन में तकपाद अधूरा यों बाषक दिखाई दिया तब उसने प्रशा का आभय 
लिया | केएट जेते तत्वश् ने भी देश-कांल से पर ऐसे तत्त्व की चुद्धि या विशन 
की सीया से पर बसलाकर मात्र श्रदां का विषय सूचित किया। स्पेन्सर की 
श्राक्षोचना करते हुए विक्ष हुर्त ने स्वष्ट कह दिया कि ईश्वरवादी विशाने के 
छैत्र में प्रवेश करना छोड़ दें और वैशनिक लोग ईश्वर तत्व या धर्म के विषय 
में प्रवेश करना छोड दें। यह एक प्रकार का देतु-अहेत॒ुवाद के वठुंद का 
विभाजन ही तो है ! 

संवशत्व जैन परम्परा की चिरभडेय और उपास्य बस्तु है । प्रश्न तो इतना 

ही है कि उसका अथ कया १ और वह देतवाद का विषय है या अरदेतुधाद का १ 
इसका उत्तर शतार्दियों से हेतुबाद के द्वारा दिया गया है । परन्तु बील-बीच में 
कुछ आचाय॑ ऐसे भी हुए है जिनको इस विषय में देतुबाद का उपयोग करना 
ठीक ऊँचा नहों जान पड़ता । एक तरफ से सारे सम्प्रदाय में श्थिर ऐसी प्रवल्षितः 


. िद चेदतुता सब॑ न प्रस्यक्चादिशो . गतिः + 
सिद्ध. चेदागमात्सवत.. बिरुद्धाथमतान्यपि 
विरोध भ्रोमसकातय स्पाह्ाटन्थायबिद्धिषास । , 
झायाय्यतैकास्तेअयुक्तिनानाच्यमिति .. बुन्यते ॥ 
बकतायेनातें यद्भेतीः साध्य तद्धेतुसबितम्‌ । 
झाप्ते बक्तरि तड़ावपादू अल ोअक 45 
--आश्रमीयांत्रा ३६-६६, 
१, हर्मप्रतिश्ानादप्पस्थवानुमेपमिति लेदेवमप्यविमोक्षपसंग: । 
हि “्ऑतृूभ २, १. ११० 


श्र बैन चर्म और दर्शन | 


मान्यता का विरोध करने की कठिताई और दूसदे दरफ के सर्वेक्षण जे आती- 
ैिद्रय तत्व में अल्पशत्थ के कारण झम्तिम उत्तर देने की कठिसाई--दे ओोनों 
कठिनाश्याँ उनके सामने भी अषश्य थीं, फिर भी उनके तत्स्य तध्यव्रिस्वद 
और निर्मयत्व ने उन्हें चुप न रखा। ऐस्रे आचायों में प्रथम हैं कुल्दकुन्द और 
दूसरे हैं याकिनीयूनु हरिभद्र । कुन्दकुल्द आध्यात्मिक व अम्सीर विज्मरक रहे । 
उनके सामने संवंहत्व का परम्परागत अर्थ तो था ही, पर जान पढ़ता है कि 
उन्हें मात्र परग्परावब्लम्बित भाव में सन्तोष न हुआ । अतरब प्रवचनझर श्रादि 
ग्रन्थों में जहाँ एक ओर उन्होंने परम्परागत प्रैकाल्िक सर्पक्््थ का. शदण 
निरूपण किया ' वहाँ नियमसार में उन्होंने व्यवहार निक्षय का विश्लेषण करके 
सर्वशत्व का और भी भाव सुकाया । उन्होंने स्पष्ट कहा कि खोकाद्ोक जैसी 
आत्मेतर वस्तुओं को जानने की बात कइना यह व्यवहारनय है और स्वास्म- 
स्वरूप को जानना व उसमें निमस्न होना यह निश्नयनय है । यह ध्यान में रहे 
कि समयसार में उन्होंने खुद ही भ्यवह्ासनय को असद्भधुत--अपारमार्थिक कहा 
है? | दुन्दकुन्द के विश्लेषण का आशय यह ज्यन पड़ता है कि उनकी इष्टि 
में आत्मस्वरूप का ज्ञान ही मुख्य व ब्रन्तिम ध्येय रहा है। इसकल्षिए उस्दोंने 
ठसी को पारमार्थिक या निश्चयनयसम्मत कहा । एक ही उपयोग में पक ही 
समय जब आत्मा और आस्मेतर वस्तुओं का ठुल्प प्रतिमास होता हो तब उससें 
यह विमाग नहीं किया जा सकता कि ल्ोकालोक का भास स्यवह्दारनय है झोर 
ओर आर्मतत्य का भास निश्चपनय है। दोनों मास या तो पारमायिक हैं वा 
दोनों ध्यावहारिक ईं--ऐसा ही कइना पढ़ेगा । फिर भी छात्र कुन्दकुल्द जैसे 


१, परिणमदों खलु शाणं पन्‍्चक्सा सब्यदम्पपआया | 
सो णेव ते विजाथदि ओग्गह पृथ्वाहिं किरियाहिं ॥ 
शत्यि परोकर्स किंचिवि समंव सम्पक्खगुशसमिद्धत्स । 
झक्खातीदस्स सदा सयमेव  हिं. शा आदश्स ॥ 
' --प्रक्यनेसार १. २१-२- 
२, अप्यसरूर्व पेंब्छदि लोगालोय थे फेंकी मर्गंगं | 
जइ कोइ भशइ एवं तत्स $ हि दूंसश. होई ॥ 
|. सपमसार या. १६९. 
_३. कहारोडशूयत्पों मूंब्थी दैंतिरों हु दुबे । 
>३े । ह॒ मूंयरदमस्सिदी ख्लु सम्माइद्ी इनह कु 


५ जज, 






श ५ ७ न 
पृ हि > हर # ४ हि 


स्श्ल ऋहें: उसका औ य॑ च३% 


अध्यास्मबेसे मे निर्लंय व्यवहार का विलेफद किया आय यह समभागा कठिन: 
नहीं कि पारथरांगह «मान्यता को जाहू रंखने के ताक्तान्त भी उनके का कें 
एक नशा हार्थ ऋवश्य चूका जो उदोंने अपने प्रिम सकझद से विशक्रोषणा के 
रा दच्चित किक्ष जिसे भदालु अगे:की भद्या भी बनी रहे और विशेष जिशल 
व्यक्ति के लिए एक नई क्षत भी तुसाई साफ | 

हंसल में कुम्दकुन्द का यह निश्नयवाद उपनिषधों, बौडपिठकों झौर आचीन 
बैन उह्लेखों में भी जुदेअुदे रुप से निक्ित था, पर शचभुच कुन्दकुन्द मे उसे 
बैन परिमाया' में नए रूप से प्रभट किया । 

ऐसे ही दूधरे आचामं हुए हैं गाकिनीदमु हरिभद्र । वे भी अनेक तक 
अ्यों में भेकाकिक सवंहर्थ का देतुयाद से समर्थन कर चुके थे, पर कब उनको 
उस देतुषाद में श्रुटि 4 विरोध विखाई दिया तन्र उन्होंने सर्वक्षव का सर्वंसम्ध- 
दाय-अवियदध ऋथ्थ किया व अपना योगसुक्षम माध्यस्थ्य धूचित किया | 

मैंने ग्रस्तुत लेख में कोई नई आत तो कही नहीं है, पर कही है तो पह 
इतनी ही हे कि अगर सर्वशत्व को तर्क से, दलीक्ष से या ऐतिहासिक क्रम से 
समभना या समझना हो तो पुराने जैन ग्रन्थों के कुछ उल्लेखों के आधार पर 
ब उपनिषदों तथा पिटकों के सांथ तुलना करके मैंने जो अर्थ सममाया है वह 
शाबद सत्य के मिकट झधिक है। ग्रेकालिक सबशत्व को मानना हो तो भर््धो- 
पुष्टि थ. चरिजरशुद्धि के स्येश से उसकी मानने में कोई मुकसाम नहीों। हाँ, 
इसना समझ रखना चाहिए कि पैसा सयशत्व देतुवाद का विषय नहीं; बह तो 
भर्माश्तिकायथ आदि की तरह अद्देतुवाद का ही विधेय हो सकता है | ऐसे सवशल 
के समयन में देतुवाद का प्रयोम किया जाय तो उससे उसे समर्थित होने के 
बजाय ग्रनेक झनिवाय विरोधों का ही सामंनां करना पंडेंगा । 

भ्रद्धां का विषय मानने के दो कारण हैं। एक ते पूरोततन अगुमवी 
योगिशों के कर्थन की ब्ततान अशान स्थिति में अ्रवदेखना ने करना । और 
तूसरा यह्मान वेशॉनिक खोज के पिंकॉस पर ध्यान देना। अभी तक के 
झरयोभिक विज्ञन ने ठेल्लीपयी, क्‍कैरबोयतस और प्रीकोम्नीशंन को स्वॉपभां ले 
इतसा हो सिद्ध कर ही दिप्रा है कि देशरकाज की मर्यादा का हनिकेमंश करके 
आओ शव संजय है | कह संमप कोड़ि श्रोज पहंफरा के ऋतंभर! कौर मेक आदि 
परंपरा की शर्ड् इस की और हंकेक फाड़ है॥ ' 7 ७7% सके हकी॥ 
मकर के शत न का ई पे कम 
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दर्द, धरुश, इस आदि किसी देय की ध्दृति में सीधे सारे से या मअंभित रुप के 
संपशत की भाव सूचित करने पाले सर्ंचेतत सहंशक्छु' भादि विशेषज्ञ युक्त 
हैं | उपमिवदों में खासकर पुराने उपनिषदों में मी सर्वक्षय के शक ओर पति+ 
पादक पिशेषश् एवं बशम का विकास देखा जाता है। यह यक्तु देवसा शाचित 
करने के लिए पर्यात है कि मारतीय मानस अपने सम्मान्य देय या बृच्य व्यक्ति 
में सवशत्व का भाव . आरोपित बिना किये संतुष्ट होता न था। इसीसखे इर एक 
सम्प्रदाय ऋषने पुरल्कर्ता या मूल अवर्तक माने जाने वाले स्पस्ति को सबश्ञ मानता 
था | साम्प्रदायिक बाढ़ों के बाजार में सवशात्र के दाश अपने प्रधान पुत्र का 
मूल्य आँकते ओर ओकवाने की इतमी झधिक होश लगो थी कि कोई पुरुष जिसे 
उसके अनुयायी सवंश कहते और मानते थे वह खुद अपने को हस माने भें 
सवश न होने फी बात कह्टे तो अनुयाथियों की तप्ति होती न थी । ऐसी परिस्थिति 
में हर एक प्रवर्तक या तीथंकर का ठस-उस सम्बदाय के द्वारा संबंशखूप से माना 
जाना और उस रूप में ठसफी प्रतिष्ठा निर्माश करना यह अ्रनिषाय धन जाय तो 
कोई आश्रय नहीं। 
हम इतिहास काल्ष में आकर देखते हैं कि खुद बुद्ध ने अपने को उस अऋथथ 
में सबंश मानने का इनकार * किया है कि जिस अर्थ में ईश्यस्थादी ईश्थर को 
और जैन लोग महावीर झ्ाडि ती्यक्वरों को सवंश मानते-मनाते वे । ऐसा होते 
हुए भी आगे खाकर सर्वशत्व मानने मनाने को होड़ ने दुद्ध के कुछ शिष्पों को 
ऐसा बाबत किया कि वे ईश्वरवादी और धुरुषसक्शस्वबादी की तरह ही बुद्ध 
का सवशत्व युक्ति अग्नुक्ति * से स्थापित करों । इससे स्पष्ट है कि हर एक सामप्र- 
दायिक आचार और दूसरे छानुयायी कपने सम्प्रदाय की नीय संर्वशव मायने 
मनाने और युक्त से ठसका स्थापन करने में देखते के । 
इस तार्किक होड़ का परिख्याम यह आपग्रा कि कोई सम्रदाय श्फ्ते मान्य 
पुरुष या देय के सिच्राज़ दूसरे स्म्पदाय के सान्य पुरुष या देय में बेस स्हर्स 
मानने को तैयार नहीं देसा कि ये अपने इष्टतम पुरुष या देष में शसलता। से 
मानते झात्े ये.। इकते पत्येष्ठ सम्बदाय के बीस इस मान्यता पर खम्मे ऋब्से के 
नाद-गिकाद होता आ रहा है | की मर कह शीश मिल तक की बसु 
कन श्र । जंत्र उसका. स्थापन तक के दाश होगा शुरू कद इस्एक 
_तार्किक अपने बुद्धि का उपयोग मेजऱे शहों के स्केल करी हा, 
2) अब्प पल अवि शण्पह३। 
३. मह्किमनिकाय-सूशमालु क्यपुतयुत्त: प्रमाशवोर्तिक ३.३२-३१। 
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जहाँ तक लेन परत्परा कद सम्बन्ध है. उसमें सकक्तव का पक ही अर्थम्ानां 
जाता रद्दा हे और बह यह कि पक ही, समप्र में भेकालिक स्मप्र, भार्को को 
सादाव्‌ जानना | इसमें शक नहीं कि आज जो पुसने से पुणना* जैन 
का भार उपलब्ध है उसमें भी सर्वशत्म के उक्त अर्थ के प्रोषक वाक्य मिद्ध 
जाते हैं परन्तु सर्वश्त्व के उस झर्थ पर तथा उसके पोषक वाक्यों पर स्वतस्त्र 
बुद्धि से विचार करने पर तथा उन्हीं भ्रति पुराण आगमिक भागों में प्राये काने 
वाले दूसरे वास्यों के साथ बिचार करने पर यह स्पष्ट जान पड़ता है कि मूल: 
में सब्रज्त्व का वह अर्थ जैन परम्परा को भी मान्य न था जिस अर्थ फो आज 
वह मान रही € और जिसका समर्थन सैकड़ों बर्ष से शेवा आ रहा है । 
प्रश्न होगा कि तथ मैन परम्परा में सवशत्व का असल्ली अर्थ क्या था! 
इसका उत्त आचरांग, भगवती आदि के कुछ पुराने उल्लेखों से मित्ष जाता 
है। झाचारांग में कहा है कि? जो एक को जानता है वह सर्व को जानता है + 
कौर जो सबको जानता वह एक को जानता हे ।' हस वाक्य का तात्पये 
टोकाकारों श्लर ताकिकों मे एक समय में भेक्ाल्षिक समग्र भावों के साब्चात्काररूप 
से फलित किया है। परन्तु उस स्थान के आगे-पीछे का सस्वन्ध तथा आगे 
पीछे, के बक््यों को ध्यान में रखकर इम सीचे तौर से सोच तो उस वाक्य का 
ठात्पयं दूसरा ही जान पड़ता है। बह ताल मेरी दृष्टि से बह दे कि जो एक, 
ममत्व, प्रमाद या कषाय को जानता है बह उसके क्रोधादि सभी आविर्भाणों, 
फयांें वा प्रकारों को जामख है और जो कोष, मान आदि सत्र झाविभांधों को या 
पर्ययों को जालता हे- बह उन सन्त पर्याग्रों के मूत्र और उनमें ऋनुगत-धुक. 
मत या बल्बन को जाक्‍ता है।। जिस प्रकरण में उक्त अक्‍्य आज़ है 'द 
प्रकरण सुन्ुझु के क्षिखर कपायत्याग के उपदेश का और एक ही जड़ में से 
जुदे-बुदे कवाव हूप परिणाम दिखाने का: हे | यह बात प्रस्थकार ने पूर्वोक्त, 
जाक्य से तुरंत ही, आगे. दूसरे बाकम के झठा स्प्॒ट की है जिसमें. कहा गया है . 
कि 'जो पक को नफ्वा हे दाता है. सा बहा करता है बह कहुमों को जसाला' 
दबाख भा अंश, करता है; और जो अहु को नमाता है यह छक को जमाता है।”. 
१. संस्यसंधद कक चू० म्क्् रा का ५०४७४ ४७४ ४२ 
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नमाना, दससा या. पश करना सुकुछु के खिए कथाय के सिवाय अंब्य बेंसुुं में 
खागू हो नहीं सकता । जिसमे इसका सात्प्र यह निकलता है ड़ि जो मुझ 
एक अर्थात्‌ प्रमाद को वश करता है वह बहुत कपायों को बश करता हैं और 
जो यहुते कयायों को यश करता है वह पक अर्थात्‌ प्रमाद को वश 
ऋरता ही है। स्पष्ट है कि नमाने की और यश करने की वस्तु जब कपाय॑ है 
तब ठौक उसके पहले झ्राये हुए. वाकय में जानने कौ वस्तु भी कषाय ही 
प्रकरणप्रात है। आध्यात्मिक साधना और जीवन शुद्धि के क्रम में बैन 
तत्वज्ञान की दृष्टि से आलव के शान का और उसके निरोघ का ही महत््य है । 
. जिसमें कि जैकालिक समग्र मारों के साध्ात्कार का कोई प्रश्न ही नहीं उठता 
है। उसमें प्रश्न उठता है तो मूल दोष और उसके विधिध आविर्भायों के जानने 
का औ्रौर निवारण करने का | अन्थकार ने वहाँ यही बात बतलाई है | इतना ही 
नहीं, बल्कि उस प्रकरण को खतम फरते समय उन्होंने यह भाव “जे कोहदंसी 
से माणदंसी, जे माणदंसी से मायादंसी, जे मायादंसी से ज्लोभदंसी, जे ल्ोमदंसी 
से पिम्जदंसो, जे पिज्जदंसी से दोसटंसी, जे दोसदंसी से मोहदंसी, जे मोहदंसी से 
गब्मदंसी, जे गब्भदंसी से जम्मदंसी, जे जम्मदंसी से मारदंसी, जे मारदंसी 
से नरयदंसी, जे नरयंदंसो से निरियदंसी, जे निरियदंसी से दुक्सदंसी !” इत्यादि 
शब्दों में स्पष्ट रूप में प्रकट भी किया है। इसलिए “जे एगं जाणई' इत्यादि 
वाक्यों ढा जो तात्यय मैंने ऊपर बतल्ावा वही वहाँ पूर्णतया संगत है और दूसरा 
नहीं | इसलिए मेरी राय में जैन परम्परा में सहत्य का असली श्र्थ आध्यात्मिक 
साधना में उपयोगों सब्र तस्वों का श्ञान यही होना चाहिए; नहीं कि भ्रेकादिक 
समग्र मायों का साथात्कार । 

उक्त बाक्यों को आगे के ताकिकों ने एफ समभ से भेकाडिक भावी के 
साक्तत्कार झर्य में पटाने को जो कोशिश की है* यह स्शेत्व स्थापन की 
साम्प्रदायिक होड़ का नतोजा भात्र हैं। मगवती दृत्र में महांबीर के गुरुष 
शिष्य इन्द्रमूति और जमाली का एक संवाद है” जो सपंक्ु् के क्रय कर प्रकाश 
डाछता है। जमाजी महाबीर का प्रतिहंदी है। उसे उसके अतुवायी से 
मानते होंगे । इससिए. जब बह दक आर इस्द्रभूति ते मित्षा सी इंनेटमूति नें उससे 
प्रश्न किया कि कहो जभाह्ली | हुमा वदि संवश हो ती जबाब दी. कि झोक शाश्वत 
है वा अशाश्वत ह जमात्ी चुप सा तिस १९ महावीर में कई कि तु कैसे सरक्ष 
देखो इसका उत्तर मेरे असबंश शिष्य दे सकते हैं तो.मी. मैं उत्तर दे. हूँ. कि 
"एाएणए आए हू दप बारह एण 
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कर्क हष्टिती झोक शाश्रत है. और कर्यामारषिंक कई से आशा शत ।महलीर 
से इस. उस्र से सकहत्य के मैसामिप्रेत कम के, शतझी:स्तर को: पता. जल 
जाता है कि जो द्रा्य-पर्भाय ठभय दृक्‍्टें दे प्रतिषादन' करता हे वहीं सर्व . 
है। मशावीर ने लसाली के सम्मुख एक समय में -जेकातिक भाव को 
साखात्‌ आनतेराशे कप से झपनते को अर्शित नहीं किया हे। जिस रुप हे 
उन्होंने अपने को सयंड वर्दित किया वह रूप सारी जैन परम्परा के' मूल गंत 
छोत से मेल भो खाता है ओर आचारांग के उपयुक्त अ्रति पुराने उल्लेखों ले 
भी प्रेत लाता है। उसमें न तो अत्युक्ति है, न अल्पीक्ति; किंतु वास्तमिक्र 
स्थिति निरूपित हुई है । इसक्निए मेरी राय में जैन परम्परा में माने-जानेवाले 
सर्वशत्व का असली हाथ वही होना चाहिए, न कि पिछुल्ला तक से सिद्ध किया 
जानेवाल्ा-एक समय में सब भावों का साह्मात्कार रूप अर्थ । 

में अपने विचार की पृष्टि में कुछ ऐसे भी संबरादि प्रमाण का निर्देश 
करना उचित समभता हूँ जो भगवान्‌ मद्गबीर के पू्वकालीन एवं समकालीन 
हैं। इम पूराने उपनिषदों में देखते हैं कि एक ब्रक्वतस्व के जान लेने पर 
अन्य सब अविशात विज्ञात हो जाता हे ऐसा स्पष्ट बर्शन है" और इसके समर्थन 
में वहीं धशन्त रूप से मूसिका का निर्देश करके बतलाया है कि जसे एक ही मृत्तिका 
सत्य है, दूसरे घट-शराब आदि बिकार उसी के नामरूप मात्र हैं, बेसे ही एक 
ही ब्रक्न पारमार्थिक सत्य है बाकी का विश्व प्रपंच उसी का विल्लासमात्र हे *( जैन 
परिमाषा में कहें तो बाकी का सारा जगत बक्ष का पर्यायमात्र है। ) उसकी 
परतक्ष से भ्रत्नग सत्ता नहीं | उपनिषद्‌ के ऋषि का भार अह्यशान पर है, इसलिए 
बह बक्ष को ही सूल में पारमार्थिक कहकर बाकी के प्रयंच को उससे भिन्‍न 
मानने पर जोर नहीं देता | यदइ मानो हुई समंसम्मत धात है कि जो जिस 
तत्व का मुख्यतया ज्लेय, उपादेय या देय रूप से प्रतिपगादन करना चाहता है वह 
उसी पर अधिक से अधिक भार देता है। उपनिषदों का प्रतिपाथ आत्मतत्त 
या परअक्ष है। इसीलिए उसी के शान पर भार वेते हुए ऋषियों ने' 
कहा कि आत्मतत्व के जान तेने पर सब कुछ जान लिया जाता है। इस 
स्थत्ञ पर मृतिका का दृष्टान्त दिया गया है, बह भी इतना ही यूचित करता है 
कि जुदे-जुदे विकारों और पर्यायों में सृत्तिड़ा अनुगत है, वह बिकारों की तरह 
अत्थायो नहीं, मैसा कि विश्व के प्रपंच में बह्म अस्थायी नहों । हम वपनिषद्गक 





१. आध्मनो वा अरे दर्शनेन भवन मत्पा विशानेनेद सर्व बिदितं 
भवति--वृदृदारश्यकीपनिषद्‌ ३. ४. ४ | 





ही जैन धमं और दर्शन 


इस वर्शन में यह स्पष्ट देखते हैं कि इसमें द्रव्य और पभाव दोनों का वरोन है; 
पर भार अधिक द्रल्य पर है। इसमें काय-कारण दोनों का यर्सन है; पर मार 
सो अधिक मूल कारण-उध्य पर ही है। ऐसा होने का सभध यहो है कि उपनिभद्‌ 
के ऋषि भुख्यतया आत्मस्वरूप के निरूपश में ही दशचिश हैं और दूसरा सब 
बर्शन उसी के समथन में है। यह ओोपनिषदिक भाष ध्यान में रखकर आखा- 
रंग के 'जे एगं जाखइ से सब्ब॑ जाणए! इस वाक्य का अर्थ और प्रकरण 
संग्रति सोचे सो स्पष्ट ध्यान में थ्रा जायगा कि आचारांग का उक्त वाक्य द्रव्य 
पर्वायपरक मात्र है। जैन परम्परा उपनिषदों की तरह एक मात्र ब्रह्म या आत्म 
द्रब्य के अखरड शान पर भार नहीं देती, वह आत्मा की या द्रव्यमात्र की भिश्ष- 
मिन्‍न पर्याय रूप अवस्थाओं के ज्ञान पर भी उतना ही भार पहले से देती आई 
है। इसीलिए आचारांग में दूसरा वाक्य ऐसा है कि जो सब्को--पर्यायों को 
जानता है वह एक को--द्वव्य को जानता है। इस श्रथ की जमाल्ी-इन्द्रभूति 
सवाद से तुलना की जाय तो इसमें सन्देह दी नहीं रहता कि जैन-परम्पत का 
सवशस्त्र संबंध! दृष्टिकोश मूल में केवल इतना ही था कि द्रव्य और पर्याय 
उमय को समान माव से जानना ही शान की पूराता हैं । 

बुद्ध जब मालु क्य पुत्र नामक अपने शिष्य से कहते हैं कि मैं चार आय 
सत्यों के ज्ञान का ही! दावा करता हूँ और दूसरे अरगम्य एवं काल्यनिक तत्ों के 
ज्ञान का नहीं, तब वह वास्तविक भूमिका पर है। उसी भूमिका के साथ महा- 
बीर के सर्वज्ञत्व को तुक्ना करने पर भी फल्ित यहां होता है कि अ्रत्युक्तित या 
अल्पोक्ति नहीं करने वाले संतप्रकृति के महावीर द्रव्यपर्यायवाद की पुरानी 
निग्नन्थ परम्परा के ज्ञान को है! सर्वशत्यरूप मानते होंगे । जैन और बौद्ध परम्परा 
में इतना फर्क अवश्य रहा है कि अनेक तार्किक बौद्ध विद्वानों ने शुद्ध को जैका- 
खिकश्ञान के द्वारा स्वश्ञ स्थायित करने का प्रयक्ष किया हे तथापि अनेक असा- 
घारण बौद्ध विद्वानों ने उनको सीधे सादे अर्थ में ही स्वश घटाया है | जब कि 
जैन परम्परा में सवंध का सीमा सादा श्र भुला टिया जाकर उसके स्थान में 
तकमिद अर्थ ही प्रचलित और प्रतिष्ठित हो गया है और उसी अर्थ के संस्कार 
में पलने वाले जैन ताकिक आचारयों को भी यह सोचना अति मुश्किल हो गया 
है कि एक समय में सर्व भावों के साह्याकाररूप सर्वशत्त कैसे असंगत है! 
इसलिए वे जिस तरह हो, मामूली गैरमामूली सब युक्तियों से अपना अ्रमिप्रेत 
सर्वशत्व॒ सिद्ध करने के क्षिए ही उतारू रहे हैं। 
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१. चूलमालु क्‍य मुत्त 


स्वक्षल- और उसका श्े्य १५३ 


करीब ढाई हजार वर्ण की शास्त्रीय बैन-परम्परा में हम एक हो खप- 
याद पाते हैं मो शवंशत्व के श्रर्थ की दूसरी बब्यू की ओर संकेत करदा है। 
विकम की आठवों शतारदी में याकिनीयूनु हरिमत्र लाम्क आचार्त हुए ईं। 
उब्होंने खपने अनेक तकंग्रत्थों में सर्वशत्व का समर्थन उसी अथ में किया है 
जिस भ्र्थ में अपने पूर्यवर्ती श्वेताम्बर दिगम्बर अनेक विद्वात करते आये हैं 4 
फिर मी उनकी तार्किक तथा समभावशील सत्यवाही बुद्धि में वह समर्थन अखरा 
जान पड़ता है। हरिभद्र जब योग जैसे अ्रष्यात्मिक और हत्यगामी विषय पर खिलने 
सगे तो उन्हें यह बात बहुत खटकी कि मशवीर को तो सर्वश्ञ कहा जाय और 
सुगत, कपिल आदि जो वैसे है आध्यात्मिक हुए हैं उन्हें सवंश कहा या माना 
न जाय | यथपि वे अपने तकंप्रधान ग्रन्थों में सुगत, कपिल आदि के सवशत्य का 
निषेध कर चुके ये; पर योग के विषय ने उनकी हृष्टि बदख दी ओर उन्होंने 
अपने सुप्रसिद्ध ग्रन्थ योगदष्ट्समुश्यय में सुगत, कपिल आदि सभी आध्यात्मिक 
और सदगुणा पुरुषों के सर्वशत्व को निर्विवाद रूप से मान लिया और उसका 
समर्थन भी किया ( का० १०२-१०८ ) । समथन करना इसल्निए अ्निवाय हो 
गया या कि वे एक बार सुगत कपिल आदि के सवश्षत्व का निषेध कर चुके थे; 
पर श्रत्र उन्हें बह तकजाल मात्र ल्वगवी यो ( का० १४०-१४७ ) | इरिभद्र का 
उपजीवन और अनुगमन करनेवाले अतिम प्रबल्नतम जैन तार्किक यशोविजयजी 
ने भी अपनी कुतकपइनिदृत्ति) द्वात्रिशिका में हरिभद्र को बात का ही निर्मयता 
से और स्पष्टता से समर्थन किया दे | हालांकि यशोविजययी ने भी श्रन्य अनेक 
ग्रन्थों में सुगत आदि के सर्वशत्त का आत्यन्तिक खणडन किया है । 

इमारे यहाँ भारत में एक यह भी प्रणात्री रही है कि प्रचत्न से प्रबश्न चितक 
और तार्किक भी पुरानी मान्यताश्रों का समर्थन करते रद्दे और नया सत्य प्रकट 
करने में कभी-कभी हिचकाए भी । यदि दृरिभद्र ने बह सत्य योगदष्टिसमुश्चय में 
जाहिर किया न होता ते उपाध्याय यशोविजयजी कितने ही बहुभृत तार्किक विद्वान्‌ 
क्यों न हो पर शायद ही सवसत्य के इस मौलिक भाव का समर्थन करते | इसलिए, 


१. धमषाद के क्षेत्र में श्रद्यागम्य वस्तु को केवल तकब्ल से स्थापित करने 
का आग्रह ही कुतकंग्रह है। इसकी चर्चा में उपाध्याय ने बत्तीसी में मुख्यतया 
सर्वशविषयक प्रश्न ही लिया है। और आ*« हरिमद्र के भाव को समग्र बत्तीसी 
में इतना विस्तार और वैशद्य के साथ प्रकट किया है कि जिसे पढ़कर तठस्थ 
चिन्तक के मन में निश्चय होता है कि सर्वशत्य एक मात्र भ्रद्धागम्व हे, और 
तकंगस्य नहीं | 


४६० /औैन घर्म और दर्शाव 


संभी युशवान्‌ से हैं--इस ठदार ओर निर्याज असाम्यदाधिक कंपन का 
प्रेव बैन परम्परा में आशा इश्मिद्र के सिवाय दूसरे किसी के नाम यर नहीं 
जाता । हरिसंद्र की योगद्टिगामिनी वह उक्ति भी मात्र उत्त अम्थ में सुबुस रूप 
से निहित है। उसकी ओर जैन-परम्परा के विद्वान्‌ या चिन्तक आ तो ध्यान देते 
हैं और न सब लोगों के सामने उसका भाव ही प्रकाशित करते हैं। वे जानते 
हुए भी इस डर से अ्रमजान बन जाते है कि भगवान्‌ मधाबीर का स्थान फिर 
इतना ऊँचा न रहेगा, वे साधारण अन्य योगी बैसे ही हो जायेंगे । इस डर 
और सत्य को ओर आँख मूँदमे के कारण सवशत्य की चाल्नू मान्यता में कितनी 
बेशुमार असगतियाँ पैदा हुई हैं झोर नत्रा विचारक जगत किस तरह सवशत्व 
के बालू अथ से सकारण ऊत्र गया है, इस बात पर परिडत या त्यागी विद्वान 
विचार ही नहीं करते | ये केवल्ल उन्हीं संशत्व समर्थक दल्नीत़ों का निर्जीष 
और निःसार पुनराव्तन करते रहते हैं जिनका विचारजगत में झब कोई विशेष 


मूल्य नहीं रहा है। 


सवक्षबिचार की भूमिकाएँ 

ऊरर के बर्शन से यह मली भाँति मालूम दो जाता हे कि सर्वशत्य विषयक 
बिचारधाया की मुख्य चार भूमिकाएँ हैं। पहली भूनिका में यूक्त के प्रणेता 
ऋषि अपने-अपने स्तुत्य और मान्य देवों की सर्मशत्त्र के सूचक विशेषणों के 
द्वारा केवल महत्ता भर गाते है, उनही प्रशसा भर करते हैं, अर्थात्‌ अपने- 
अपने इष्टतम देव को अ्रधाधारणता दर्शित करतें हैं। वहाँ उनका तात्यये बह 
नहीं हे जो आगे जाकर उन विशेषणों से निकाला जाता है | दूसरी भूमिका वह 
है जिसमें ऋषियों और विद्वानों को प्राचीन भाषा समृद्धि के साथ उक्त बिशेषण- 
रूप शब्द भी विरासत में मिले हैं, पर वे ऋषि या संत उन विशेषणों का श्रथ॑ 
अएने टंग से सूचित करते हैं। जिस ऋषि को पुराने देवों के स्थान में एक मात्र 
ब्रह्मतत्व या आत्मतत्त ही प्रतिपाद्य तथा खुत्य जैचता है वह ऋषि उस तस्व के 
शान मात्र में सर्गशत्व देखता है और जो संत आत्मतत्थ के बजाय उसके 
ध्यान में देय और उपादेय रूप से आचार मार्ग का प्राधान्य स्थापित करना 
चाहता है वह उसो आाचारमा्गॉन्तगंत चतुविध आये सत्य के दर्शन में ही 
सबशत्व की इतिभ्री मानता है और जो संत शभ्रद्टिताप्रधान आचार पर तथा 
द्रब्य-यर्दाथ दृष्ठिकूप विभज्यवाद के स्वीकार पर अधिक मार देना चाहता है 
बह उसी के शान में स्ंशत्व समझठा है। तोसरी भूमिका यह दे जिसमें दूसरी 
भूमिका की वास्तविकता ओर अनुभवमम्यता के स्थान में तकमूलक सर्वकत्व के 


स्वशत्य और उसका ह्र्थ ६३, 


झर्थ की और उसको स्थापक युक्तियों की कश्पनासृध्ति विकसित होती है । 
जिसमें अ्रनुमव और समभाव की अवगणना होकर अपने-अपने मान्य देवों या 
पुरुषों की महा गाने की धुन में दूसरों की वास्तविक महत्ता का भी तिरस्कार 
किया जाता हैया यह भृंक्ा दी-जाती है । यौयी भूमिका वह है जिसमें फिर 
झनुमव और माध्यस्थ्य का तत्व जागरित होकर दूसरी भूमिका की ब्ास्तविकता 
और बुद्धिगम्यता को अपनाया जाता है। इसमें संदेह नहीं कि यह चौथी 
भूमिका ही सत्य के निकट है, क्योंकि वह दूसरी भूमिका से तत्वतः मेत्र खाती है 
और मिध्या कल्पनाओं को तथा साम्पदायिकता की दोड को स्थान नहीं देती । 

६० १६४६ ] अप्रकाशित 3, 


न्यायावतारवातिकर्जञत्ति 


सिंपो बैन अन्यमाला का प्रस्तुत प्रन्यरन अनेक दृष्टि से मध्त्ववाद्धा एवं 
उपयोगी है। इस अन्य में तीन कर्ताओं को कृचियाँ सम्मिद्षित हैं। सिदसेन 
दिवाकर जो जैन तकशाज्ञ के आय प्रणेता हैं उनकी न्यायावतार' छोटी-सी 
परद्मवद्ध कृति इस अन्य का मूल आधार हैं। शान्त्याचाय्य के पद्मयवद बार्तिक 
और गयमय (रत्ति ये दोनों त्यायावतार' की व्याख्याएँ हैं। मूल तथा व्याख्या 
में आये हुए मन्तब्यों में से अनेक महत्त्वपूर्ण मन्तव्यों को लेकर उन पर परेति- 
हापिक एवं तुल्लनात्मक दृष्टि से लिखे हुए सारगर्भित तथा बहुभततापूर्ण टिप्पण, 
अतिविस्तृत प्रस्तावना और अन्त के तेरद् परिशिष्ट--यह सत्र प्रस्तुत अन्य के 
सम्पाद$ श्रीयुत पंडित मालवणिया को इति है| इन तीनों कृतियों का संद्धित 
परिचय, विषयानुक्रम एवं प्रस्तावना के द्वारा अच्छी तरइ हो जाता है। अ्तएब 
इस रे में यहाँ भ्रणिक लिखना अनावश्यक है | 
प्रस्तुत प्रन्य के संपादन की विशिष्टता 

यदि सममाव और विवेक की मर्यादा का अतिक्रमण न हो तो किसी अ्रति- 
परिचित व्यक्ति के विषय में लिखते समय पक्षपात एवं अनौचित्य दोष से बचना 
बहुत सरल है। भीयुत दल्सुखभाई मालवणिया मेरे विद्यार्यी, सहसम्पादक, 
सद्दाष्यापक और मित्ररूप से चिरपरिचित हैं। इन्होंने इस ग्रन्थ के सम्पादन 
का भार जब से हाथ में लिया तब से इसी पूर्याहुति तक का मैं निकट साह्ो 
हैँ। इन्होंने टिप्पण, प्रस्तावना आदि जो कुछ भी छिला है उसको मैं पहले 
ही से यथामति देखता तथा उस पर विचार करता आया हूँ, इससे मैं यह तो 
निःसंकीच कह सकता हूँ कि भारतीय दशशानशास्त्र के--खासकर प्रमाणशास्त्र 
के--अ्रम्यासियों के लिए श्रीयत मालचणिया ने अपनो कृति में जो सामग्री 
संचित व व्यवस्यित की है तथा विश्लेषणपूंक उस पर जो अपना विचार 
प्रगट किया है, वह सब अपन्‍्यत्र किसी एक जगह वुल्लभ ही नहीं अक्षम्प-प्राय 
है। यद्यपि टिप्पण, प्रस्तावना आदि सब कुछ जैन परम्परा को केन्रस्थान में 
रखकर ब्िखा गया है, तथाप्रि समी संभव स्थब्ों में तुल्लना करते समय; 
करोन-करीब समग्र भारतीय दर्शनों का तरस्थ अवश्धोकनपूषक ऐसा ऊड्डापोह 
किया है कि वह चर्चा किसी भी दर्शन के अम्पासी के किए क्ञामप्रद सिद हो सके। 


न्यायांवितार बॉर्तिक इंसि ५६१३ 


प्रस्तुत मन्य के छुपते समय टिप्पण, प्रस्तावना आदि के फार्म (700708) 
कई मिन्‍्मे-मिन्‍न दशन के पंडित एवं प्रोफेसर पढ़ने के लिए में गए, और 
उन्होंने पढ़कर बिना ही पूछे, एकमत से जो अमिप्रांय प्रकंट किया हैं. वह मेरे 
उपय क् कथन का नितान्त समर्थक है। मैं मारतीय व्रमांसशास्त्र के खष्वापक, 
पंडित एवं प्रोफेसरों से इतना ही कहना आवश्यक समभातां हैँ कि वे यदि 
प्रस्धुत टिप्पण, प्रस्तावना व परिशिष्ट ध्यानपूरयंक पढ़ें जाएँगे तो उन्हें अपने 
ऋष्यापन, लेखन आदि कार्य में बहुमूल्य मदद मिलेगी । भेरी राय में कम से 
कम मैन प्रमाणशशासत्र के उच्च अब्वासियों के स्षिए, टिप्पणी को अ्रतुक मात 
तथा प्रस्ताबना पाठ्य अन्य में सवा रखने योग्य है; जिससे कि शान की सीमा, 
एवं हृष्टतिकोश विशाल बन सके और दशन के मुश्यप्राण असंप्रदागिक भाव का 
विकास हो सके | 

टिप्पण और प्रस्तावनागत चर्चा, भिन्न-भिन्न कालखशरड को लेकर की 
गई है | टिप्पणों में की गई चर्चा मुख्यतया विक्रम की पंचम शताब्दी से लेकर १७ 
थीं शताब्दी तक के दाशनिक विचार का स्पर्श करती है; जबकि प्रस्तावना में की 
हुईं चर्चा मुख्यतया ल्रगभग विक्रमपूर्व सइलान्दी से लेकर विक्रम को पंचम शत्ता- 
ब्दी तक के प्रमाण प्रमेय संबंधी दाशनिक विचारसरणी के विकास का स्पश करती 
है। इस तरह प्रस्तुत ग्रन्थ में एक तरह से लगभग टाई इजार वर्ष की दाशनिक 
विचारघाराओं के विकास का ध्यापक मिरूपण है; जो एक तरफ से जैन-परम्परां 
को और दूसरी तरफ से समानकाल्लीन या मिन्नकालीन बैनेतर परम्पराश्रों को व्यास 
करता है। इसमें जो तेरह परिशिष्ट हैं वे मूल व्याख्या या टिप्पण के प्रवेशद्वार 
या उनके अबल्लोकनार्थ नेत्रस्थानीय हैं। भीयुतं माल्वणिया की कृति कौ 
विशेषता का संक्षेप में घूचन करना हो, तो इनको बहुअ्रतता, तटस्थता और 
किसी भी प्रश्न के मूल के खोजने की ओर कुकनेवाज्ञी दाशनिक दृष्टि की संत 
कता द्वारा किया जा सकता है। इसका मुल अन्थकार दियाकर की कृति के साथ 
विकासकालीन सामंजस्य है । 
जैन ग्रन्थों के प्रकाशन संबंध में दी बातें 

अनेक व्यक्तियों के तथा संत्याक्षों के द्वारा, जैन परम्परा के छोटे-चढ़े समी 
फिरकों में प्राचीन अर्वाचीन प्रन्फों के प्रकाशन का कार्य बहुत जोरों से होता 
देखा जाता है, परन्तु अधिकतर प्रकाशन सांप्रदायिक संकुचित भावना और 
स्वाग्रडी मनोबृति के योतक होते हैं। उनमें जितना ध्यान संकृतित, ल्वमताबिएं 
चूखि का रखा जाता दै उतना बैनत्व के प्राशभूत समभाव व झनेकान्त हडि- 
मूहाक सत्यस्प्शों अतएव निर्भय शानोपासना को नहीं रणा भाता | नहुचा-यह 


घडड जैन पमं झौर दर्शन . 


भक्षा दिया जाता .है.कि झल्तेकान्त के नास से कहाँ तक झनेकाब्त इऑ्डे डी 
उपासना होती है | अस्तुद ग्रन्थ, के संफ़दक ने, जहाँ तक मैं शमभः पाया हूँ, ऐडी, 
कोई स्वागही मनोहृ॒तति से कहो सोचने लिखने का जान-बूककर प्रयत्त नहीं 
किया है । यह ध्येय 'रिंघी जैन अन्यमाल्ा” के संपादक और प्रधान संपादक को 
मनोदडृत्ति के वहुद अनुरूप हे ओर बर्त्मानयुगीन व्यापक शान छोज की दिशा 
का ही एक विशिष्ट सकेत है । 


मैं यहाँ पर एक कठुक सत्य का निर्देश कर देने को अपनी नैतिक जवाबदेही 
समझता हूँ । जैनबर्म के प्रभाषफ माने मनाए जानेवाले शानोपासनामूलक 
साहित्य प्रकाशन जैसे पविन्र कार्य में भी प्रतिधाद्वोलुपतामूल्षक चौयबृत्ति का 
दुष्कल्वंक कभी-कभी देखा जाता हे । सांसारिक कामों में चौयजूति का बचाव अनेक 
लोग अनेक तरह से कर लेते हैं, पर धर्मामिमुख शान के क्षेत्र में उसका बचाव 
किसी भी वरद इन्तब्य नहों हे | यद्द ठीक है कि प्राचीन काद्ध में भी शान चोरी 
होतो थी जिसके योतक 'वैयाकरणओरः “कविश्यौरः” जैसे वाक्योदरण इमारे 
साहित्य में आज भी मिलते हैं; परन्तु सत्यल्नद्दी दशन और धमे का दावा करने 
वाले पहले और आज भी इस इृत्ति से अपने बिचार ब लेखन को वूषित होने नहीं 
देते और ऐसी चौयंदइृत्ति को भ्रन्य चोरी की तरह पूर्णतया घृणित समभते हैं। 
पाठक देखेंगे कि प्रस्तुत ग्रन्थ के संपादक ने ऐसी घपृरित बूत्ति से नशक्ष-शिस 
बचने का सभान प्रयत्न किया है। टिप्पण हों या प्रस्तावना--जर्शाँ-जर्शाँ नए 
पुराने ग्रन्थकारों एवं लेखकों से थोड़ा भी अंश लिया दो वहाँ उन सब का या 
उनके अन्यों का स्पष्ट नाम निर्देश किया गया है ( संपादक ने झनेक़ों के पूर्व 
प्रयत्न का अवश्य उपयोग किया है और उससे अनेक गुण क्षाभ भी उठाया है 
पर कहाँ भी अ्रन्य के प्रयत्न के यश को अपना बनाने की प्रकट या अप्रकट चेष्टा 
नहीं की है | मेरो दृष्टि में सच्चे संपादक की प्रतिष्ठा का यह एक मुझ्य आधार 
है जे दूसरी अनेक ब्रुटियों को मो छन्तव्य बना देता है । 

मेरी तरह पं» दससुख माक्षवणिया की भी मातृभाषा गुजराती है। अस्यरूप 
में हिन्दी में इतना विस्तृत दिखने का इनका शायद यह प्रथम ही प्रयत्न है। 
इसलिए कोई ऐसी श्राशा तो नहीं रख सकता कि मातृभाषा मैसी इनकी हिन्दों 
भाषा हे; परन्तु राष्ट्रीय भाषा का पद हिन्दी को इसलिए मिद्धा है कि यह 
हरएक ग्रान्त वाले के लिए अपने-अपने टंग से सुगम हो जाती है । प्रस्तुत हिन्दी 
केखन कोई साहित्यिक लेखरूप नहीं है। इसमें तो दार्शनिक क्चतरवियेक ही 
मुख्य है। जो दर्शन के और प्रमाखशाज््र के जिशसु एवं अधिकारी हैं उन्हों 
के उपयोग की भ्रस्तुत कृति हे। वैसे लिशमु और भ्रधिकारी के स्लिए माषातत् 


न्यायावतार वार्तिक बृत्ति ॥ 8 


गौण है और विचारतत्व ही मुख्य है। इस दृष्टि से देखें तो कइना होगा कि 
मात्माषा न होते हुए भी राष्ट्रीय भाषा में संपादक ने जो सामग्री रखी है वह 
राष्ट्रीय भाषा के नाते व्यापक उपयोग की वस्तु बन गई है। 

जैन प्रमाणशार्म का नई दृष्टि से सांगोपांग अध्ययन करनेवाले के लिए 
इसके पहले भी कई महत्त्व के प्रकाशन हुए; हैं. जिनमें 'सन्‍्मतितर्क', 'प्रमाण- 
मीमांता', 'शानधिंदुः, अकलंकप्रन्थत्रय', न्यायकुमुदचन्द्र' आदि मुख्य हैं। 
प्रस्तुत अन्य उन्हीं ग्रन्थों के अ्रनुसंघान में पढ़ा जाय तो भारतीय प्रमाणशात्रों 
में जैन प्रमाणशासज््र का क्‍या स्थान है इसका शान भ्वीभाँति हो सकता है, 
और साथ ही जैनेतर अनेक परम्पराओ्रों के दाशनिक मन्त७्यों का रहस्य भी 
स्फुट हो सकता है | 
सिंधी जैन ग्रन्थमाला का कार्यवैशिष्त्य 

सिंधी जैन ग्रन्थमात्षा के स्थापक स्व० बाबू बहादुर सिंहजी स्वयं श्रद्ाशील 
जैन पे पर उनका दृष्टिकोण साम्प्रदायिक न होकर उदार व स्त्यल्तद्धी था। 
बाबूजी के दृष्टिकोण को विशद और मूर्तिमान्‌ बननिवाले ग्रन्थमाला फे मुख्य 
संपादक हैं। आचाये श्रीजिनविजयजी की विविध विद्योपासना पन्‍्य की 
संकुचित मनोदृत्ति से स्वथा मुक्त है। जिन्होंने अन्थमाला के अभी तक के 
प्रकाशनों को देखा होगा, उन्हें मेरे कयन की यथार्थता में शायद ही संदेह 
होगा । अन्यमाल्ा की प्राणप्रतिष्ठा ऐसी ही भावना में है जिसका श्रसर गन्ध- 
माज्ञा के हरए्क संपादक की मनोदृत्ति पर जाने अनजाने पड़ता है। जो-जों 
संपादक विचारस्वातरूथ एवं निर्मवसत्य के उपासक होते ई उन्हें श्रने 
विन्तन लेखन कार्य में अन्थमाला की उक्त भूमिका बहुत कुछ सुझवसर प्रदान 
करती है श्रौर साथ ही प्रन्यमात्षा भी ऐसे सत्यान्वेषी संपादकों के सहकार से 
उत्तरोतर ओजस्वी एवं समयानुरूप बनती जाती दै। इसी की विशेष प्रतीति 
प्रद्धुत कृति भी करानेवाली सिद्ध होगी। 
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